ENCICLOPEDIA DELLE RELIGIONI 







DIRETTA DA MIRCEA ELIADE 


VOLUME 2 


IL RITO 


OGGETTI, ATTI, CERIMONIE 





EDIZIONE TEMATICA EUROPEA 


DARIO M. COSI, LUIGI SAIBENE, ROBERTO SCAGNO 


Marzorati 


NIGRO] D) 7a DISNN: RELIGIONI. 


ENCICLOPEDIA 
DELLE RELIGIONI 


DIRETTA DA 
MIRCEA ELIADE 


EDIZIONE TEMATICA EUROPEA 
A CURA DI 
DARIO M. COSI, LUIGI SAIBENE, ROBERTO SCAGNO 


DA UN PRIMO PROGETTO DI TEMATIZZAZIONE 
DI 
IOAN P. COULIANO 


VOLUME 2 


IL RITO 


OGGETTI, ATTI, CERIMONIE 


Marzorati 


Titolo originale 
dell’edizione alfabetica americana in sedici volumi 
The Encyclopedia of Religion 


© 1986 
by Macmillan Publishing Company, 
a Division of Macmillan, Inc., New York 


All rights reserved. No part of this book may be reproduced 
or transmitted in any form or by any means, electronic or mechanical, 
including photocopying, recording or by any information storage 
and retrieval system, without permission in writing from the Publisher. 


Translated and published in the Italian language 
by special arrangement with Macmillan Publishing Company, 
a Division of Macmillan, Inc., New York. 


© 1994 
Editoriale Jaca Book SpA, Milano 
per l’Edizione Tematica, per l’organizzazione in volumi 
costituiti ognuno come dizionario autonomo 
e per l'edizione italiana 


prima edizione italiana 
maggio 1994 
Editoriale Jaca Book SpA, Milano 
Marzorati Editore srl, Settimo Milanese 


Le voci di questo volume sono state tradotte da: 
Maria Teresa Bianchi, Maria Gabriella Bianco, Alessandra Borgia, 
Simonetta Focardi, Maria Giulia Telaro 


copertina e grafica 


Ufficio grafico Jaca Book 


in sovracoperta 
Gruppq di figure danzanti. Arte rupestre della Cultura Hohokam. Tucson (Arizona). 


ISBN 88-16-41002-7 (Jaca Book) 
ISBN 88-280-0139-9 (Marzorati) 


Per informazioni sulle opere pubblicate e in programma ci si può rivolgere a 
Editoriale Jaca Book SpA, Servizio lettori, via Gioberti 7, 20123 Milano 
Tel. 02/4699044 - Fax 02/48193361 


oppure, per la vendita rateale, a 
Marzorati Editore srl, via Pordoi 8, 20019 Settimo Milanese 
Tel. 02/3287409 - Fax 02/33500046 


CURATORI E CONSULENTI 


Posizioni e titoli accademici sono quelli corrispondenti all'anno di uscita 
dell’edizione americana. Per quanto riguarda i curatori dell’edizione italia- 
na, posizioni e titoli concernono invece la situazione attuale. 


DIREZIONE 


Mircea Eliade 
Professore Emerito di Storia 
delle Religioni, Divinity School, 
University of Chicago 


CURATORI 


Charles J. Adams 
Professore di Studi Islamici, 
McGill University 


Joseph M. Kitagawa 
Professore Emerito di Storia 
delle Religioni, Divinity School 
e Dipartimento di Lingue e 
Civiltà Estremo-Orientali, 
University of Chicago 


Martin E. Marty 
Professore di Storia Moderna 
del Cristianesimo, Divinity 


School, University of Chicago 


Richard P. McBrien 
Professore di Teologia 
per la Cattedra 
Crowley-O'Brien-Walter e 
Preside del Dipartimento di 
Teologia, University of 
Notre Dame 


Jacob Needleman 
Professore di Filosofia, San 
Francisco State University 


Annemarie Schimmel 
Professore di Cultura 
Indomusulmana, Harvard 
University 


Robert M. Seltzer 
Professore di Storia, Hunter 
College e Graduate School, 
City University of New York 


Victor Turner 
Professore di Antropologia per 
la Cattedra William R. Kenan 
Jr., University of Virginia 


CURATORE ASSOCIATO 


Lawrence E. Sullivan 
Professore associato di Storia 
delle Religioni, Divinity School, 
University of Chicago 


CURATORE ASSISTENTE 


William K. Mahony 
Professore assistente di 
Religione, Davidson College 


CONSULENTI 


Robert M. Baum 
Instructor al Centro Studi di 
Scienze Umanistiche 
Comparate, Ohio State 
University, Colombus 


Ronald M. Berndt 
Professore di Antropologia, 
University of Western Australia 


Ralph Wendall Burhoe 
Editor al Centro Studi 
Superiori di Religione e 
Scienza, Chicago 


J.G. Davies 
Professore di Teologia per la 
Cattedra Edward Cadbury e 
Direttore dell'Istituto di Studi 
Liturgici e Architettura 
Religiosa, University of 
Birmingham 


J. Joseph Errington 
Professore assistente di 
Antropologia, Yale University 


Jean Guiart 
Direttore del Laboratorio di 
Etnologia, Musée de l’Homme, 
Parigi 


6 CURATORI E CONSULENTI 


William W. Hallo 
Professore di Asstrologia e 
Letteratura Babilonese per la 
Cattedra William M. Laffen, 
Yale University 


Stanley Samuel Harakas 
Professore di Teologia 
Ortodossa per la Cattedra 
Arcivescovo lakovos, Scuola di 
Teologia Greco-Ortodossa 


Holy Cross 


Àke Hultkrantz 
Professore di Storia delle 
Religioni e Direttore 
dell’Istituto di Religioni 
Comparate, Stockholms 
Universitet 


Stanley Jaki 
Distinguished University 
Professor di Fisica, Seton Hall 
University 


Adrienne Kaeppler 
Conservatore di Etnologia 
Oceanica, National Museum of 
Natural History, Smithsonian 
Institution, Washington D.C. 


Pita Kelekna 
Professore assistente aggiunto 
di Antropologia, Fordham 
University, Lincoln Center 


H.G. Kippenberg 
Professore di Teologia e 
Direttore dell’Istituto di 
Iconografia Religiosa, 
Rijksuniversiteit te Groningen 


Ruth I. Meserve 
Ricercatore associato al Centro 
Patrimonio Nazionale dell’Asta 
Interna e degli Urali, 
Indiana University 


John Meyendorff 


Rettore del Seminario 


Teologico Ortodosso San 
Vladimiro 


John Middleton 
Professore di Antropologia, 
Yale University 


Wendy Doniger O’Flaherty 
Professore di Storia delle 
Religioni per la Cattedra 
Mircea Eliade, University of 
Chicago 


Richard Schechner 
Professore di Arti Dinamiche, 
Tisch School of the Arts, New 
York University 


Nathan A. Scott Jr. 
Professore di Studi Religiosi 
per la Cattedra William R. 
Kenan ]r., University of 
Virginia 


Anna-Leena Siikala 


Professore assistente di 
Folclore, Helsingin Yliopisto 


Denis Sinor 
Distinguished Professor di 
Studi Uralici e Altaici e 
Direttore del Centro 
Patrimonio Nazionale dell'Asia 
Interna e degli Urali, 
Indiana University 


John E. Smith 
Professore di Filosofia per la 
Cattedra Clark, Yale University 


Johanna Spector 
Seminary Professor di 
Musicologia, Seminario 
Teologico Ebraico d'America 


Stanley J. Tambiah 
Professore di Antropologia, 
Harvard University 


Edith Turner 
Lecturer di Antropologia, 
University of Virginia 


Michael L. Walter 
Catalogatore del Fondo 
Tibetano e Sanscrito, Biblioteca 
dell’Indiana University, 
Indiana University 


CURATORI DELL'EDIZIONE 
TEMATICA ITALIANA 


Dario M. Cosi 
Laureato in Lettere Classiche 
presso l’Università degli Studi 
di Padova, è docente di Storia 
delle Religioni del mondo 
classico. I suoi interessi 
scientifici si rivolgono 
specialmente agli aspetti 
religiosi del mondo antico e 
tardo-antico. Ha studiato i 
culti mistici di origine 
orientale e la controversa 
figura dell’imperatore Giuliano. 


Luigi Saibene 
Laureato in Lettere Classiche 
presso l’Università Cattolica 
del Sacro Cuore di Milano, si 
occupa di Storia delle 
Religioni, dedicando particolare 
attenzione alle origini del 
Cristianesimo e alle tematiche 
di ascetismo e di astensione 
diffuse in età tardo-antica. 


Roberto Scagno 
Laureato in Filosofia presso 
l’Università degli Studi di 
Torino, già docente di Filosofia 
della Religione, attualmente 
insegna Lingua e Letteratura 
Romena. I suoi studi toccano 
soprattutto la storia della 
riflessione filosofica sulla 
religione e i problemi teorici e 
metodologici legati agli studi 
storico-religiosi. Ha curato, tra 
l’altro, l'edizione e traduzione 
italiana di alcune opere 
romene di Mircea Eliade. 


ABLUZIONE. Le abluzioni sono lavaggi rituali, 
completi o parziali, del corpo umano oppure di oggetti 
che entrano in contatto col corpo stesso, come utensili 
di cucina o cibi, 0, talvolta, di specifici oggetti sacri, 


come statue di divinità o di santi. Le abluzioni possono 


essere lavaggi con acqua, o immersioni, o aspersioni. 


In luogo dell’acqua pura possono usarsi acqua e sale, . 


sterco di mucca, sabbia o urina. Occorre dire che si 
tratta di atti simbolici intesi non a produrre la pulizia 
fisica, ma a rimuovere l’impurità e la contaminazione 
rituale. [Vedi PURIFICAZIONE]. Atti che vanno per- 
ciò interpretati non come forme di credenza magica, 
manifestazioni di igiene primitiva o espressioni di psi- 
cologia incolta, ma soprattutto come ritualità compiu- 
ta allo scopo di creare l’ordine e di abolire il disordine 
nella realtà sociale. 

Le abluzioni e i gesti rituali attinenti si eseguono in 
società caratterizzate da differenziazioni ben definite e 
chiaramente segnate fra le fasi della vita umana, dalla 
nascita fino alla morte, attraverso la pubertà e il matri- 
monio. Hanno riferimento sia coi differenti ruoli so- 
ciali dei sessi, sia coi vari possibili ruoli di un indivi- 
duo nella società. Compiute nelle fasi di transizione, 
sono atti rituali e simbolici volti a scongiurare i perico- 
li insiti in quei particolari stadi di fluidità delle forme 
sociali. Le abluzioni segnano la transizione da una fase 
a un’altra, o da un’area sociale a un’altra. Esse appar- 
tengono perciò, almeno in parte, alla categoria dei riti 
di passaggio. [Vedi RITI DI PASSAGGIO]. 

Sono ben note le abluzioni che segnano la transizio- 
ne da un settore profano della società ad uno sacro. Il 
gran sacerdote babilonese faceva abluzioni nell’acqua 
del Tigri o dell'Eufrate prima di celebrare le sue fun- 


zioni quotidiane. Per le abluzioni e le aspersioni rituali 
veniva costruito uno speciale edificio, il bitrimki («casa 
del lavaggio»), presso l’abitazione del sacerdote o 
presso il tempio. Qui l’acqua vitale di 4psu (la sorgente 
primordiale delle acque dolci) veniva usata per ogni 
genere di abluzioni. L'acqua, elemento creativo per ec- 
cellenza, serviva per mettere ordine in qualunque luo- 
go e momento tale ordine fosse, intenzionalmente o 
no, minacciato. Nella religione tradizionale cinese la 
preparazione di una cerimonia sacrificale occupava tre 
giorni e comportava il bagno e la vestizione con abiti 
puliti. Nell’antico Egitto, prima di partecipare a qual- 
siasi rito religioso, il faraone doveva purificare il pro- 
prio corpo aspergendolo con acqua e natron. L’acqua, 
chiamata «acqua della vita e della buona ventura», 
veniva portata dalla piscina sacra, annessa ad ogni 
tempio egizio. I sacerdoti d’Israele era soggetti a re- 
gole di purificazione rigorosissime (Lv 21,22) e non 
potevano cibarsi delle offerte sacre senza prima lavar- 
si tutto il corpo in acqua (Lv 22,6). Prima di entrare 
nel tempio e adempiere i loro compiti, dovevano lavar- 
si mani e piedi nel «bacile di rame... così che non 
muoiano» (Es 30,17ss.). Riti simili si osservano anche 
in altre religioni. 

L’Islam, religione senza un vero clero, esige che 
ogni credente si lavi prima della preghiera (54/25, da 
compiersi cinque volte al giorno con la faccia rivolta 
alla Mecca) secondo la prescrizione del Corano: «Cre- 
denti, quando venite per adempiere la preghiera, lava- 
te il vostro viso e le mani, fino al gomito; pulite la vo- 
stra testa e i piedi, fino alle caviglie, e, se siete contami- 
nati, allora purificatevi» (5,9). La sura 4,46 permette 
l’uso della sabbia in luogo dell’acqua: «Lavatevi, ma se 
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siete ammalati, o in viaggio, o qualcuno di voi viene 
dalla latrina, o ha toccato una donna, e non trovate ac- 
qua, allora prendete terra pura e con quella pulite la 
vostra faccia e le vostre mani». Queste abluzioni rituali 
vengono compiute servendosi di un contenitore o di 
un serbatoio provvisti di una canna e situati dentro o 
presso il cortile di ogni moschea. L’acqua dev'essere 
pura: perciò si preferisce quella piovana, ma può an- 
dar bene anche acqua di altra origine. Il rito viene ac- 
curatamente descritto nello baditb. Si tratta di un rito 
purificatore, che Maometto fa derivare, come altri ele- 
menti dell’Islam, da fonti ebraiche e cristiane. Nel Cri- 
stianesimo, l’uso dell’acqua a scopo purificatorio, in 
particolare per chi entra in chiesa e per il sacerdote, 
prima di iniziare la messa, è un altro esempio di ablu- 
zione parziale al passaggio da una zona profana a una 
zona sacra. 

Come gli esseri umani si sottopongono a un’abluzio- 
ne prima del contatto col sacro, anche gli dei talvolta si 
lavano prima di esporsi alla gente comune. Nel rituale 
quotidiano e accuratissimo di un tempio egizio, la sta- 
tua sacra veniva purificata ogni mattina con acqua, na- 
tron e incenso. Nel Giainismo indiano le statue degli 
dei si lavano ogni mattina, e non è ammesso adorare 
nel tempio senza aver fatto un bagno e indossato vesti 
pulite. Si purificano con acqua anche le offerte prima 
di presentarle agli dei (nell’antico Egitto, sulle offerte 
si versavano libazioni). Nelle Testimonianze del rituale 
e della musica del Tempio Sacro nel Confucianesimo ci- 
nese, la cui ultima edizione è del 1887, si forniscono 
norme precise per i riti purificatori nel cerimoniale 
confuciano. Quindici giorni prima della cerimonia sa- 
crificale il custode del tempio e i suoi assistenti vanno 
nel parco dove si tengono gli animali e ne scelgono al- 
cuni immacolati. Li lavano ritualmente con acqua cal- 
da ogni giorno fino al momento del sacrificio. In tutti 
gli esempi citati, l’abluzione non ha lo scopo di elimi- 
nare la sporcizia o l’impurità, ma è un atto simbolico 
compiuto dall'uomo per prepararsi e rendersi idoneo 
ad attraversare un confine socioculturale. Il passaggio 
fra due forme sociali è un avvenimento ambiguo, quin- 
di impuro e bisognoso di purificazione. 

Quando le forme sociali vengono intaccate si ha 
contaminazione e si rende quindi necessaria la purifi- 
cazione, spesso sotto forma di abluzione. Perciò le 
abluzioni sono spesso un elemento ben preciso nei riti 
della pubertà, nei quali la transizione dall’infanzia al- 
l'età adulta viene attuata e segnata simbolicamente. 
Nelle isole Fiji, alla chiusura delle cerimonie di ingres- 
so nell’età adulta, tutti gli iniziati scendevano al fiume 
e si ripulivano della tinta nera (colore della morte) con 
cui erano stati dipinti. Qui l’abluzione è il segno del- 
l’entrata in una nuova fase della vita, una specie di ri- 


tuale di morte e rinnovamento. Le usanze thonga del 
nubilato prescrivevano per le ragazze un periodo di ri- 
tiro alla comparsa delle mestruazioni. Affrontando 
questo passaggio, venivano ricoperte ogni mattina con 
un panno, condotte ad una pozza e quivi immerse fino 
al collo. Dopo di che venivano chiuse in una capanna, 
dove ricevevano istruzioni sul comportamento e i do- 
veri di una donna adulta. Analogamente, i ragazzi 
thonga subivano un periodo di ritiro, durante il quale 
ricevevano istruzioni e venivano imbrattati con tinta 
bianca, o argilla bianca, simbolo dell’uscita dalle tene- 
bre dell’infanzia. Terminato il periodo di segregazio- 
ne, si distruggevano tutti gli utensili scolastici, i ragazzi 
erano condotti a un ruscello, dove si ripulivano della 
tinta bianca, si tagliavano i capelli e si rivestivano a 
nuovo. 

Il rito d’iniziazione è un morire e rinnovarsi simbo- 
lico, sovente espresso con l'immersione in acqua. I 
proseliti dell’Ebraismo, per esempio, dovevano sotto- 
porsi all’immersione prima di entrare nella nuova vita 
di credenti. Allo stesso modo, il battesimo cristiano è 
un rito d’iniziazione che comprende tutto il simboli- 
smo della morte e della resurrezione, per marcare il 
passaggio dal mondo alla chiesa, dal peccato alla gra- 
zia, dalla terra impura al puro regno di Dio. 

Il parto e la morte, ingresso e partenza dal mondo 
dei vivi, sono fasi di passaggio fondamentali e quindi 
pericolose. [Vedi MORTE e NASCITA, vol. 3). In 
molte culture, quello dopo il parto è un periodo di im- 
purità per la donna, durante il quale può contaminare 
coloro, in particolare gli uomini, che vengono in con- 
tatto con lei. Perciò deve essere ritualmente purificata 
(per esempio, con abluzioni) prima di riprendere lo 
stato normale e tornare alle mansioni ordinarie. Presso 
gli Inuit (Eschimesi) una donna incinta deve allonta- 
narsi dal marito, lasciando il luogo di residenza abitua- 
le, altrimenti potrebbe contaminare il cibo. Subito do- 
po il parto dovrà lavarsi dalla testa ai piedi e, dopo la 
prima notte seguente al parto, dovrà farsi nuovi indu- 
menti. Solo così verrà riammessa nella società. Usanze 
analoghe vigevano nell’antico Egitto. Durante e dopo 
il parto la donna rimaneva chiusa in una casa speciale, 
detta «casa del parto» o «casa della purificazione», do- 
ve per quattordici giorni si purificava con abluzioni e 
fumigazioni d’incenso. Compiuta la purificazione, po- 
teva riprendere i suoi doveri domestici. Anche l’Ebrai- 
smo ha norme rigorose per la purificazione della don- 
na dopo il parto, regole illustrate nel Levitico 12,18. Il 
periodo di impurità varia secondo il sesso del neonato: 
se maschio, l’impurità dura quaranta giorni, se femmi- 
na, il doppio. Per tutto questo tempo «essa [la madre] 
non toccherà alcuna cosa ritenuta sacra, né entrerà nel 


santuario». Alla fine del periodo di impurità, deve of- 
frire un agnello e un piccione o una tortora. 

Anche il contatto con un cadavere richiede abluzio- 
ni purificatrici, in particolare per coloro che lo maneg- 
giano, apprestano la tomba e si occupano della sepol- 
tura. L’attività di costoro si pone nella zona intermedia 
fra la morte e la vita ed è perciò in special modo peri- 
colosa e contaminante. Nell’America settentrionale, 
fra le tribù indiane della costa nordoccidentale il com- 
pito di sistemare la salma spetta ai necrofori (mai 
membri della famiglia), i quali perciò restano contami- 
nati e, oltre alle particolari restrizioni riguardanti il ci- 
bo e i rapporti sessuali, debbono ricorrere alle abluzio- 
ni. Presso i Thonga, i necrofori — che, ripetiamo, non 
possono essere parenti del defunto — sono tenuti al rito 
dell’abluzione dopo la sepoltura e, unitamente alle 
proprie mogli, debbono anche purificarsi con bagni di 
vapore. Sia agli uni che alle altre è prescritto di usare 
per cinque giorni cucchiai speciali e di non mangiare 
dal piatto comune. La purificazione è estesa anche alla 
capanna in cui è avvenuta la morte. Gli Indiani 
Thompson, per esempio, usano lavarla con acqua. 

Spesso vedovi e vedove partecipano dell’impurità 
causata dalla morte del coniuge. Nelle varie tribù dei 
Dene e dei Salish, la vedova è considerata particolar- 
mente impura: deve ritirarsi nelle foreste per un anno, 
compiere riti purificatori, bagnarsi nei ruscelli, fare 
bagni di vapore e di sudore. A coloro che partecipano 
al culto degli antenati si richiede spesso di sottoporsi ai 
riti di purificazione, presumendo che possano aver 
avuto contatti particolari col defunto. In Cina, il co- 
niuge del defunto è tenuto a vegliarlo, ad osservare le 
regole del digiuno e a lavarsi il capo e il corpo prima di 
offrire un sacrificio agli avi. Nell’antico Egitto, fre- 
quenti abluzioni facevano parte del rituale in onore dei 
morti o degli dei, per un buon ingresso nella nuova vi- 
ta. Nel «luogo della purificazione» (cioè nel laborato- 
rio dell’'imbalsamatore) il cadavere veniva lavato con 
acqua e altri liquidi per conservarne l’integrità durante 
lo stato intermedio fra la vecchia e la nuova vita. Le 
ampie e complesse norme purificatorie dell’antico 
Israele includevano l'obbligo che «chiunque, del vo- 
stro paese o straniero, abbia mangiato di un animale 
trovato morto o sbranato, si laverà e laverà le proprie 
vesti e sarà impuro fino alla sera» (Lv 17,15). 

Fra gli Amba dell’Africa orientale, i funerali si cele- 
brano quasi sempre il giorno stesso della morte e ven- 
gono esclusi dal rito i parenti stretti del defunto. La 
prima cerimonia dopo la morte è il rito funebre più 
importante. All’alba del quarto giorno dalla morte, 
tutti gli uomini e le donne della comunità fanno un ba- 
gno e quindi si radono il capo. Dopo di ciò incomincia 
una lunga cerimonia funebre. Bagno e rasatura sono 
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necessari per annullare i pericoli e l’impurità insiti nel- 
la sfera fra la vita e la morte. 

Il matrimonio è un altro rito di passaggio, quindi le 
abluzioni fanno spesso parte dei suoi preliminari. In 
Attica, nella Grecia classica, la sposa veniva purificata 
con acqua di sorgente sacra, in preparazione della ceri- 
monia nuziale. Nella parte meridionale di Celebes, lo 
sposo si bagna in acqua sacra, mentre la sposa viene 
suffumigata. In tutti i paesi musulmani la purificazione 
della sposa con acqua e la truccatura con henné sono i 
preliminari più importanti del rito nuziale. Il bagno ha 
luogo un giorno o due prima che la sposa parta per la 
casa dello sposo. 

Ampie abluzioni fanno ancora parte essenziale della 
vita, fortemente ritualistica, dei Mandei, setta gnostica 
risalente all’antichità, i cui attuali aderenti vivono a 
Bagdad e in alcune regioni dell’Iraq meridionale. Con 
le abluzioni, i Mandei cancellano l’impurità che essi 
vedono in varie situazioni marginali della loro vita so- 
ciale. Come tutti i poteri che fanno parte di un certo si- 
stema sociale, lo esprimono, così anche i poteri conta- 
minanti sono espressione della struttura delle idee. Per 
capire la funzione delle abluzioni in tali società, è ne- 
cessario definire che cos'è l’impurità. Essa è una puni- 
zione , o «una rottura simbolica di ciò che dovrebbe 
essere congiunto, oppure la congiunzione di ciò che 
dovrebbe essere separato» (Douglas, 1966, p. 113). Il 
concetto di impurità e di rito di abluzione ricorre per- 
ciò solo nelle culture in cui le strutture sociali e cosmi- 
che sono chiaramente definite e rigorosamente mante- 
nute. 

I Mandei sono portatori di una cultura di questo ge- 
nere, che essi, come gruppo di minoranza, cercano in 
tutti i modi di conservare intatta. Poiché il corpo uma- 
no funziona come simbolo della società, i limiti del 
corpo fisico simboleggiano quelli del corpo sociale. I 
rituali, specialmente fra le minoranze, sono espressio- 
ne di profonda ansietà circa il rifiuto del corpo; ciò 
rappresenta la preoccupazione di proteggere l’unità 
del gruppo e i suoi ben definiti confini. Lo stesso feno- 
meno è riscontrabile in molte regole purificatorie degli 
antichi Israeliti, altra minoranza religiosa. I Mandei se- 
guono un sistema elaborato di abluzioni, in particolare 
per la nascita, il matrimonio, i rapporti sessuali e per la 
morte, aspetti, cioè, della vita umana in cui gli orifizi 
del corpo sono decisamente importanti, o in cui i con- 
fini del corpo vengono violati. Nascita, morte, matri- 
monio, coito, contaminano quanti vi sono coinvolti; 
costoro vengono dunque separati dagli altri fintanto 
che non si purificheranno con l’abluzione (in questo 
caso mediante l’immersione in acqua viva). All’ap- 
prossimarsi del parto, la donna si lava e appresta un 
luogo appartato dalla famiglia. Come il bimbo viene 
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alla luce, la levatrice lo lava e la puerpera deve immer- 
gersi tre volte nel fiume e rimanere appartata per un 
certo tempo. Anche alle stoviglie che essa usa va fatta 
un’abluzione rituale. Madre e figlio debbono sottopor- 
si a numerose abluzioni e immersioni prima di poter 
rientrare nella vita normale. Se durante questi riti, che 
si svolgono all’aperto e nell'acqua spesso fredda del 
fiume, il bimbo sporca o bagna la veste del sacerdote 
officiante, questi prosegue la cerimonia come se niente 
fosse accaduto, ma deve poi farsi fare un’abluzione 
completa da un altro sacerdote. Succede spesso, poi, 
che nel corso di una prova così severa il neonato 
muoia. La cerimonia prosegue allora sostituendo al 
bimbo morto un pupazzo di pasta, allo scopo di assi- 
curare alla sua anima un felice viaggio verso il regno 
della luce. Il sacerdote, però, resta contaminato dal 
contatto con la morte e deve subire una triplice im- 
mersione e provvedersi di nuove vesti e di nuovi uten- 
sili sacerdotali prima di poter riprendere le sue man- 
sioni. Tutto questo dimostra il potere contaminante 
della morte. Un uomo non può morire con indumenti 
profani: approssimandosi la morte, viene portata ac- 
qua di fiume, il morente viene svestito, quindi asperso 
tre volte da capo a piedi. Poi viene sollevato, posto su 
di un giaciglio pulito rivolto verso la stella polare e in- 
fine rivestito con nuove vesti rituali. In questo modo 
viene assegnato al morente un posto nell’ordine cosmi- 
co ed egli può attraversare il confine fra la vita e la 
morte. Superfluo aggiungere che il funerale vero e 
proprio è accompagnato da un’accurata abluzione dei 
presenti e degli oggetti cultuali. 

Al matrimonio, gli sposi si sottopongono a due im- 
mersioni in acqua nella capanna del culto rituale, o 
mandi; poi si danno loro nuove vesti rituali. La ceri- 
monia nuziale ha un chiaro simbolismo cosmico, in cui 
l'ordine sociale è riferito all'ordine cosmico. Immer- 
sioni e abluzioni sono elementi di pratica quotidiana 
fra i Mandei e procurano protezione e longevità, dal 
momento che l’acqua è il fluido vitale per eccellenza. 
Hanno, inoltre, effetto purificatorio, cancellando la 
contaminazione in situazioni marginali. I Mandei han- 
no tre forme di abluzione rituale. La prima è compiuta 
da ciascuno di loro individualmente e quotidianamen- 
te, poco prima del levar del sole, ossia al limite fra le 
tenebre e la luce. La seconda è la triplice immersione 
nel fiume (per le donne) dopo la mestruazione e dopo 
il parto, (per tutti) dopo il contatto con un cadavere, 
dopo il coito, dopo una polluzione notturna o dopo il 
contatto con persone contaminate, visto che l’impurità 
è contagiosa. La terza abluzione, detta mzasbuta («bat- 
tesimo»), è fatta da un sacerdote e deve aver luogo 
ogni sabato dopo gravi contaminazioni. Non solo il 
corpo umano e i suoi meati hanno bisogno di abluzio- 


ni, ma anche gli ortaggi e il cibo, che vengono perciò 
immersi tre volte nel fiume prima di cibarsene. Anche 
pentole e padelle vanno periodicamente «battezzate». 
Il lavaggio rituale del cibo per immersione era anche 
praticato nella comunità cristiana dei battisti di Elcha- 
sai, in cui si affermò Mani, fondatore del Manichei- 
smo. Questa abluzione, peraltro, fu notevole motivo di 
controversia fra Mani e altri membri della setta, giac- 
ché Mani intendeva privilegiare non il lavaggio rituale, 
ma la purezza attraverso l’ascetismo. Il cibo, più parti- 
colarmente, per entrare nel corpo deve essere mangia- 
to e quindi la sua pulizia rituale è specialmente impor- 
tante nei gruppi minoritari, per i quali i confini esterni 
dèl sistena sociale sono costantemente sotto pressione. 
Gli Ebrei, i Mandei e gli induisti forniscono esempi di 
quella purezza e dei sistemi di abluzione. La società in- 
duista consiste in una serie di caste, o sottogruppi cul- 
turali, fra le quali vengono mantenute rigorose delimi- 
tazioni attraverso regole di purezza, poiché ciascuna 
casta è come un gruppo minoritario rispetto all’intera 
società. Quanto più elevata è la casta, tanto più dev’es- 
sere pura. Il corpo sociale è perciò come un corpo 
umano: le caste elevate svolgono il lavoro mentale, le 
più basse tagliano i capelli, asportano i rifiuti e seppel- 
liscono i cadaveri. Ma lo scopo di queste norme di pu- 
rezza non riguarda l’igiene, bensì il mantenimento del- 
la purezza del sistema sociale. Perché, appartenendo a 
una data casta e quindi a una data posizione, biologica- 
mente determinata, nella gerarchia della purezza, la 
purezza sessuale, specialmente quella della donna, è ri- 
gorosamente custodita. Dopo il contatto sessuale, in- 
fatti, la donna è tenuta alle abluzioni. La purificazione 
rituale più efficace è il bagno nel Gange (benché sia 
uno dei fiumi più sporchi del mondo), oppure in un al- 
tro #7rtha («guado»). In questo contesto le abluzioni e 
le immersioni non sono evidentemente misure igieni- 
che: sono piuttosto manipolazioni rituali del corpo 
umano che simboleggiano la pulizia sociale, la quale 
mantiene le varie linee di confine della società. 
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ALTARE. La parola altare, con il valore di «struttura 
rialzata sulla quale vengono offerti sacrifici alla divini- 
tà», deriva dal latino a/tar e può essere messa in rela- 
zione con altus. Questi riferimenti e questi significati 
sono presenti anche nel corrispondente termine del 
greco classico, 267705, che vale «piattaforma rialzata, 
piedistallo, base, altare fornito di base». Il latino a/t4- 
ria, con ogni probabilità, è in relazione con il verbo 
adolere («adorare», in origine «bruciare, far alzare fu- 
mo o fragranza»): per questo la parola ha acquisito il 
significato di «luogo per il fuoco», «focolare per il sa- 
crificio». 

Mondo classico e Vicino Oriente antico. L’etimo- 
logia che abbiamo or ora ricordato comprende, dun- 
que, sia le offerte che vengono bruciate sia l'incenso. 
In nessuna religione né nell’antica Grecia o a Roma, né 
altrove l’altare è necessariamente associato al tempio. 
È importante cominciare a distinguere tra altare do- 
mestico e altare pubblico, tra altare fisso e altare mobi- 
le. Nell'antichità classica e nel Vicino Oriente antico si 
presenta, infatti, una ricca varietà di altari, destinati 
agli usi più diversi. Tentarne una classificazione ci 
consentirà, a questo punto, di meglio conoscere le fun- 
zioni fondamentali dell’altare. 

I Greci e i Romani distinguevano accuratamente di- 
verse forme di altare: l’altare rialzato, sul quale si cele- 
bravano i sacrifici agli dei celesti; il pozzo (greco bo- 
tbros; latino mundus), scavato nella terra per ricevere 
le offerte destinate agli dei sotterranei; e infine l’altare 
a livello del terreno, su cui erano deposte le offerte per 
gli dei della terra. 

L’altare era il simbolo dell’invisibile presenza degli 
dei ed era perciò considerato un luogo sacro. Inteso 
come una mensa, esso invitava il dio a consumare le of- 
ferte insieme con gli uomini; inteso come un trono, es- 
so invitava il dio ad insediarvisi. Il focolare rappresen- 
tava la trasformazione dell’oggetto sacrificale che, at- 
traverso il fuoco, diventava una sostanza adatta al 
mondo spirituale. Il focolare era inoltre un luogo sacro 


ALTARE 1l 


e centrale sia per la famiglia che per la società (si veda, 
ad esempio, il ruolo di Hestia). L’altare poteva talora 
assumere la forma di un tumulo funerario: in questo 
caso il foro o condotto che portava il sangue del sacri- 
ficio verso il corpo sepolto all’interno del tumulo cor- 
rispondeva al pozzo che un tempo veniva usato per i 
sacrifici destinati ai defunti. Omero usa un termine che 
vale «luogo del fuoco»: evidentemente la consumazio- 
ne delle offerte nel fuoco e l’uso di altari fatti con le ce- 
neri sono consuetudini che appartengono al più antico 
culto dei morti. 

Le differenze e le funzioni che abbiamo finora men- 
zionato si applicano agli altari in generale, senza alcun 
riferimento al modo in cui essi vengono costruiti o 
rappresentati nelle diverse culture e religioni: dai ciot- 
toli raccolti in tumuli, ai mucchi di sassi, passando per 
gli altari a gradini degli accadi e dei cretesi; le mense 
sacrificali dei minoici; il focolare sacro del rzegaron (la 
sala di riunione riservata agli uomini nell’antica Gre- 
cia, che costituisce il prototipo del tempio); i gradini 
della fossa micenea e le tombe a cupola; fino agli altari 
sulle tombe del culto cristiano dei morti (Fauth, 1964). 
Presso i Pawnee, il cranio di un bisonte viene esposto 
su una piattaforma di terra, circondato da un gran nu- 
mero di simboli cosmici: gli studiosi interpretano in 
genere questo luogo rialzato come un altare (Weltfish, 
1965, pp. 63, 66s., 266; cfr. Reichard, 1950, pp. xxxv, 
334). 

Nell’antico Egitto il culto prevedeva sia l’altare mo- 
bile che quello fisso. Il primo non aveva propriamente 
una funzione sacra: era semplicemente un accessorio 
per la celebrazione del culto, una sorta di tavolino usa- 
to come sostegno per sorreggere i vassoi del cibo, le 
ciotole di incenso oppure i recipienti per le libazioni (a 
seconda del tipo di sacrificio celebrato). Altari mobili 
di questo tipo erano conservati in gran numero nei de- 
positi dei templi. La maggior parte degli altari fissi ve- 
niva invece utilizzata nei templi solari. Questi altari 
erano circondati da un basso muretto, che segnalava la 
particolare sacralità assunta dal luogo durante i riti de- 
dicati al sole, riti che erano del tutto privi di immagini. 
In seguito, l’importanza del luogo fu indicata, soprat- 
tutto nei templi del dio Re, da un grande obelisco. Mo- 
numenti di tali dimensioni potevano trovare spazio 
soltanto nel cortile del tempio («il luogo del sacrifi- 
cio»); nel santo dei santi, invece, che si trovava all’in- 
terno del tempio e accoglieva l’immagine di culto, la 
celebrazione si realizzava sopra un altare mobile (Bo- 
net, 1952, pp. 14s.). 

Induismo. Il termine sanscrito vedi indica «una par- 
te elevata di terreno utilizzata come altare sacrificale», 
oppure «un altare sacrificale di argilla». Si tratta di un 
sinonimo di pitha («seggio», «trono»), basamento di 


12 ALTARE 


altare o piedistallo con spazi destinati a numerosi idoli, 
ciascuno sostenuto da un prabbavali o «aureola» (Lie- 
bert, 1976, p. 334). Vedi può indicare anche una pic- 
cola fossa, poco profonda, costruita appositamente per 
le offerte. 

Le popolazioni nomadi indoeuropee che invasero 
l’India intorno al 1500 a.C. portarono con sé un altare 
mobile del fuoco, caricato su un carro (ratb4) e coper- 
to da una sorta di baldacchino, che segnalava la santità 
dell’oggetto. Il fuoco sempre acceso su questa base 
montata su ruote fu infine sostituito da numerosi fuo- 
chi, accesi per l'occasione strofinando tra loro due le- 
gnetti. Nel corso del sacrificio domestico, il capofami- 
glia accendeva il fuoco nel focolare della propria abita- 
zione (4yatana). Per le offerte della comunità, invece, 
il fuoco veniva acceso in un luogo appositamente con- 
sacrato (sthandila). 

In epoca vedica non esistevano templi, ma una spe- 
ciale struttura sacrificale (y4g454/) poteva essere pre- 
parata su un terreno sacro precedentemente livellato. 
Si trattava di una intelaiatura di pali ricoperti di paglia. 
L’area sacra che, come il focolare domestico, era chia- 
mata 4yatana, comprendeva anche alcuni recinti se- 
condari e soprattutto il palo sacrificale (y#p4) al quale 
veniva legata la vittima. Questo palo, che rappresenta- 
va l’albero cosmico, costituiva un luogo intermedio tra 
il mondo divino e la vita terrena. Il vedi, costruito al- 
l'interno o all’esterno della struttura sacrificale in que- 
stione, era un cumulo di pietre o un fossetto poco pro- 
fondo: su di esso si accendevano i fuochi sacri. Le of- 
ferte bruciate e le libazioni venivano offerte agli dei 
nella convinzione che quelli partecipassero davvero al- 
le cerimonie, sedendo sull’erba sacra (k454) che veniva 
disposta sull’altare o ai suoi lati. Il vedi era più stretto 
nel mezzo: era costruito in modo da essere simile ad 
un busto femminile, con i fianchi pronunciati e una 
sorta di grembo (Walker, 1968, 1, p. 30). 

Il sacrificio frauta, che veniva celebrato dai sacerdo- 
ti, era fondato sulla rivelazione vedica $rutî («udita»); 
esso è ampiamente descritto e analizzato, specialmente 

nel Satapatha Brabmana. La cerimonia richiede tre 
differenti altari del fuoco, opportunamente disposti in- 
torno al vedi, che serve per deporre le offerte e gli stru- 
ai sacrificali che al momento rimangono inutilizza- 
. L’altare circolare garbapatya, collocato ad ovest, 
3; la terra e il suo fuoco; esso contiene i 
«fuoco del signore della casa», che viene usato per pre- 
parare il cibo sacrificale. L'altare quadrangolare 44- 
vanîya, posto a oriente, rappresenta il cielo con le sue 
quattro direzioni. Di solito esso accoglie il «fuoco del 
sacrificio». L'altare semicircolare daksina, infine, po- 
sto a sud, simboleggia l'atmosfera che occupa lo spazio 
tra il cielo e la terra. Esso respinge gli spiriti ostili e 


trasmette le offerte agli antenati. In questo modo il dio 
del fuoco, Agni, è presente su tutti e tre gli altari, nelle 
sue tre differenti manifestazioni (come fuoco terrestre, 
celeste e aereo): i tre mondi sono così collegati all’in- 
terno di un unico piano sacrale. L’onnipresente Agni, 
che riassume in sé tutti gli dei, fornisce un legame tra 
la terra e il cielo, in quanto porta ciò che viene cucina- 
to sul fuoco terrestre verso il fuoco celeste, cioè verso 
il sole. 

Tutti i riti sacrificali sono in qualche modo compresi 
e riassunti nell’agricaya («luogo del fuoco») o uttara- 
vedi («altare alto»), posto a nord e caratterizzato da un 
ricco simbolismo. Esso raffigura il rinnovamento del 
dio creatore Prajapati, «il signore della progenie», e 
quindi del cosmo intero che costituisce il suo corpo. Il 
sacrificio agnicayana riproduce il ciclo ritmico dell’u- 
niverso: dalla nascita o venuta all’esistenza fino alla 
morte o annullamento, quando la vita ricomincia. La 
cerimonia sacrificale assolve così a tre diversi scopi, 
giacché restituisce vigore contemporaneamente a Pra- 
japati, all'universo e infine al celebrante (yajar241a). 

L’altare del fuoco è costituito da cinque file sovrap- 
poste di mattoni (per un totale di 10.800 mattoni, tanti 
quante sono le ore dell’anno secondo l’Induismo). Il 
dio creatore rappresenta l’anno con le sue cinque sta- 
gioni. Le cinque file simboleggiano inoltre le cinque 
regioni dell'universo. 

Ma dietro a questi riferimenti cosmici si può ritro- 
vare la figura dello stesso Prajapati: i suoi capelli, la 
sua pelle, la carne, le ossa e il midollo; e inoltre, a co- 
stituire un’altra pentade: l’io spirituale del dio con i 
suoi quattro sensi. Il fuoco, portato dall’altare 4hava- 
nîya a quello uttaravedi, innalza il celebrante fino al 
cielo, rendendolo immortale. Questo volo spirituale è 
talvolta rappresentato da un altare che riproduce la 
forma di un uccello ad ali spiegate. Tutta l’azione si 
manifesta così contemporaneamente nel tempo, nello 
spazio e nel luogo della creazione (Gonda, 1960, pp. 
141, 190ss.; Hopkins, pp. 18s.). 

Il rito agnicayana è ancora oggi praticato in India: 
esso costituisce una tradizione vivente. Le sue regole e 
i suoi valori, come mostra il Vastupurusamandala (che 
è una specie di diagramma delle incarnazioni di Puru- 
sa, l'Uomo primordiale), si manifestano anche nel sim- 
bolismo della costruzione del tempio induista (Gonda, 
1960, p. 328; cfr. Eliade, 1949, parr. 142, 154, 171; 
1975, parr. 76ss.). 

Ebraismo antico. Il termine ebraico per altare è 
mizbeahb («luogo per la macellazione sacrificale»), che 
deriva da zabah («macellare come in un sacrificio»). In 
seguito la macellazione dell'animale non fu più com- 
piuta sopra l’altare, ma accanto ad esso. Sull'altare ve- 
nivano offerti anche grano, vino e incenso. In qualche 


occasione l’altare serviva per scopi non sacrificali: fun- 
geva da testimone (Gs 22,26ss.) o rappresentava un 
luogo di asilo (1 Re 1,50s.), valido per tutti i crimini 
eccetto che per quello di omicidio. 

L’altare era costruito con rocce, lasciate al naturale 
o appena sbozzate, oppure con pietre grezze, terra o 
metallo. Il tabernacolo, il santuario mobile degli Ebrei 
nel deserto, aveva nel cortile un altare placcato di 
bronzo per bruciare le offerte, mentre un altare placca- 
to d'oro, per l'incenso, era disposto all’interno del pa- 
diglione. Entrambi questi altari erano di legno, con 
quattro anelli e due pali per il trasporto. L’altare per i 
sacrifici era concavo, come presso gli Assiri, per ren- 
derlo più leggero. Entrambi avevano ai quattro angoli 
delle corna, che offrivano asilo a chiunque vi si aggrap- 
passe. 

La descrizione dell’altare del tempio di Salomone (il 
Primo Tempio) è incompleta (cfr. 1 Re 6ss.; 2 Cr 4,1). 
Duecento anni più tardi Ahaz sostituì l’altare di Salo- 
mone con una copia dell’altare di Damasco (2 Re 
16,10ss.), che richiama la torre di un tempio accadico 
non soltanto per la sua struttura istoriata, ma anche 
perché la sua sommità viene intesa come la «montagna 
di Dio». 

La visione dell’altare del Nuovo Tempio avuta da 
Ezechiele (se non si tratta di una libera elaborazione di 
fantasia o non si riferisce all'altare successivo all’esilio, 
che risale invece al 515 a.C.) ci presenta probabilmen- 
te l’altare di Ahaz. Ezechiele definisce l’altare per l’in- 
censo «la mensa che sta davanti al Signore». Il Rotolo 
del Tempio, uno dei testi di Qumran (inizio della no- 
stra era), contiene una dettagliata descrizione del tem- 
pio e dei suoi riti, presentati come autentica rivelazio- 
ne offerta da Dio a Mosè, rivelazione che però non fu 
mai realizzata. Purtroppo il passo che descrive l’altare 
è molto danneggiato (Mayer, 1978, pp. 67, 76). 

Nella religione di Israele la funzione dell’altare era 
in sostanza la stessa che nel Vicino Oriente antico. C’e- 
rano però alcune importanti differenze. I sacrifici era- 
no ancora definiti «il pane del tuo Dio» (Lv 22,25) op- 
pure «un piacevole profumo per il Signore» (Lv 1,17), 
anche se ciò non implicava che Jahvè di essi davvero si 
nutrisse. Questa antica concezione pagana, infatti, ha 
acquisito, col passare del tempo, un significato sola- 
mente metaforico, come nel più tardo riferimento alla 
«tavola del Signore» (per esempio, MI 1,7). Inoltre 
l’altare di Jahvè poteva essere eretto soltanto nella Ter- 
ra Promessa. 

L’altare veniva reso santo mediante grandi riti di 
consacrazione, che culminavano nella teofania descrit- 
ta in Levitico 9,23s.: «La gloria del Signore apparve a 
tutto il popolo. Il fuoco usciva davanti al Signore e 
consumava le offerte e le parti grasse sull’altare. E tut- 
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to il popolo vide, gridò e cadde bocconi». Quando, in 
epoca successiva, si credette che nel santuario dimo- 
rasse soltanto il nome di Dio, nessuna teofania, natu- 
ralmente, divenne più possibile. L’altare, comunque, 
rappresentava il luogo di incontro tra la terra e il cielo, 
il luogo dal quale le preghiere salivano a Dio. Persino 
nel corso delle battaglie combattute in terra straniera, 
per pregare era necessario rivolgersi verso la Terra 
Santa, la città santa e il Tempio (1 Re 8,44; 8,48). 

L’utilizzazione dell’altare per il sacrificio era condi- 
zionata anche dalla generica proibizione nei confronti 
del sangue. Il sangue, infatti, rappresentava la vita del- 
l’animale destinato a ritornare al suo creatore. Per 
questo l’uccisione di un bue, di una capra o di una pe- 
cora doveva avvenire presso l’altare: in questo modo 
risultava un’offerta fatta a Dio e non poteva in alcun 
modo essere considerata soltanto l'appropriazione di 
una vita (Lv 17,3ss.; cfr. Dt 12,13ss.). 

L’altare rappresentava dunque lo «strumento pre- 
parato da Dio per espiare l'appropriazione della vita di 
un animale» (Milgrom e Lerner, 1971, col. 765). La sa- 
cralità dell’altare proibiva che si camminasse su di esso 
e richiedeva che il sacerdote coprisse con adeguati in- 
dumenti le sue nudità (Es 20,26; 28,42s.). Le fonti tal- 
mudiche mantengono la distinzione tra l’altare sacrifi- 
cale di bronzo, posto nel cortile del tempio, e l’altare 
d’oro per l'incenso, situato all’interno del santuario, 
poiché parlano di un altare «esterno» e di uno «inter- 
no». 

Il ferro, secondo la letteratura rabbinica, non dove- 
va essere usato per la costruzione dell’altare, dal mo- 
mento che la spada di ferro indica sventura e separa- 
zione mentre l’altare simboleggia la riconciliazione e la 
pace tra Israele e il suo Dio. La parola mizbeab contie- 
ne in sé altre quattro parole, che significano rispettiva- 
mente «rimuove i decreti del diavolo», «provvede», 
«innamora», «espia». Inoltre le quattro consonanti di 
mizbeah vengono talvolta interpretate come le iniziali 
di quattro parole che significano «perdono», «giustifi- 
cazione», «benedizione» e «vita». Sia la terminologia 
che le tradizioni leggendarie associate all’altare hanno 
dato origine a un grandissimo numero di immagini e 
metafore. 

Isacco legato da Abramo sull’altare di Moriah è con- 
siderato l'esempio supremo del sacrificio di sé in ob- 
bedienza al volere di Dio, e insieme il simbolo del mar- 
tirio degli Ebrei attraverso i secoli. Abramo in perso- 
na, da questo punto di vista, era la persona da prepara- 
re per il martirio, e la sua offerta fu l’ultima delle dieci 
prove alle quali fu sottoposto. Secondo la tradizione, il 
Tempio fu poi costruito proprio in quel luogo (Jacobs, 
1971, coll. 480s.); da qui l’espressione: «chiunque vie- 
ne sepolto nella terra di Israele è come se fosse sepolto 
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sotto l’altare». Già in Esodo 25,9 e 25,40 possiamo leg- 
gere di un modello celeste del tabernacolo e del suo ar- 
redo. Ma in epoca ancora precedente il re sumero Gu- 
dea (tra il 2144 e il 2124 a.C.) aveva costruito, a La- 
gash, un tempio secondo un progetto ispirato dagli 
dei. Alcune fonti rabbiniche hanno in seguito svilup- 
pato questa relazione tra cielo e terra: l’arcangelo Mi- 
chele viene descritto come un gran sacerdote che cele- 
bra un rito celeste su un altare situato davanti a Dio. 
Egli offre le anime dei santi, che, dopo la morte, hanno 
trovato riposo sotto questo altare celeste (Kohler, 
1901, p. 467). 

La mensa degli Ebrei è stata considerata una sorta di 
altare a partire dalla distruzione del Secondo Tempio 
da parte dei Romani. Il proverbio «ora che non vi è al- 
tare, la mensa degli uomini espia per loro» aiuta a 
comprendere molte delle usanze legate al pranzo pre- 
viste dalla balakbab (Milgrom e Lerner, 1971, coll. 
767ss.). 

Cristianesimo. Paolo contrappone l’ufficio religio- 
so cristiano ai pasti sacrificali dei pagani, sostenendo 
che non possiamo partecipare contemporaneamente 
alla mensa del Signore e alla mensa del diavolo (1 Cor 
10,21). In questo modo egli distingue gli altari sacrifi- 
cali pagani dalla mensa sulla quale Cristo celebrò l’ul- 
tima cena con i suoi discepoli. Il Nuovo Testamento 
costituisce il punto di rottura tra Ebraismo e Cristiane- 
simo: Cristo, una volta per tutte, ha compiuto il pieno 
e sufficiente sacrificio di se stesso (Eb 8-10). La termi- 
nologia del sacrificio viene usata in senso figurato in ri- 
ferimento all’offerta della vita cristiana (Rm 12,1) e al- 
la missione dello stesso Paolo (Fil 2,17). 

La Chiesa delle origini applicò opportunamente al- 
l’eucarestia il termine greco #bysi4 («sacrificio»). La ta- 
vola sulla quale la thysia veniva celebrata era il tbysia- 
sterion («luogo del sacrificio»), un termine usato per la 
prima volta nei Settanta. Ma il termine comunemente 
utilizzato fra i cristiani fu frapeza («tavola»). Il termine 
bomos è invece quello adoperato in tutta la Bibbia per 
indicare gli altari delle divinità pagane (Behm, 1964- 
1976, p. 182). 

La costruzione di ambienti separati per il servizio 
divino fu uno sviluppo posteriore, una conseguenza 
delle persecuzioni dei primi secoli. I primi cristiani 
usavano per i cibi eucaristici tavole portatili che non 
possedevano particolari connotazioni sacre o rituali. 
Questa situazione durò fino al 200 d.C. circa, quando 
l’altare divenne stabile e fu consacrato con una specia- 
le unzione di olio (77yron). Sotto Costantino, il Cristia- 
nesimo divenne dapprima una religione tollerata e poi 
quella ufficiale: di conseguenza si procedette alla co- 
struzione di molti nuovi edifici di culto. 

La Chiesa occidentale assunse infine il termine lati- 


no altar («luogo rialzato»), poiché esso corrispondeva 
non soltanto all’altare sacrificale del Tempio, centro 
della religione di Israele, ma anche ai diversi culti non 
cristiani del mondo romano. I cristiani distinsero i loro 
altari da quelli pagani usando i termini a/tar e mensa in 
luogo di ara; inoltre essi usarono il singolare, riservan- 
do il plurale a/taria per indicare i luoghi pagani del 
sacrificio. 

Alla fine del 1v secolo gli Apologisti cristiani, elen- 
cando le caratteristiche specifiche del Cristianesimo, 
potevano sostenere che la nuova religione non posse- 
deva templi, altari e riti sacrificali intesi in senso paga- 
no (cfr. Stuiber, 1978, p. 309). 

In seguito all’adozione dell’altare da parte dei primi 
cristiani, la sua natura sacra fu sempre più messa in ri- 
salto. Esso divenne il fondamento delle varie fasi della 
celebrazione e la speciale presenza di Cristo venne 
espressa nell’invocazione (epiclesi) della liturgia euca- 
ristica. Poté così svilupparsi un ricco simbolismo. L’al- 
tare fu considerato il simbolo del trono celeste o addi- 
rittura di Cristo: l’altare è costruito con pietre e solo 
Cristo è la pietra angolare (Mt 21,42). Esso è anche la 
sua croce o il suo sepolcro. Il culto dei martiri, in que- 
sto periodo, forniva un’altra dimensione simbolica al- 
l’altare: esso era inteso come un sarcofago, sulla som- 
mità del quale era posta la tavola della comunione. Il 
passo dell'Apocalisse in cui si dice che il profeta vide 
sotto l’altare le anime di coloro che erano stati marti- 
rizzati legittimò la pratica di inserire reliquie nell’alta- 
re. Questo sviluppo posteriore è illustrato, per esem- 
pio, dalla Basilica di San Pietro a Roma. Gli scavi han- 
no dimostrato che intorno al 150 d.C. venne eretto un 
piccolo monumento funebre sulla semplice tomba di 
terra dell’apostolo Pietro. L'altare della basilica di Co- 
stantino, del rv secolo, e più tardi l’altare principale 
della cattedrale del vi secolo, furono entrambi eretti 
sulla sommità del sepolcro originario. Durante la co- 
struzione della prima basilica, i resti di Pietro furono 
avvolti in un tessuto di porpora ricamato in oro e de- 
posti in una nicchia di marmo. Sul muro una mano 
sconosciuta ha inciso, nel greco del Iv secolo, le se- 
guenti parole: «Pietro è qui dentro». Un altare di que- 
sto tipo era anche detto confessio («testimonianza»), 
perché documentava la fede del martire che in esso era 
sepolto. 

Durante il Medioevo si usava deporre in una cavità, 
posta all’interno dell’altare, accanto alla reliquia più 
importante, un documento che indicava l’anno della 
dedicazione. L’altare era infine coperto da una grande 
pietra e veniva detto sepu/crum («sepoltura»). In occa- 
sione della cerimonia di dedicazione veniva incisa una 
croce a ciascun angolo ed una, più grande, nel mezzo 
della pietra di copertura. 


Il Medioevo aggiunse poche novità al simbolismo 
dell’altare: ribadì piuttosto e riassunse il pensiero dei 
Padri sull'argomento. Il più celebre predicatore della 
Germania medievale, Berthold von Regensburg (circa 
1220-1272), sintetizzò in questo modo l’interpretazio- 
ne cristologica dell’altare: 


L'altare è una manifestazione di Cristo. Esso è costruito di 
pietra, unto in modo sacro; si erge in un luogo elevato e serve 
per conservare le reliquie dei santi. Allo stesso modo anche 
Cristo è una roccia (1 Cor 10,4); unto con lo Spirito Santo (Sal 
44,3); il capo dell’intera Chiesa (Col 1,18); in lui è nascosta la 
vita e la gloria dei santi (Col 3,3). Il sacrificio sull’altare rap- 
presenta la croce sulla quale Cristo offrì se stesso, non solo per 
i nostri peccati, ma per i peccati del mondo intero. 

(Citato da Maurer, 1969, p. 36). 


Dopo la Riforma, che si oppose al culto delle reli- 
quie e alla concezione della Messa come sacrificio, al- 
l'altare fu soprattutto associata l’eucarestia delle origi- 
ni. I riformatori misero in rilievo l'importanza dell’au- 
tentico e semplice annuncio della parola di Dio: perciò 
il pulpito acquistò una posizione di maggior prestigio, 
talora a scapito dell’altare. 

Nella Chiesa cattolica l’altare, durante il Medioevo, 
venne relegato a un ruolo secondario, perché furono 
introdotte ornamentazioni sempre più ricche di pan- 
nelli, pitture e sculture. 

Questo sviluppo fu incoraggiato durante il Rinasci- 
mento e l’Età barocca, quando il centro focale si spo- 
stò progressivamente sulla presenza sacramentale di 
Cristo nell’Eucaristia. 

[Vedi SANTUARIO; e inoltre FUOCO e PIETRA, 
vol. 4]. 
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AMULETI E TALISMANI. Un amuleto è un ogget- 
to che si suppone dotato di potere magico e che viene 
portato sulla persona, oppure tenuto in casa, nella stal- 
la, nella bottega, ecc. per tener lontane le disgrazie, le 
malattie o l'offesa di esseri maligni, demoniaci o uma- 
ni. Un talismano è un oggetto usato analogamente per 
accrescere i poteri e la fortuna di un persona. Amuleti 
e talismani sono due facce della stessa medaglia: gli uni 
hanno lo scopo di respingere ciò che è malefico, gli al- 
tri quello di attirare ciò che è benefico. L’uso di en- 
trambi (uso che è universale) è fondato sulla credenza 
che le proprietà intrinseche di una cosa si possano tra- 
smettere agli esseri umani mediante il contatto. 

La scelta degli oggetti da usare come amuleti e tali- 
smani è determinata da vari criteri. Può trattarsi di; 1) 
oggetti di forma insolita, per esempio pietre perforate; 
2) oggetti rari, per esempio il quadrifoglio; 3) erbe o 
fiori officinali, come l’assenzio (che dovrebbe aiutare il 
parto) o varie specie di febbrifughi; 4) parti di animali 
che simboleggiano certe caratteristiche (per esempio, 
di una lepre per la velocità o di un toro per la forza), o 
ritenute capaci di proteggere dagli attacchi di questi 
animali; 5) reliquie di personaggi santi o eroici, o an- 
che polvere delle loro tombe che si considera impre- 
gnata del carisma di quegli individui «numinosi»; 6) 
statuette di dei o dee; 7) riproduzioni di oggetti comu- 
ni, ai quali si attribuisce un significato simbolico, per 
esempio scale in miniatura, che rappresentano il mez- 
zo per l’ascesa dell'anima al cielo; 8) oggetti esotici, 
dotati di presunti poteri non disponibili in una data 
società. Anche il colore di un oggetto può essere deter- 
minante, in base al principio «ogni simile ama il suo si- 
mile»: una pietra rossa, ad esempio, si crede possa al- 
leviare un'emorragia o i disturbi mestruali e una pietra 
gialla preservare dall’itterizia. Ovunque si hanno an- 
che riproduzioni dei genitali maschili e femminili per 
favorire la procreazione e il piacere sessuale, e fili per 
legare gli spiriti maligni. 

Non solo nelle cose materiali si ritiene risiedano po- 
teri magici. Poiché per certe credenze primitive il no- 
me di una persona è una componente essenziale del 
suo essere (come la sua ombra o la voce) e non un me- 
ro appellativo verbale, quello di un dio o di un demo- 
nio scritto su una striscia di carta, o inciso su di un 
gioiello o una medaglia, può essere un efficace amuleto 
o un talismano. Allo stesso modo, un testo che riporti 
qualche fatto o impresa benefica (specie la sconfitta di 
un demonio, di un drago o di un mostro), associati nel 
mito o nel folclore tradizionali a un dio o ad un eroe, 
può venir considerato carico del potere che ha reso 
possibili quegli avvenimenti, così che portare indosso 
quel testo trasmette e conserva quel potere. Sono 
ugualmente ricercate pergamene o scritti contenenti 


passi di Scritture ritenute di ispirazione divina e quindi 
impregnate di sostanza divina, oppure (secondo l’uso 
cristiano medievale) copie di lettere che si dicevano ca- 
dute dal cielo. 

Talora, tuttavia — specialmente quando un amuleto è 
rivolto contro nemici umani, piuttosto che demoniaci 
— la procedura non è quella di procurarsi l’influsso o il 
carisma di dei o di oggetti «numinosi», ma quella di 
incutere terrore ai potenziali assalitori esponendo nelle 
case statuette o figurine di esseri mostruosi, spavento- 
si. I Babilonesi, per esempio, modellavano la testa del 
feroce demone Pazuzu, e un amuleto greco aveva la 
forma di una testa di gorgone, il cui occhio poteva im- 
pietrire gli intenzionali aggressori. 

Di notevole importanza è anche il materiale di cui è 
fatto un amuleto o un talismano, dal momento che il 
potere magico è intrinseco all’oggetto stesso, non sem- 
plicemente associato. Le gemme devono essere di 
quella sostanza e di quel colore che si ritiene trasmet- 
tano qualità efficaci secondo l’occorrenza, e i testi van- 
no scritti su pelli specifiche e con speciali inchiostri o 
pigmenti. 

Amuleti e talismani portati sulla persona fungono 
anche da ornamento: fermagli, medaglioni, ciondoli, 
sigilli e sacchetti profumati. In realtà, secondo parec- 
chie fonti autorevoli, ciò che poté diventare un sempli- 
ce ornamento era portato in origine a scopo di prote- 
zione. 

Caratteristica fondamentale degli amuleti in molte 
culture è l’esoterismo, e sebbene, per la verità, siano 
messi di frequente bene in vista sulle pareti delle stan- 
ze e delle case, quando invece si portano sulla persona 
c’è spesso l’esigenza di non rivelarli a nessuno, salvo a 
chi li usa in un’occasione specifica, agli stregoni che li 
fanno e li distribuiscono e agli esseri ostili, contro i 
quali sono rivolti. Perciò essi vengono generalmente 
nascosti negli abiti o riposti in borse o in capsule. Inol- 
tre, nel caso di testi scritti, si usano spesso alfabeti 
criptici o un linguaggio incomprensibile (noto come 
ephesia grammata, forse distorsione di aphasia gram- 
mata, ossia «lettere impronunciabili»), ritenendo trat- 
tarsi di testi e linguaggi di dei o di demoni (che posso- 
no talvolta identificarsi come autentici scritti e lingue 
antichi, riportati in modo inesatto attraverso i secoli). 
Anche i segni zodiacali e i simboli convenzionali delle 
costellazioni e dei metalli si considerano magici, poi- 
ché, come i nomi, sono parte essenziale di ciò che rap- 
presentano e poiché le proprietà intrinseche delle co- 
stellazioni e dei metalli si presume governino il destino 
e la fortuna degli uomini. È comune anche lo scambio 
di lettere che spiegano esotericamente le parole del te- 
sto: così, la z starà per la «, la y per la È, e così via. In 
modo assai simile si useranno le lettere iniziali delle 


parole di un versetto biblico, invece di scriverlo per in- 
tero, e nei sistemi alfabetici (come quello ebraico) in 
cui ogni lettera ha anche un valore numerico (cioè 4 = 
1,5 = 2, ecc.), si ricorre a una combinazione di lettere 
che corrispondono all’identico totale di quelle della 
parola prestabilita: espediente noto come gerzatria 
probabile distorsione del greco geometria). (La Libra- 
ry of Congress possiede il manoscritto di una Bibbia 
ebraica completa, scritta apposta come manuale per la 
preparazione di amuleti!). Altro espediente è l’uso di 
quadrati magici, di cui ciascuna colonna verticale e 
ciascuna linea orizzontale danno la stessa somma e tut- 
te insieme scrivono, per mezzo della gemzatria, il nome 
di Dio o di un angelo protettore. 

Possiamo aggiungere che il carattere esoterico dei 
testi degli amuleti è dato, nelle formule orali, dalla re- 
citazione bisbigliata o canticchiata a bassa voce. In 
realtà, questo è il significato autentico del termine ix- 
cantesimo. 

Gli amuleti scritti esprimono spesso il carattere nu- 
minoso iniziando con le parole «Nel nome di... [que- 
sto o quel dio]» (per esempio, il Bismillah arabo: «In 
nome di Dio, il Misericordioso, il Pietoso» e inframez- 
zandovi segni religiosi (per esempio, la croce, la svasti- 
ca, il segno di Davide) e la loro efficacia viene accre- 
sciuta da sigle o lettere (ss o #4) che indicano che la re- 
citazione va accompagnata da fischi e sputi per tener 
lontani i demoni. Possono anche contenere sequenze 
di vocali che rappresentano cripticamente gli influssi 
degli angeli o degli astri. Inoltre, il potere di un amule- 
to scritto viene talora trasmesso non semplicemente 
indossandolo, ma immergendolo in acqua e bevendo 
quindi l’acqua stessa. 

Sembra che amuleti e talismani fossero in uso fin dai 
tempi preistorici, come dimostrano certi oggetti sepolti 
coi morti (conchiglie di porcellana, cunei, punte di frec- 
cia, pietre), secondo una pratica sopravvissuta nel tem- 
po, con l'evidente scopo di proteggerli nell'aldilà. Ave- 
vano poi funzione di amuleto gli occhi dipinti sulle mura 
e sui monumenti preistorici, che significavano la prote- 
zione provvidenziale di dei o spiriti benevoli, in contrap- 
posizione con l'occhio malvagio dei demoni malevoli. 

Ovviamente non è possibile descrivere dettagliata- 
mente, nei limiti di questo scritto, la moltitudine di 
amuleti e talismani in uso nel mondo intero. Dobbia- 
mo perciò limitarci agli esempi più rappresentativi 
tratti dalle varie culture antiche e moderne. 

Storicamente, gli amuleti più antichi provengono 
dall’Egitto. Risalenti al rv millennio a.C., essi prendo- 
no la forma di immagini e statuette di terracotta, feld- 
spato, corniola, ossidiana, diaspro e simili, avvolte nel- 
le bende che fasciavano le mummie. Ogni membro del 
cadavere aveva un amuleto specifico, normalmente po- 
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sto sopra. Oltre a statuette di dei e dee, si hanno mi- 
niature di cuori, di occhi di Horus, di rane, di scale e 
scalini. Gli occhi di Horus (generalmente un paio), 
fatti d’oro, d’argento, di lapislazzuli, di ematite o por- 
cellana, rappresentavano l’onnipotente forza e vigilan- 
za di quel dio e venivano portati anche dai vivi per 
procurarsi salute e protezione. La rana, simbolo di ab- 
bondanza feconda, significava la vita nel senso più am- 
pio, inclusa la resurrezione della carne. La scala in mi- 
niatura rappresentava il mezzo per salire al cielo e vie- 
ne ancora posta accanto ai sepolcri dei Mangor del Ne- 
pal; e una scala fatta di pasta veniva posta tradizional- 
mente presso le bare in qualche parte della Russia. Si 
ricorda anche la scala di Giacobbe nella Bibbia (Gn 
28,12) e il riferimento allo stesso concetto nel Paradiso 
di Dante (21,25ss.). 

Presente ovunque era anche l’ank) familiare. Che 
cosa rappresenti effettivamente è incerto: per alcuni 
rappresenta una combinazione dei genitali maschili e 
femminili e quindi la vita (eterna). Era anche portato 
dalle divinità nella mano destra e in questo caso, natu- 
ralmente, non era un amuleto, ma un simbolo d’im- 
mortalità. Anche lo scarabeo stercorario veniva inuma- 
to insieme coi defunti: questa specie di coleottero, af- 
faccendato a rotolare palline di sterco perché diventi- 
no sempre più grosse, simboleggia il processo conti- 
nuo della creazione. 

Va poi fatto cenno ai cosiddetti cippi di Horus, stele 
o lastre incise con leggende di quel dio, che rappresen- 
tano in piedi sopra, o accanto, ai serpenti che ha scon- 
fitto. Una versione cananea di questo mito è stata re- 
centemente scoperta in un testo magico cananeo pro- 
veniente da Ras Shamra (Ugarit) nella Siria settentrio- 
nale. I cippi venivano posti per tener lontani gli spiriti 
maligni. 

Altri antichi amuleti del Vicino Oriente, comuni fra 
i Babilonesi, gli Assiri, i Cananei e gli Ittiti, hanno la 
forma di sigilli cilindrici, fatti generalmente di diorite 
o di ematite, intagliati con scene mitologiche che illu- 
strano la disfatta di mostri demoniaci ad opera degli 
dei o la sconfitta del formidabile Huwawa, custode 
delle sacre foreste di cedri, ad opera degli eroi Gilga- 
mesh e Enkidu. Talvolta, ancora, sono raffigurati nei 
dipinti uomini che implorano gli dei, il sole benefico 
che sorge fra i monti, o una dea che versa generosa- 
mente acqua da due anfore. Interpretando questi amu- 
leti «mitologici», è importante ricordare che le scene 
raffigurate possono essere mere mitologizzazioni di 
principi generici: così, la dea che versa l’acqua può 
semplicemente rappresentare l'abbondanza generosa. 
Spesso, per la verità, il significato di fondo può rica- 
varsi confrontando l'illustrazione glittica con la meta- 
fora verbale corrispondente. 
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Altro amuleto popolare in Mesopotamia e nella Ter- 
ra di Canaan era una piastra che raffigurava i danni 
causati da una strega diabolica o da un lupo che rapiva 
i neonati, e infine la loro uccisione. Cosa che trova 
analogie in varie parti del mondo, per esempio in Ar- 
menia, in Etiopia, nei Balcani e particolarmente nel ca- 
so di un amuleto ebraico, il cosiddetto Kimpezett! (di- 
storsione yiddish del tedesco Kindbettzettel, «nota del 
parto»), in cui la strega si identifica con Lilith. 

Nonostante l’orientamento monoteistico degli auto- 
ri del Vecchio Testamento, sembra che nell’antico 
Israele le masse abbiano fatto uso di amuleti. Il profeta 
Isaia criticava aspramente le donne che portavano idoli 
(3, 20) e in Palestina venne rinvenuto un amuleto d’ar- 
gento con incise le parole della Benedizione sacerdota- 
le (Nm 6,24-27) e significativamente datato al vi seco- 
lo a.C. D'altra parte, un riferimento metaforico agli 
amuleti nel Deuteronomio (6,8), venne più tardi preso 
alla lettera e portò alla moderna pratica ebraica di af- 
figgere agli stipiti una capsula cilindrica (mezuzab) 
contenente brani del Pentateuco e di portare filatteri 
(tefillin) sulla fronte e sul braccio nella preghiera del 
mattino. 

Un amuleto ebraico più moderno è l’esagramma, 
stranamente chiamato scudo, non stella, di Davide. Si 
tratta della semplice versione ebraicizzata di un simbo- 
lo magico di significato controverso e largamente in 
uso altrove. Il suo contrapposto è il pentagramma, pu- 
re assai diffuso e noto agli Ebrei come il sigillo di Salo- 
mone. Di uso comune erano anche amuleti metallici in 
forma di mano divina (simbolo pure abbastanza diffu- 
so), spesso incisi con la lettera », abbreviazione di 
Jebovah. Fra gli amuleti scritti più diffusi è una striscia 
di carta con la scritta ABRACADABRA (variamente inter- 
pretata) in una serie di linee, ciascuna delle quali ha 
una lettera tronca alla fine, cosicché la serie va gra- 
dualmente diminuendo per formare una piramide ca- 
povolta, terminante con la sola lettera A. In tempi più 
recenti un altro amuleto popolare è costituito da un 
ciondolo d’oro o da un fermaglio raffiguranti le lettere 
della parola ebraica dai («vita, vivente»). 

Particolarmente interessante è una categoria di gem- 
me o pietre semipreziose (sardonica, berillo, calcedo- 
nia, onice, ecc.) trovate principalmente nell’Egitto del- 
l'epoca greco-romana (ma più tardi anche altrove), che 
riproducevano immagini fantastiche — spesso in parte 
umane e in parte animali — di dei egizi e di altri dei, ac- 
compagnate da iscrizioni magiche, come il misterioso 
«Ablalhanalba», considerato una palindromia defor- 
mata della frase ebraica «Av lanu [aramaico lar] at- 
tah», «Tu sei un padre per noi ». Notevole fra le divi- 
nità nominate è un certo Abraxas (o Abrasax), figura 
importante nella dottrina degli gnostici: venne perciò 


detto amuleto gnostico, attribuzione che peraltro viene 
messa sempre più in dubbio dagli studiosi moderni. 
Quando questi amuleti si diffusero nelle cerchie cri- 
stiane, il misterioso nome Ablalbanalba venne spiega- 
to per mezzo della «gematria» come equivalente di 
Jesus. 

In molti paesi gli amuleti scritti sono più comuni di 
ogni altro amuleto. Fra i musulmani, per esempio, il ti- 
po più popolare è una capsula contenente brani del 
Corano o un elenco dei novantanove attributi di Dio. I 
copti usano dipinti con san Giorgio di Lidda che ucci- 
de il drago, gli Etiopi pergamene con le lodi di Maria 
Vergine o grottesche rappresentazioni dell’occhio o 
del volto divino. Cosa che, tuttavia, non esclude affatto 
l’uso di amuleti a scopo ornamentale. I cristiani porta- 
no più spesso piccole croci o crocefissi, ma è anche 
diffusa la leggenda «Sator Arepo», cioè «Pater No- 
ster» espresso con un crittogramma. 

I Giapponesi usano, oltre alle reliquie, due forme di 
amuleto che meritano un cenno. L’una è un’immagine, 
dipinta sui guanciali, di un animale che trangugia i 
brutti sogni; l’altra, un paio di sardine morte appese 
con un gambo di agrifoglio all’uscio di casa, per tener 
lontani gli spiriti malefici, alla festa annuale di Setsu- 
bun (usanza analoga, altrove, è quella dell’aglio). 

Il colore usato per gli amuleti risente, anche nell’arte 
magica medievale, della credenza che essi portino il ca- 
risma del sole, della luna e dei sette pianeti. Così le 
pietre gialle (ambra, topazio) portano l’influsso del so- 
le; le pietre biancastre (diamante, madreperla), quello 
della luna; le rosse (rubino) quello di Marte; le verdi 
(smeraldo) quello di Venere; le nere (giaietto, onice, 
ossidiana) quello di Saturno e così via. Inoltre, ogni 
pietra «controlla» una condizione specifica: in Italia 
l’agata è creduta efficace contro il malocchio e in Siria 
contro i disturbi intestinali. Il cristallo sana l’idropisia 
e il mal di denti; il diamante neutralizza il veleno, oltre 
ad allontanare il temporale. In più, le pietre preziose 
favoriscono le passioni e gli affetti: il berillo dà la spe- 
ranza, il granato l’energia e la fiducia, il rubino l’amore 
e il corallo si dice che impallidisca quando muore un 
amico. C'è poi una pietra per ciascun mese, spesso 
montata in fermaglio, con la scritta del segno zodiacale 
che rappresenta l'oroscopo di chi la porta. 

Infine, circa l’uso di oggetti esotici come amuleti e 
talismani, vale la pena di citare un fatto curioso. Molti 
anni fa, chi scrive ebbe occasione di esaminare dei co- 
stumi da cerimonia indossati dagli sciamani africani e 
vide che parecchi comprendevano una borsa da por- 
tarsi al petto. Apertala, trovò che conteneva per lo più 
banali oggetti europei, come forcine, forbici, mozzico- 
ni di sigaretta, biglietti di autobus di Londra e altre 
cianfrusaglie del genere, ritenute magiche. 


Così come i miti e le leggende popolari, anche le 
forme dell’amuleto migrano da una cultura ad un’altra 
in seguito a rapporti commerciali, conquiste, importa- 
zione di prigionieri, matrimoni misti, viaggi, ecc., ma 
in esse occorre poi decifrare nuovi significati, allo sco- 
po di adeguarle al folclore delle credenze e delle tradi- 
zioni dei popoli che le hanno adottate. Quindi, come si 
è detto, l’esagramma divenne per gli Ebrei lo scudo di 
Davide, la croce per i cristiani il simbolo di Cristo e lo 
scarabeo sacro (beper), che rotola lo sterco, divenne 
per gli Egizi il simbolo del dio creatore Hepera, e la 
pallina di sterco il simbolo del globo solare che il dio 
fa rotolare attraverso il cielo. Interpretando questi vei- 
coli della magia, è perciò necessario andare al di là di 
tali interpretazioni locali e cercar di ricuperarne il si- 
gnificato subliminale latente. Un approccio simile, tut- 
tavia, è inevitabilmente esposto ai rischi del soggettivi- 
smo ed ha infatti portato a parecchie fantasie e assurdi- 
tà psicologiche. Ma abusus non tollit usum, la moneta 
falsa non invalida la moneta corrente, e non si potrà 
mai comprendere la natura fondamentale degli amuleti 
senza ricorrere a tentativi del genere. 
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THEODOR H. GASTER 


ANTENATI, CULTO DEGLI. L'espressione culto 
degli antenati indica i riti e le credenze relative ai con- 
giunti defunti. I riti caratteristici del culto degli ante- 
nati comprendono le devozioni personali, i riti dome- 
stici e il culto rivolti agli antenati appartenenti a un 
gruppo familiare, come ad esempio una linea parenta- 
le; inoltre i riti periodici nell’anniversario della morte e 
i riti annuali rivolti alla collettività degli antenati. Sono 
invece generalmente esclusi da tale categoria i riti per i 
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morti che non hanno una particolare relazione con il 
gruppo parentale e le credenze relative ai defunti in ge- 
nerale, prive di una qualche relazione specifica con la 
parentela. 

Caratteristiche generali e problemi di ricerca. Il 
culto degli antenati ha sempre attirato l’interesse di co- 
loro che si sono dedicati ai diversi settori degli studi 
religiosi. Intorno alla fine del xIx secolo esso fu ritenu- 
to la forma elementare della religione e le successive ri- 
cerche, più specifiche e settoriali, hanno fornito stimo- 
lanti modalità di approccio ai numerosi problemi reli- 
giosi, sociali e culturali ad esso connessi. 

Il culto degli antenati è strettamente legato alla co- 
smologia e alla visione del mondo, alle concezioni del- 
l’anima e della vita futura e a una forma di regolazione 
sociale fondata sull’eredità e sulla successione. Nell'A- 
sia orientale il culto degli antenati risulta profonda- 
mente inserito nel Buddhismo e i riti rivolti agli ante- 
nati costituiscono la parte principale della pratica reli- 
giosa confuciana. Si riconosce in genere che il culto 
degli antenati contribuisce a sostenere l’autorità degli 
anziani, a mantenere il controllo sociale e a favorire 
tendenze conservatrici e tradizionaliste. Inoltre il culto 
degli antenati è chiaramente connesso con un atteggia- 
mento morale di pietà filiale e di obbedienza agli an- 
ziani. 

Il culto istituzionalizzato degli antenati viene a ra- 
gione considerato una pratica religiosa, non una reli- 
gione autonoma. Esso viene generalmente praticato da 
gruppi parentali e solo di rado esistono sacerdoti inca- 
ricati di tale pratica. Limitato ad un gruppo etnico par- 
ticolare, non presenta alcun tentativo di acquisire nuo- 
vi proseliti. La sua dimensione etica rinvia fondamen- 
talmente alla corretta gestione delle relazioni familiari 
e parentali. Non possiede una vera e propria dottrina; 
quando ci sono dei testi, essi sono di solito manuali 
liturgici. 

Nella maggior parte dei casi, il culto degli antenati 
non è l’unica pratica religiosa di una comunità: esso 
costituisce piuttosto una parte di un sistema religioso 
più ampio e più complesso. Nell’espressione culto de- 
gli antenati il valore del termine culto appare proble- 
matico. Il culto degli antenati, infatti, assume forme 
notevolmente diverse nelle varie aree culturali e di 
conseguenza le sue caratteristiche fondamentali risul- 
tano fortemente oscillanti. Talora gli antenati sono 
considerati i detentori di un potere equivalente a quel- 
lo delle divinità: in questo caso viene loro concesso un 
culto e sono ritenuti capaci di influire sulla comunità 
nella stessa misura delle divinità. Il modo di concepire 
gli antenati, del resto, è tipicamente e fortemente in- 
fluenzato dal modo di concepire le altre entità sopran- 
naturali presenti nel sistema religioso della comunità. 
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Talora, invece, gli antenati sono invocati in quanto 
hanno il potere di concedere favori o di allontanare le 
disgrazie, anche se la loro efficacia rimane pur sempre 
limitata all'ambito dei legami di parentela. Perciò chi 
appartiene a una determinata linea parentale invoca 
soltanto gli antenati di quella particolare linea; sarebbe 
giudicato un atto privo di senso invocare gli antenati di 
una linea parentale differente. Viceversa, chi fa parte 
di altre linee è escluso, in via di principio, dai riti rivol- 
ti agli antenati dei gruppi parentali dei quali egli non fa 
parte. Tra gli atteggiamenti religiosi caratteristici del 
culto degli antenati si segnalano la pietà filiale, il ri- 
spetto, la comprensione e qualche volta il timore. 

I riti connessi con la morte, che comprendono i riti 
funerari e quelli mortuari, possono essere inclusi nel- 
l’ambito del culto degli antenati soltanto quando i riti 
commemorativi oltrepassano il periodo della morte e 
della deposizione del cadavere e costituiscono regolari 
cerimonie del gruppo parentale. Per questo i riti fune- 
rari e gli atti commemorativi occasionali, comuni in 
molte parti del mondo, non sono considerati prove in- 
discutibili di un autentico culto degli antenati. Quando 
invece i discendenti, in qualità di membri di un grup- 
po parentale, attribuiscono collettivamente e regolar- 
mente un culto ai loro antenati, in questo caso tali pra- 
tiche vanno considerate forme autentiche di culto degli 
antenati. 

I neonati defunti, i nati morti e gli aborti sono in ge- 
nere distinti, a livello concettuale, dagli antenati. Nella 
maggior parte dei casi a questi morti eccezionali ven- 
gono al massimo attribuiti riti funerari molto abbrevia- 
ti e modesti rituali commemorativi. Come nel caso di 
coloro che muoiono durante la giovinezza, prima del 
matrimonio, il loro destino è considerato particolar- 
mente deplorevole e fonte di possibile danno per i so- 
pravvissuti. 

L’analisi del culto degli antenati propone numerosi 
interrogativi. Come vengono concepite le relazioni tra 
gli antenati e i loro discendenti? Il culto degli antenati 
è in qualche modo il riflesso delle effettive relazioni 
che intercorrono tra padri e figli? In quali circostanze 
gli antenati sono considerati capaci di arrecar danno ai 
loro discendenti e in quale misura la loro benevolenza 
o malevolenza è connessa al senso di colpa dei discen- 
denti nei loro confronti? Quali insegnamenti può for- 
nire lo studio del culto degli antenati a proposito delle 
relazioni giuridiche e dei rapporti di autorità? Quali 
sono le caratteristiche dei riti domestici? Questi ulti- 
mi, ad esempio, paiono spesso riflettere la sensazione 
che i defunti siano in qualche modo ancora «vivi» e 
che sia possibile entrare in contatto con loro per chie- 
dere consiglio. Le varie ricerche in questo settore illu- 
minano i diversi atteggiamenti nei confronti della mor- 


te e illustrano l’intuizione, largamente diffusa, che i 
morti vadano gradatamente perdendo le loro caratteri- 
stiche individuali, per venire infine lentamente assor- 
biti all’interno di una collettività impersonale. Un par- 
ticolare filone di ricerca si è interessato, in tempi re- 
centi, alle differenze che distinguono gli atteggiamenti 
delle donne, nei confronti degli antenati, da quelli de- 
gli uomini. 

Il culto degli antenati nella storia degli studi. Her- 
bert Spencer scrisse (Principles of Sociology, 1877) che 
«il culto degli antenati costituisce l'origine di ogni reli- 
gione». Secondo Spencer, il culto degli eroi derivereb- 
be dalla divinizzazione degli antenati; tutte le divinità, 
addirittura, trarrebbero la loro origine da un processo 
consimile. La teoria evemeristica di Spencer si fondava 
sopra una idea assai diffusa a quel tempo: la religione 
nel suo complesso possiede una origine comune, dalla 
quale derivano tutte le sue numerose forme. La cono- 
scenza di questa forma originaria può fornire la chiave 
per comprendere tutti gli sviluppi successivi. 

Poco tempo prima, Fustel de Coulanges aveva so- 
stenuto (La cité antique, 1864, 1901, trad. it. 1982) che 
in Grecia e a Roma la società era originariamente fon- 
data sul culto degli antenati. In seguito, quando le cre- 
denze e le pratiche proprie del culto degli antenati an- 
darono indebolendosi, la società nel suo complesso ri- 
sultò interamente trasformata. Secondo questo studio- 
so, in Grecia e a Roma era diffusa, fin dalle origini, la 
comune credenza nella sopravvivenza dell'anima dopo 
la morte del corpo. La famiglia, che continuava a tri- 
butare un culto ai suoi antenati, divenne l’unità di base 
della comunità, articolandosi gradualmente nelle sud- 
divisioni del clan, della gens, della fratria e della tribù. 
Infine furono costituite le città, governate dalle fami- 
glie nobili come associazioni di tipo religioso. 

Sigmund Freud sostenne (Totem und tabu, 1913, 
trad. it. 1930) che la credenza che i vivi possono essere 
danneggiati dai morti ha la funzione di ridurre il senso 
di colpa nei confronti dei defunti stessi. All’interno 
delle relazioni di parentela, caratterizzate a livello con- 
scio dall’affetto, sarebbe cioè inevitabilmente presente 
una certa dose di ostilità; tale ostilità, entrando in con- 
flitto con l’ideale cosciente che auspica relazioni affet- 
tuose, deve però essere repressa. L’ostilità repressa 
viene infine proiettata sui defunti e si trasforma nella 
credenza che i morti siano malvagi e possano recare 
danno ai viventi. 

Meyer Fortes, lavorando su materiali africani, perfe- 
zionò notevolmente l’ipotesi di Freud. Fortes (Oedipus 
and Job in West African Religion, 1959) scoprì, infatti, 
che tra i Tallensi la credenza nella perpetua autorità 
degli antenati costituisce, più che un senso di timore, il 


principale mezzo per alleviare il senso di colpa deri- 
vante dall’ostilità repressa. 

Fra i Tallensi le relazioni tra padri e figli sono affet- 
tuose; tuttavia, dato che il figlio acquisisce piena auto- 
rità giuridica soltanto dopo la morte del padre, i figli 
nutrono un rancore latente nei confronti dei padri. Ta- 
le rancore non si manifesta però nella credenza che i 
morti siano malvagi. I Tallensi credono invece che 
l’autorità del padre sia a sua volta a lui concessa dagli 
antenati, che esigono dal figlio continua subordinazio- 
ne. In questo modo la funzione del culto degli antenati 
è quella di rafforzare la generale e positiva considera- 
zione dell'autorità degli anziani, a prescindere dalla 
personalità individuale di ogni singolo antenato. A tale 
funzione è connessa quella di attribuire un valore posi- 
tivo alla subordinazione dei desideri individuali all’au- 
torità collettiva degli anziani della tribù. Tale valore 
contribuisce a garantire e a conservare la solidarietà 
del gruppo. 

In Death, Property, and the Ancestors (1966), Jack 
Goody ha studiato il culto degli antenati tra i LoDagaa 
dell’Africa occidentale. Le proprietà, destinate ad es- 
sere ereditate dai discendenti, non vengono distribuite 
prima della morte del padre. Poiché non gli è consenti- 
to di disporre del pieno possesso di tali beni, il figlio 
nutre il desiderio inconscio che il padre muoia. La re- 
pressione di questa colpa si manifesta nella credenza 
che i defunti conservano in eterno i diritti sulle pro- 
prietà che un tempo possedevano. Per poter infine go- 
dere di questi diritti è necessario che i sopravvissuti in- 
dirizzino sacrifici ai defunti. Se tali sacrifici non sono 
solleciti, gli antenati colpiranno i loro discendenti con 
malattie e disgrazie. In questo caso le credenze relative 
alle sventure inviate dagli antenati sono inestricabil- 
mente legate alle regole sociali dell'eredità e della suc- 
cessione. 

In Gods, Ghosts, and Ancestors (1974), Arthur Wolf 
ha dimostrato la stretta correlazione che intercorre in 
Cina tra le diverse concezioni degli esseri soprannatu- 
rali e la realtà sociale. In particolare, il modo di conce- 
pire gli antenati riproduce il modo in cui vengono per- 
cepiti i genitori, gli anziani e gli altri parenti. Non si 
tratta però di una confusione tra i morti e i vivi: signifi- 
ca semplicemente che i medesimi rapporti di autorità e 
di obbedienza che agiscono tra i vivi si manifestano an- 
che nei loro riti per gli antenati. 

La pratica del culto degli antenati. Descriveremo 
in questa sezione la pratica del culto degli antenati nel- 
le diverse aree culturali, in relazione alle varie tradizio- 
ni religiose. 

Africa. Il culto degli antenati costituisce di norma 
soltanto un aspetto della religione africana. Un indivi- 
duo privo di discendenti non può diventare un antena- 
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to: per acquisire tale rango è necessaria una corretta 
sepoltura, accompagnata dai riti adeguati alla condi- 
zione sociale del defunto. Dopo un certo intervallo di 
tempo a partire dal decesso, il defunto divenuto ante- 
nato non è più percepito come un individuo. Le sue 
caratteristiche personali svaniscono dalla consapevo- 
lezza dei sopravvissuti e permane soltanto il suo valore 
di antenato portatore di un esempio morale. Si pensa 
che gli antenati siano in grado di intervenire nelle vi- 
cende umane, ma soltanto all’interno dello specifico 
campo della loro autorità, cioè tra i loro discendenti. 

In un importante studio sul culto africano degli an- 
tenati, Max Gluckman (1937) stabilì la distinzione tra 
culto degli antenati e culto dei morti. Gli antenati rap- 
presentano forze morali positive, che possono provo- 
care o evitare le sventure e che richiedono ai loro di- 
scendenti l'osservanza di un codice morale. Il culto dei 
morti, invece, non è rivolto esclusivamente ai congiun- 
ti defunti, ma agli spiriti dei morti in generale. In que- 
sto caso gli spiriti vengono invocati per il consegui- 
mento di scopi amorali o antisociali, mentre agli ante- 
nati ci si può rivolgere soltanto per fini che si accordi- 
no con i principi sociali fondamentali. 

Gli Edo pensano che il defunto avanzi nel mondo 
degli spiriti lungo una linea parallela al procedere sulla 
terra di suo figlio e degli altri suoi discendenti. Gli 
eventi di questo mondo sono contrassegnati dai riti e si 
crede che essi abbiano un perfetto duplicato nel mon- 
do degli spiriti. In questo modo possono anche passare 
vent'anni prima che uno spirito venga finalmente as- 
sorbito nella collettività dei defunti e prima che i suoi 
discendenti possano acquisire la pienezza della loro 
autorità. Così gli antenati continuano a esercitare la lo- 
ro autorità sui discendenti per un lungo periodo dopo 
la morte e i figli, fino a quando tale autorità resta in vi- 
gore, devono compiere i riti prescritti e devono com- 
portarsi nei modi previsti. 

Tra gli Ewe del Ghana, intorno al culto degli ante- 
nati ruota l’intera società. Tale culto costituisce la base 
di tutto il sistema religioso e il punto di riferimento per 
la concettualizzazione di tutti i rapporti sociali. Gli 
Ewe credono che l’uomo possegga due anime. Prima 
della nascita egli risiede nel mondo degli spiriti e giun- 
ge in questo mondo quando riesce a trovare una ma- 
dre; alla sua morte ritornerà nel mondo degli spiriti. 
Questo movimento ciclico che percorre i diversi regni 
è perpetuo. Gli antenati vengono invocati, per mezzo 
di libazioni, in qualunque occasione rituale; i riti pos- 
sono oscillare da semplici libazioni individuali a rituali 
complessi che coinvolgono un’intera linea di parente- 
la. Durante il rito, l’anima dell’antenato ritorna a esse- 
re nutrita attraverso lo scanno cerimoniale, che funge 
da suo contenitore. Oltre agli scanni individuali, esi- 
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stono anche scanni per gli antenati di un intero gruppo 
parentale, che vengono conservati avvolti in panni di 
seta o di velluto. 

Gli studi di Igor Kopytoff (1971) sui Suku dello Zai- 
re sollevano la questione della correttezza dell’espres- 
sione culto degli antenati. I Suku, infatti, non hanno 
un termine che possa essere tradotto con «antenato»: 
essi non operano alcuna distinzione terminologica tra i 
morti e i vivi. I rapporti tra i giovani e gli anziani sono 
regolati da pochi e semplici princìpi e tali princìpi non 
sono in alcun modo segnati dalla linea di demarcazio- 
ne che separa i vivi dai defunti. Perciò si può dire che 
tra i Suku il culto degli antenati è semplicemente un’e- 
stensione dei rapporti di parentela che intercorrono 
tra gli anziani e i loro giovani discendenti. Le linee di 
parentela, inoltre, vanno considerate come comunità 
che raccolgono insieme sia i vivi che i morti. I poteri 
attribuiti agli antenati, in definitiva, sono soltanto la 
proiezione dei poteri posseduti in vita dagli anziani. In 
questo caso l’espressione «culto degli antenati» appare 
impropria. 

Melanesia. Gli antenati sono uno dei tanti tipi di 
spiriti conosciuti dalle società tribali della Melanesia. 
Nell’analisi del ruolo del culto degli antenati nella vita 
tribale, Roy Rappaport (Pigs for the Ancestors, 1968, 
trad. it. 1980) introduce un approccio assolutamente 
nuovo e originale rispetto alle ricerche rivolte ad altre 
aree geografiche. Tra gli Tsembaga delle regioni mon- 
tuose, il rituale rivolto agli antenati fa parte di un com- 
plesso sistema ecologico, che tende alla regolazione di 
un ciclo accuratamente bilanciato tra abbondanza e 
scarsità. Le piantagioni di patate dolci sono infatti mi- 
nacciate dalla crescita indiscriminata della popolazione 
suina e perciò gli uomini provvedono a integrare la lo- 
ro dieta, fondamentalmente basata sugli amidi, con le 
proteine della carne. Questo ciclo alimentare è messo 
in movimento dalla credenza che i maiali debbano es- 
sere sacrificati in gran numero agli antenati: tali sacrifi- 
ci forniscono agli Tsembaga una grande quantità di 
proteine. I maiali sacrificati in occasione della morte di 
qualcuno o in relazione alle guerre intertribali integra- 
no la consueta dieta a base di patate dolci, dieta che è 
adatta alle consuete attività, ma non è adeguata a pe- 
riodi di forte tensione. In questo caso il culto degli an- 
tenati assume un ruolo vitale in relazione all’equilibrio 
biologico della tribù inserita nel suo ambiente. 

India. Il culto degli antenati assume in India una 
grandissima varietà di forme, a seconda dell’area e del 
gruppo etnico interessato; tuttavia la pratica di procu- 
rare cibo per i defunti è fondamentale e largamente 
diffusa. Nell’Induismo ortodosso c’è un rito annuale, 
tra agosto e settembre, che prevede l’offerta agli ante- 
nati di palle di riso consacrato (pirda). Le Leggi di Ma- 


nu comprendono istruzioni specifiche per le offerte ri- 
volte agli antenati. I discendenti organizzano per i 
brahmani un banchetto (chiamato fr4d4dba) e il merito 
di questa azione viene trasferito agli antenati. Il rito as- 
sume forme diverse a seconda se viene praticato du- 
rante il funerale o in occasione delle successive ceri- 
monie annuali. Dettagliate prescrizioni intorno alle 
purificazioni e alle diverse preparazioni rituali sono 
contenute in testi specifici. 

Buddhismo. Nell’Asia orientale e sudorientale vie- 
ne celebrata la «festa di tutte le anime», Avalambana, 
che si fonda su una narrazione canonica. La storia ri- 
guarda uno dei discepoli del Buddha, Maudgalyayana, 
famoso per la sua abilità nella meditazione e per i suoi 
poteri paranormali. La madre di Maudgalyayana ap- 
parve in sogno al figlio e gli rivelò che, a causa del suo 
karman, stava soffrendo innumerevoli tormenti nel 
profondo dell’inferno. Grazie alla sua magia, Maudga- 
lyayana si recò a sua volta nell’inferno, ma i suoi poteri 
non furono sufficienti a ottenere la liberazione della 
madre. Alla fine il Buddha gli consigliò di convocare 
un’assemblea di sacerdoti, che avrebbero recitato i s#- 
tra e avrebbero poi trasferito agli antenati il merito di 
quei riti. I discendenti, in altri termini, sono costretti a 
utilizzare la mediazione dei sacerdoti per far pervenire 
i loro benefici agli antenati. Ne risulta così una festa 
annuale, tradizionalmente celebrata il giorno di luna 
piena dell'ottavo mese lunare. Nel corso di questa fe- 
sta nei templi buddhisti hanno luogo speciali recitazio- 
ni dei s&tra e offerte rituali rivolte agli antenati; in ogni 
paese, inoltre, si compiono particolari riti domestici. 
Oltre ai riti per gli antenati, si svolgono celebrazioni 
religiose per le «anime affamate» e per gli spiriti di co- 
loro che sono morti senza lasciare discendenti. 

Sebbene una delle principali concezioni del primiti- 
vo Buddhismo indiano fosse quella della non-anima 
(anîtman), di fatto il concetto di anima è largamente 
accettato nell’Asia orientale. La credenza nella rinasci- 
ta in forma umana, divina o subumana, convive con l’i- 
dea che l’anima eterna riposi in una lapide dedicata 
agli antenati, oppure soggiorni nel regno dei morti. Le 
contraddizioni implicite in questo intreccio di conce- 
zioni diverse non sono in genere percepite come pro- 
blematiche da coloro che pacificamente le accettano. 

Al giorno d’oggi, nell'Asia orientale, l’esecuzione 
dei riti rivolti agli antenati e di quelli funebri fornisce 
al clero buddhista una delle principali fonti di reddito; 
questa tendenza è particolarmente marcata in Giappo- 
ne. Il clero buddhista è soprattutto impegnato a recita- 
re i stra per i morti e a conservare nei templi le lapidi 
dei defunti. 

Sciamanismo. In ogni parte dell'Asia orientale il 
culto degli antenati si trova strettamente associato a 


pratiche sciamaniche. Attualmente, in Asia, lo sciama- 
nismo è ridotto a semplici comunicazioni medianiche, 
nelle corso delle quali lo sciamano cade in trance e ri- 
vela la condizione attuale degli antenati del suo cliente. 
Queste pratiche si fondano sull’opinione, diffusa tra la 
gente comune, che, se una persona è colpita da una 
sofferenza insolita o apparentemente ingiustificata, la 
causa va ricercata nei suoi antenati. Se gli antenati 
stanno soffrendo, se sono scontenti della condotta dei 
loro discendenti o se è stato loro offerto un rito inade- 
guato o insufficiente, essi possono provocare sofferen- 
ze ai loro discendenti. Soltanto di rado, tuttavia, una 
simile credenza sfocia nell’affermazione esplicita che 
gli antenati fanno soffrire i loro discendenti in modo 
volontario e dunque malevolo. 

Il culto degli antenati in Cina. Nelle concezioni 
metafisiche cinesi legate al culto degli antenati sono 
presenti e particolarmente attive le antiche teorie locali 
sull’anima. All’inizio, a partire dai tempi di Chou (cir- 
ca 1123-221 a.C.), la nozione dominante di anima, 
presente ad esempio nei racconti popolari, era quella 
di una spettrale e pallida ombra dell’uomo. Queste ap- 
parizioni sono chiamate kueî, che significa demoni, 
diavoli, fantasmi. Esse sono contrapposte agli shen, gli 
spiriti benevoli degli antenati (con lo stesso termine ci 
si riferisce anche, in modo generico, a tutte le divinità). 

Insieme a questa idea dell'anima spettrale si svilup- 
pò anche una concezione dell’anima rispondente alla 
teoria dello yin e dello yang. Secondo questa teoria, la 
parte yin dell'anima, chiamata p‘o, può trasformarsi in 
un kuet e provocare disgrazie qualora i discendenti 
non celebrino i prescritti riti per gli antenati. Il p‘o re- 
sterà invece pacifico se viene placato in modo soddi- 
sfacente. La parte yarg dell'anima, detta dun e associa- 
ta allo sber, benedirà al contrario e proteggerà i di- 
scendenti e le loro famiglie. In questo modo i riti cinesi 
per gli antenati hanno trovato la loro motivazione nel 
umore della vendetta dei morti e nella speranza della 
protezione degli antenati. 

Il culto cinese degli antenati può essere interpretato 
come l’associazione di due culti distinti: da un lato il 
culto che esprime l’unità della linea parentale, limitan- 
dosi a un segmento di tale linea, il cosiddetto culto del 
vestibolo; dall’altro il culto rivolto ai membri di una 
famiglia da poco defunti, il culto domestico. Le ceri- 
monie religiose della linea parentale si svolgono tutte 
in un vestibolo dedicato agli antenati, in cui le lapidi 
che rappresentano gli antecedenti vengono conservate 
e venerate dai discendenti alla maniera confuciana. I 
riti domestici si riducono invece a offerte quotidiane 
presentate davanti a un altare domestico. Il rituale del- 
la linea parentale tende alla formalizzazione e all’e- 
spressione di sentimenti di obbedienza all’autorità de- 
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gli antenati e del gruppo degli anziani; il rituale dome- 
stico esprime invece soprattutto sentimenti individuali 
e mantiene continue relazioni tra i discendenti e alcuni 
particolari individui defunti. 

Il culto cinese degli antenati è strettamente legato al- 
l'eredità dei beni; ciascun individuo defunto deve rice- 
vere offerte da almeno un discendente, che gli fornirà i 
mezzi di sostentamento per la vita futura. Si richiede, 
tuttavia, che ogni singola persona veneri solamente 
quegli antenati dai quali ha ricevuto dei beni. 

Confucianesimo. Il Confucianesimo attribuisce no- 
tevole importanza alla corretta pratica dei riti dedicati 
agli antenati. Una particolare attenzione viene prestata 
ai più minuti dettagli, relativi al contenuto e alla pre- 
parazione delle offerte, all’abbigliamento opportuno, 
ai gesti, alle posizioni e all'ordine di precedenza nel 
comparire davanti agli altari degli antenati. Secondo il 
Libro del rituale familiare dello studioso neoconfucia- 
no Chu Hsi, il Chu-tzu chia-li, la commemorazione 
degli antenati divenne in primo luogo una responsabi- 
lità dei figli maggiori, mentre le donne, nella celebra- 
zione dei riti, erano escluse da funzioni cerimoniali. 

Nella dottrina confuciana la virtù più alta è la pietà 
filiale, che viene espressa nel modo più elevato nel cul- 
to degli antenati. Quando il Buddhismo fu introdotto 
in Cina, una delle principali obiezioni che i confuciani 
gli mossero fu che la nuova dottrina si contrapponeva 
alla pietà filiale e avrebbe finito per spazzare via la pra- 
tica del culto degli antenati. Se i figli avessero accettato 
la tonsura e avessero mancato di eseguire i riti destinati 
agli antenati, allora non soltanto gli spiriti dell’altro 
mondo avrebbero sofferto per la scarsa cura esercitata 
nel rituale, ma perfino i rapporti sociali della comunità 
sarebbero stati minati nei loro fondamenti. 

Nella società cinese tradizionale il luogo in cui si 
collocano le tombe viene indicato da un geomante. 
Partendo dalla convinzione che una opportuna con- 
fluenza di «venti e acque» (feng-shui) porta beneficio 
ai defunti e ai loro discendenti, il geomante cerca un 
luogo in cui l’urna sepolcrale possa essere circondata 
da alture digradanti e da acque correnti. Si ritiene che 
questa combinazione di forze cosmiche offra dei van- 
taggi ai defunti e faciliti il loro percorso nell’altro 
mondo. Le famiglie sono spesso in feroce competizio- 
ne tra loro per accaparrarsi questi rari luoghi privile- 
giati e talora arrivano a rimuovere le sepolture non cu- 
stodite, per poter occupare con le proprie tombe di fa- 
miglia i luoghi migliori. 

Corea. In Corea il rapporto con gli antenati è assai 
differenziato per le donne e per gli uomini. La donna si 
sposa lontano dal suo paese natale ed entra nella casa 
del marito, sotto l’autorità della madre e del padre di 
lui. I suoi rapporti con la famiglia del marito saranno 
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inevitabilmente caratterizzati da sentimenti di lotta e di 
competizione. Il suo legame di appartenenza alla linea 
parentale del marito è assai debole e viene pienamente 
riconosciuto nel rituale soltanto dopo la sua morte. Dal 
momento che le relazioni della donna con la linea pa- 
rentale del marito sono strutturate in modo così conflit- 
tuale e insieme evanescente, la concezione femminile 
degli antenati risulta più negativa di quella maschile. 
Tale valutazione negativa, propria delle donne, si espri- 
me nell’idea che gli antenati possano malignamente af- 
fliggere i loro discendenti provocando malattie e di- 
sgrazie. Gli uomini venerano gli antenati per mezzo dei 
riti confuciani, dai quali le donne sono escluse; le don- 
ne, invece, si rivolgono agli antenati alla maniera scia- 
manica, utilizzando l’estesa rete degli sciamani, che so- 
no in maggior parte donne. Questa differenziazione su 
base sessuale del culto degli antenati è un aspetto del 
tutto caratteristico della tradizione coreana. 

Giappone. A partire dal periodo Tokugawa (1600- 
1868), in Giappone il culto degli antenati è stato prati- 
cato principalmente alla maniera buddhista, anche se 
sopravvivono ancora i riti scintoisti. Come avviene in 
Cina, il rituale rivolto agli antenati riflette relazioni di 
autorità e di eredità. Tuttavia tali riti non sono eseguiti 
all’interno di ciascuna linea di parentela diretta, ma so- 
no organizzati dalle famiglie più importanti e ramifica- 
te del sistema familiare tradizionale, le ie. Le famiglie 
«laterali» (bunke) riconoscono la centralità rituale del- 
la famiglia principale (bonke) e partecipano ai suoi riti 
in posizione subordinata. La bonke non contraccam- 
bia. In Giappone, accanto a questi riti honke-bunke, 
un elemento importante del culto degli antenati è co- 
stituito dai riti domestici eseguiti davanti a un altare 
buddhista. 

Nel suo studio Ancestor Worship in Contemporary 
Japan (1973), Robert Smith ha mostrato come la com- 
passione induca spesso i giapponesi a conservare nei 
loro altari domestici anche le lapidi di persone estra- 
nee alla loro famiglia. Essi custodiscono le lapidi per- 
ché sospinti da un personale sentimento di affetto per 
il defunto, e non per timore delle punizioni che li col- 
piranno se mancano al loro dovere. Oltre a riflettere le 
relazioni di parentela, il culto degli antenati diventa al- 
lora un mezzo per esprimere un sentimento di attacca- 
mento. 

Le «nuove religioni» costituiscono in Giappone un 
gruppo di parecchie centinaia di associazioni, nate nel 
XIX e xx secolo. Quando la loro dottrina deriva dallo 
Scintoismo o dal Buddhismo, esse riservano in qualche 
modo al culto degli antenati un ruolo di particolare 
importanza. L’«Associazione degli amici degli spiriti» 
(Reiyukai Kyodan) rappresenta un singolare esempio 
di gruppo religioso che pone il culto degli antenati al 


centro dei suoi riti, individuali e collettivi. La venera- 
zione per gli antenati è, nelle nuove religioni e in gene- 
rale nella società giapponese, strettamente legata ad un 
certo conservatorismo sociale e politico e alla valoriz- 
zazione tradizionalista dei costumi sociali del passato. 


[Vedi anche FAMIGLIA, vol. 31. 
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HELEN HARDACRE 


ARCHITETTURA E RELIGIONE. L'architettura 
può definirsi l’arte di edificare e quindi l’architettura 
religiosa riguarda gli edifici espressamente progettati a 
fini religiosi. Edifici che possono essere o molto sem- 
plici o molto complessi, avere la forma di un cerchio di 
pietre sovrapposte (megaliti) che delimita uno spazio 
sacro, oppure estendersi lungo parecchi acri, come il 
santuario di Angkor Wat. Possono essere costruiti in 
qualsiasi materiale, da un mucchio di terra innalzato 
sopra una tomba reale al cemento armato e vetro dei 
templi del xx secolo. 

Eppure la pratica della religione in sé non richiede- 
rebbe una struttura architettonica. Si possono offrire 
sacrifici agli dei all’aperto, in cima a una collina; i fede- 
li dell'Islam possono recitare le preghiere quotidiane 
in una vettura ferroviaria o anche per la strada; l’Euca- 
ristia cristiana può celebrarsi in una corsia d'ospedale. 
E nondimeno tutte le grandi religioni del mondo han- 
no edifici specificamente studiati in funzione delle 
proprie esigenze e che costituiscono, d’ altra parte, una 
tonte importante di conoscenza della rispettiva fede. 
Essi sono in grado di rivelare la natura che i fedeli at- 
tribuiscono ai propri dei e consentono di penetrare nel 
carattere delle comunità per le quali sono stati costrui- 
ti e del culto che vi si celebra. 

Per comprendere e valutare il significato di queste 
costruzioni occorre classificarle, ma la loro varietà è ta- 
le che un unico metodo di classificazione sarebbe in- 
completo. Per trattare adeguatamente la materia vanno 
perciò ricercate tipologie diverse. Se ne possono indi- 
viduare almeno quattro. In primo luogo, può prender- 
si come base per la formulazione di una tipologia delle 
costruzioni religiose la loro terminologia. La quale, 
tuttavia, non è affatto esauriente, per cui è necessario 
ricorrere a una seconda tipologia desunta dal carattere 
o dalla natura attribuite a ciascuna costruzione, la qua- 
le può differenziarsi secondo che venga considerata 
una dimora divina, un centro di riferimento, un monu- 
mento o un luogo di riunione. Una terza tipologia può 
aversi analizzando le funzioni cui ciascun edificio 
adempie: l’ufficio divino, l'insegnamento religioso, la 
manifestazione di deferenza e di devozione, il culto 
pubblico, la simbologia. Un quarto tipo riguarda l’ar- 
chitettura, piuttosto che la religione, e si basa sulla ca- 
tegoria del percorso e del luogo. Altri fattori da consi- 
derare per una descrizione completa sono quelli dei 
vari materiali impiegati, l’effetto del clima, la cultura e 
le sue espressioni nei diversi stili e infine l’influenza 
del patrocinatore. 

Classificazione secondo la terminologia. I termini 
usati per riferirsi agli edifici religiosi forniscono un’in- 
dicazione preliminare tanto della loro varietà quanto 


del loro significato. 
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Termini che designano una costruzione con fun- 
zione di asilo. Possono ulteriormente differenziarsi se- 
condo gli esseri o le cose che vi si associano. 

Per gli dei. L’ebraico beit Elohim va tradotto «casa 
di Dio», mentre berkhal (prestito sumerico attraverso 
il babilonese e-ka//u), indica una casa speciale o un pa- 
lazzo. In greco abbiamo n40s, da nat0, «abitare», men- 
tre kyriakos («del Signore») sta all’origine sia dell’in- 
glese church che del tedesco Kirche. In latino abbiamo 
aedes sacra, «edificio sacro», come anche domus det, 
«casa di dio». Tabernacolo (lat. tabernaculum, da ta- 
berna, capanna) ha un’analoga connotazione di dimo- 
ra. L’Induismo ha prasdda, tribuna di un dio, e devala- 
ya, residenza di un dio, mentre in giapponese il tempio 
è letteralmente «casa onorabile». 

Per gli oggetti. Sacrario fa in inglese sbrine, derivato 
da scrintum, scrigno, reliquiario. Termine più specifi- 
co è cappella, da capella (cappa, mantello), che si rife- 
risce al mantello di san Martino, venerato in una pic- 
cola costruzione; c’è poi cattedrale, ossia la chiesa do- 
ve si trova la cathedra, o trono, del vescovo. Pagoda, 
deformazione del singalese dagoba, è una torre che 
contiene reliquie. Agyari, luogo dove si fa il fuoco, de- 
signa un tempio parsi in cui si tiene accesa la sacra 
fiamma. Il Tempio del Buddha Dormiente, a Pechino, 
prende nome dalla statua che vi si trova. 

Per gli uomini. Il latino domus ecclesiae indica la co- 
munità cristiana che occupa l’edificio. Bert ha-keneset 
in ebraico e syragoge in greco (da syrago, «radunarsi 
insieme»), con la traslitterazione italiana sinagoga, de- 
notano un luogo di adunanza. Il termine in uso fra i 
Quaccheri, meeting house, «casa di riunione», ha la 
stessa implicazione. 

Termini che indicano il carattere di una struttura. 
I Greci avevano to bagion, «il luogo del timore», da 
azomai, «essere in soggezione di», e to hieron, «il luo- 
go sacro». Il latino adytum è una traslitterazione del 
greco 4dyton, «non essere entrato», poiché è la dimora 
sacra di una divinità. Terzplum è uno spazio riservato e 
deriva da tempus, che significa «divisione» o «sezio- 
ne», e che a sua volta deriva dal greco temzenos, area 
destinata a uno scopo particolare, come quello del ser- 
vizio ad un dio. L'italiano tempio ha la stessa etimolo- 
gia, mentre santuario (sanctus) mette in risalto la santi- 
tà dell’edificio. 

Termini che indicano associazione con persone o 
avvenimenti. Parlando della Cattedrale di san Paolo a 
Londra si esprime un riferimento all’Apostolo. Il com- 
plesso della Moschea di Solimano a Istanbul richiama 
alla memoria il suo patrono, il sultano Solimano il Ma- 
gnifico. Il Pantheon romano (greco pantbeion latiniz- 
zato) era dedicato a «tutti gli dei». L’Anastasis di Ge- 
rusalemme ricorda la resurrezione (arastasis) di Gesù. 
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Basilica designa un edificio pubblico con attribuzioni 
reali (basileus, re). Il martyrion (latino martyrium), da 
martyreo, «testimoniare», è un monumento, o memo- 
riale (due sinonimi: uno deriva da moneo, richiamare 
alla mente, l’altro da wzerzoro ricordare), che cioè con- 
serva o richiama la memoria di una persona o di un 
evento; la Cattedrale inglese di sant'Albano, per esem- 
pio, ricorda il Santo martire, e la Chiesa della Natività 
a Betlemme ricorda la nascita di Cristo. 

Termini che descrivono la funzione di un edificio. 
L’ebraico devîr, che designa il Sancta Sanctorum del 
Tempio di Gerusalemme, può suggerire un oracolo, da 
un verbo che significa «parlare», e in questo caso sareb- 
be analogo al latino fanurm, da fari, «parlare», detto 
specialmente di oracoli. Proseuke (greco) e oratorium 
(latino), «oratorio», luogo di preghiera, indicano en- 
trambi una forma particolare di devozione religiosa. 
Battesimo (greco baptizo, immergo) specifica l’azione 
cerimoniale, e rmsoschea, dall'arabo masjid, luogo di 
prostrazione (davanti a Dio), il luogo di un’azione. 

Termini che indicano la forma dell’edificio. Si rife- 
riscono principalmente all’architettura funeraria: tho- 
los, «cupola» o «volta», significa una tomba rotonda; il 
termine stesso /0rzba viene da tumulus, tumulo sepol- 
crale; piramide suggerisce una forma geometrica ed è 
al tempo stesso la tomba dei faraoni; mastabab in ara- 
bo sta per «banco», che ricorda la forma di una tomba; 
stiipa, dal sanscrito st#pa (pali: tbupa), tumulo o torre 
per reliquie; ziggurat, dal babilonese ziggurratu, signi- 
fica «cima di montagna» o «pinnacolo» e definisce le 
terrazze sovrapposte che costituiscono questo edificio. 

Tipologia secondo il carattere. Nonostante sovrap- 
posizioni inevitabili, si possono specificare quattro tipi 
principali. 

Dimora divina. La struttura più importante, visto 
che la terminologia in uso sottolinea questa particolare 
categoria, è quella considerata come abitazione divina. 
Siccome l’occupante principale gode di uno stato divi- 
no, si ritiene che il modello sia stato fornito dal cielo. 
Gudea, re di Lagash nel m millennio a.C., ebbe da una 
dea i progetti del tempio. Il sacrario di Amaterasu, la 
dea giapponese del sole, venne costruito secondo le in- 
dicazioni di un oracolo. Da vari passi delle Scritture 
ebraiche (Vecchio Testamento) risulta che il Taberna- 
colo e il Tempio avevano modelli celesti. Le istruzioni 
di Jahvè a Mosè erano di questo tenore: «Essi mi fa- 
ranno un santuario, e io abiterò in mezzo a loro. Ese- 
guirete ogni cosa secondo quanto vi mostrerò, secon- 
do il modello della Dimora e il modello di tutti i suoi 
arredi... Guarda ed eseguisci secondo il modello che ti 


è stato mostrato sul monte» (Es 25,8s.; 25,40). Analo- 
gamente, quando Davide diede i progetti del Tempio 
di Salomone, è detto: «Tutto ciò era in uno scritto da 
parte del Signore per farmi comprendere tutti i parti- 
colari del modello» (1 Cr 28,19). Nella Sapienza il re 
Salomone dichiara che ciò che ha costruito è «imita- 
zione della tenda santa che ti eri preparata fin da prin- 
cipio» (9,8). L'autore della Lettera agli Ebrei riprende 
la stessa idea quando descrive il Tempio e i suoi arredi 
come «una copia e un’ombra delle realtà celesti» e co- 
me «figure delle realtà celesti» (Eb 8,5; 9,23). 

Si ritiene spesso che l’opera degli architetti divini 
non riguardi soltanto le case degli dei, ma anche intere 
città. Sennacherib ricevé il disegno di Ninive tracciato 
in uno scritto celeste. La Nuova Gerusalemme, nella 
visione del profeta Ezechiele, è descritta nei minimi 
particolari, comprese le dimensioni esatte. La città 
santa indiana di Benares si ritiene non solo progettata, 
ma effettivamente costruita da Siva. 

Idee analoghe si trovano nel pensiero cristiano dal 
Iv secolo in avanti. Quando si cominciarono a costrui- 
re grandi chiese, a differenza delle chiesette anteriori, 
si fece ricorso ai precedenti del Vecchio Testamento, 
non fornendo il Nuovo Testamento alcuna indicazione 
al riguardo. Così la basilica venne considerata un’imi- 
tazione del Tempio di Gerusalemme: l’atrio corrispon- 
deva al cortile anteriore, la navata centrale al sacrario 
(beikbal), e l’area intorno all’altare al Sancta Sancto- 
rum (devir). Verso il secolo x la cattedrale gotica era 
normalmente considerata un’immagine della Gerusa- 
lemme celeste, un riflesso del cielo sulla terra. 

Presenza divina. La presenza del dio può venir rap- 
presentata in vari modi, più spesso per mezzo di sta- 
tue, come nei templi egizi, greci e induisti, oppure di 
bassorilievi, come nel Tempio di Baal a Palmyra. L’e- 
dificio, quindi, viene giustamente chiamato santuario. 
Gli Ebrei, per i quali era proibita la raffigurazione di 
Dio, abolita a suo tempo come idolatria, misero al cen- 
tro del loro culto l’arca, che alla fine venne considerata 
il trono su cui sedeva invisibile Jahvè. Inoltre, si usava- 
no mosaici e dipinti, specie nelle absidi delle prime ba- 
siliche cristiane o sull’iconostasi delle chiese ortodosse 
d’Oriente. Ma in certe religioni, l’intera struttura era 
considerata una rivelazione della divinità. Così erano 
concepiti i santuari greci e, ancora oggi, i templi indui- 
sti non sono soltanto luoghi, ma oggetti di venerazio- 
ne, in quanto evocano il divino. 

Appunto perché considerati abitazioni terrene di un 
dio, costruite secondo un progetto trascendente, gli 
edifici di questo tipo sono anche ritenuti un luogo 





FiGuRA 1. Luogo d'incontro fra Cielo e Terra. Rappresentazione 
moderna di una ziggurat babilonese del vi secolo a.C. 


d’incontro fra gli dei e gli uomini. Così, la ziggurat di 
Larsa, nella bassa Babilonia, era detta «la casa del lega- 
me fra il cielo e la terra». Questo vincolo può essere 
materialmente rappresentato da un oggetto sacro (fi- 
gura 1). La Ka‘bah della Mecca, il sacrario più venera- 
to dell'Islam, è il simbolo dell’intersezione fra l’asse 
verticale dello spirito e il piano orizzontale dell’esi- 
stenza umana: un cubo cavo di pietra che è l’axis mun- 
di della cosmologia islamica. In altre religioni, dei pali 
di legno o dei pilastri di pietra hanno la stessa funzio- 
ne; tali erano gli asberimz dei Cananei, di cui parla il 
Vecchio Testamento. Il pinnacolo di uno stupa bud- 
dhista viene concepito come la sommità di un pilastro 
passante attraverso l’intera struttura, stabilendo il 
punto di contatto fra il cielo e la terra. 

Naturalmente il divino viene anche associato alle 
montagne, che s’innalzano verso il cielo; l'Olimpo nel- 
l'antica Grecia è l’esempio più illustre. Nei miti dei 
Maasai il Kilimangiaro, al confine fra Kenya e Tanza- 
nia, è chiamato la «casa di dio». Lo stesso simbolismo 
può applicarsi agli edifici religiosi. Ogni tempio egizio 
si riteneva rappresentasse il colle primordiale, mentre 
le ziggurat babilonesi altro non erano che alture artifi- 
ciali. I templi induisti, come quello di Ellora, sono tal- 
volta chiamati Kailasa, che è il nome della montagna 
sacra a Siva. La loro sovrastruttura, chiamata «cima» 
:sikbara) di una collina, e il profilo e la disposizione a 
gradinata dell’intero edificio vogliono suggerire l’effet- 
to visivo di una montagna (figura 2). 

Sacro e Profano. Come abbiamo accennato più so- 
pra, benché un edificio religioso possa chiamarsi una 
casa, tuttavia non è in alcun modo una casa: c’è in essa 
qualcosa di particolare, e perciò si usano termini che 
significano «grande casa», o «palazzo». Ma la sua di- 
stinzione peculiare gli deriva dalla natura dell’essere 
che vi abita e che gli conferisce qualche cosa del suo 
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proprio carattere. Nella maggior parte delle religioni il 
divino è un essere a sé stante; per conseguenza la sua 
dimora deve essere a parte, finendo così per venir con- 
siderata un luogo sacro, nettamente contrapposto allo 
spazio profano. 

Parlare in questi termini di sacro e di profano signi- 
fica riferirsi a due entità antitetiche. L’una potente, 
pienamente efficace, l’altra, viceversa, impotente. E 
non possono accostarsi l’una all’altra senza perdere 
ciascuna la propria natura: o il sacro intaccherà il pro- 
fano, oppure questo contaminerà e indebolirà il pri- 
mo. Il sacro è quindi pericoloso. Esso può sia attrarre 
che respingere gli esseri umani: li attrae in quanto fon- 
te di potenza, li respinge poiché incontrarlo significa 
trovarsi in pericolo. Il sacro è il «totalmente altro», 
una realtà di ordine assolutamente diverso dalle «real- 
tà naturali». I contatti non possono essere che saltuari 
e rigorosamente regolati dai rituali, che possono avere 
carattere positivo o negativo. Fra i primi sono i riti di 
consacrazione, attraverso i quali qualcuno, o qualche 
cosa, viene introdotto nel regno del sacro. Quelli nega- 
tivi prendono forma di proibizioni, che innalzano una 
barriera fra gli uni e gli altri. Questi riti consentono 
una certa osmosi fra le due sfere, poiché forniscono le 
condizioni necessarie per stabilire il rapporto. Ma, al 
di fuori dei limiti prescritti, qualsiasi tentativo di mi- 
schiare sacro e profano crea solo danno e confusione. 

Alla base di questo dualismo sta il concetto di due 
mondi: un mondo sacro e un mondo secolare. Due di- 
versi mondi di esistenza si fronteggiano e questo con- 
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FicurA 2. Rappresentazione della Montagna Sacra. Tempio di 
Brhadisvara, Thanjavur, India, circa 1000 d.C. 
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trasto trova la sua espressione visibile nei luoghi sacri. 
Lo spazio sacro, delimitato dagli edifici o dai recinti 
religiosi, è anzitutto un mezzo per garantire la separa- 
zione e quindi preservare sia il sacro che il profano. Il 
muro che esclude l’uno, ha la funzione di racchiudere 
l’altro, è la linea di demarcazione (temenos, tempus, 
templum) fra i due mondi (figura 3). Ma, entro la re- 
cinzione sacra, il mondo profano viene trasceso e quin- 
di l’esistenza del luogo sacro rende possibile agli uomi- 
ni il passaggio da un mondo a un altro. La porta, o l’in- 
gresso, è quindi cosa di grande importanza, in quanto 
mezzo per passare dallo spazio profano a quello sacro. 
Il nome stesso Babilonia significa letteralmente «porta 
degli dei», e Giacobbe esclamò a Bethel: «Questa è la 









+ 






| _B bl 





noe: tacoo 
eee 0 CEDE GROUCCRL È. (_) 
8 anteoncscuscaensconas0080099 pg 





Figura 3. Recinto sacro. Temenos del Tempio di Bel, Palmyra, 
Siria, prima del nni secolo d.C. La pianta mostra il muro di cinta, 
l'ingresso e l’altare sacrificale. 


porta del cielo». Allo stesso ordine d’idee appartengo- 
no le porte reali che danno accesso, attraverso l’icono- 
stasi, all'altare delle chiese ortodosse orientali, e quella 
che Lorenzo Ghiberti scolpì per il Battistero di Firen- 
ze e che Michelangelo chiamò «Porta del Paradiso». 
L’esatta collocazione di questi luoghi sacri, in defi- 
nitiva, è determinata dal loro collegamento con gli es- 
seri divini. Il tempio nabateo di Petra si trova in cima a 
un monte, cosa che, come si è visto, ha connotazioni 
religiose. Sacre erano considerate anche le grotte, che 
la coscienza religiosa accostava all’utero, alla rinascita, 
alle tenebre dell’Ade, ai riti iniziatici e così via: più di 
un luogo sacro induista comprende un dirupo con una 
grotta. Anche in seguito a una teofania può costituirsi 
un luogo sacro. Davide sapeva dove erigere il Tempio 
di Gerusalemme grazie a un’apparizione avuta sull’aia 
da Araunah (Ornan) il Gebuseo. Sotto l'Impero roma- 


no si consultavano àuguri, si offrivano sacrifici e si ve- 
niva così a scoprire il volere divino. Il santuario di 
Monte Sant'Angelo sul Gargano (circa 1076) fu co- 
struito perché si credeva che l'Arcangelo. Michele 
avesse visitato il posto. Analogamente, la chiesa di 
Nuestra Sefiora de Guadalupe, presso Città del Messi- 
co, del xvi secolo, segna il punto in cui la Vergine Ma- 
ria apparve a un contadino. I riti di consacrazione pos- 
sono agire in sostituzione qualora manchino ordini 
precisi dall’alto; attraverso essi uno spazio viene di- 
chiarato riservato e si supplica il dio di prendervi di- 
mora, fiduciosi che la preghiera venga esaudita. 

Punto di riferimento. Sia gli individui che le comu- 
nità hanno bisogno di un centro di riferimento per po- 
ter dare in definitiva alla propria vita, in un mondo 
mutevole e capriccioso, un punto fermo, un’ancora. 
Gli edifici religiosi possono costituire, e infatti costi- 
tuiscono, tali centri, anzi, in essi l’idea del punto cen- 
trale è stata presa assolutamente alla lettera. Gli Egizi 
ritenevano ogni loro tempio situato dove cominciava la 
creazione, come fosse quindi l’ombelico della terra. 
Nel pensiero ebraico un concetto identico è stato ap- 
plicato a Gerusalemme, e il punto in cui si trova il 
Tempio viene ritenuto quello stesso dell’atto origina- 
rio della creazione. Nella religione greca, invece, si 
considerava come centro della terra il santuario di 
Apollo a Delfi. Per l’Induismo, Meru è la montagna 
assiale al centro dell’universo, e il nome Mery è usato 
anche a Bali per indicare la sovrastruttura di un tem- 
pio. Il grande santuario della setta scintoista Tenrikyo, 
a Tenrishi, segna la culla della razza umana e racchiude 
una colonna sacra che indica il centro del mondo. 

Rientra nel medesimo ordine d’idee l'opinione che 
un edificio sacro possa collegarsi alle forze cosmiche e 
presiedere alla geomanzia. Quindi, ad esempio, le co- 
struzioni monumentali di Teotihuacan, nel Messico, si 
trovano entro un vasto recinto, disposte in modo da 
poter osservare le relazioni della terra e del sole. Le 
chiese cristiane e il loro santuario sono orientati a est, 
altro modo di affermare il legame cosmico, mentre la 
concezione degli architetti induisti circa le proporzioni 
e le dimensioni dei loro progetti poggia sulla convin- 
zione che l’intero universo abbia una base matematica 
che va rappresentata in ogni tempio. 

Anche nell’Induismo il progetto del tempio funge 
da mandala, diagramma geometrico sacro della strut- 
tura essenziale del cosmo. Questa interpretazione degli 
edifici religiosi è ampiamente diffusa nel tempo e nello 
spazio. La «grande casa» degli Indiani Delaware del- 
l'America settentrionale significa il mondo: il pavi- 
mento è la terra, le quattro pareti sono i quattro punti 
cardinali e la volta è il cielo. Un’identica interpretazio- 
ne delle chiese cristiane si trova fin dal vir secolo ed è 


tipica del pensiero ortodosso orientale; il soffitto di 
santa Sofia a Odessa veniva paragonato al cielo, il suo 
mosaico al firmamento e i suoi archi ai quattro angoli 
della terra. Analogamente, le cattedrali medievali del- 
l'Occidente, come quella di Chartres, venivano consi- 
derate come modelli del cosmo e come anticipazioni 
della Gerusalemme celeste. 

Monumento o memoriale. Più che le costruzioni, 
sono essenziali per un luogo sacro la posizione e la deli- 
mitazione spaziale, ma dove esistono edifici, servono 
anch'essi a localizzarlo e a delimitarlo. La loro impor- 
tanza sta non tanto nell’area specifica, quanto negli av- 
venimenti che vi accaddero e che essi riportano alla me- 
moria. In altre parole, la loro posizione è principalmen- 
te associata agli avvenimenti di rilievo della vita del fon- 
datore religioso o alle gesta delle divinità, di cui essi so- 
no come i memoriali o i monumenti, ossia i rievocatori. 
Una delle costruzioni del complesso edificato da Co- 
stantino nella Gerusalemme del rv secolo era nota come 
Martyrium, cioè testimonianza, evidenza e prova della 
realtà della morte e resurrezione di Cristo, che si ritene- 
vano avvenute esattamente in quel luogo. Sempre a Ge- 
rusalemme si trova l’islamica Cupola della Roccia, che 
racchiude il punto da cui si crede che Maometto ascen- 
desse al cielo (figura 4), un luogo che già la tradizione 
ebraica aveva associato al Tempio di Salomone, alla 
romba di Adamo e al sacrificio d'Isacco. A Bodh Gaya, 
nello stato indiano di Bihar, il Tempio di Mahabodhi si 





3:ccra 4. Memoriale o monumento. Cupola della Roccia, Geru- 
sasemme, 689-691: pianta e alzato. La roccia da cui Maometto 
ascese al cielo è racchiusa nell'edificio (al centro del disegno). 
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trova di fronte all’Albero di Bodhi, sotto il quale Gau- 
tama raggiunse l’illuminazione. A Sarnhat, presso Be- 
nares, uno stupa ricorda il primo sermone rivolto dal 
Buddha a cinque asceti nel Parco del Cervo. 

Non solo i fondatori, ma anche singoli seguaci pos- 
sono essere onorati allo stesso modo. Numerosi stupa 
sono monumenti dedicati a saggi buddhisti, e più di un 
martyrium, all’epoca della prima Chiesa, era posto ap- 
punto sul luogo dove un martire (r24rfys, «testimone») 
aveva testimoniato la sua fede col sangue. In molti casi 
gli edifici fungono anche da sacrari per custodire le re- 
liquie dei martiri, e in questo caso possono classificarsi 
come tombe. In realtà, ogni tomba che abbia carattere 
di monumento richiama alla mente i morti, e può esser 
dedicata a un singolo defunto, come nel cimitero del 
Père Lachaise a Parigi, oppure a un singolo che rap- 
presenta la collettività, come la tomba del Milite Igno- 
to, sempre a Parigi, o a Roma. 

Molte costruzioni religiose con funzione di memo- 
riali includono uno spazio specifico: le piramidi di Gi- 
za contengono le camere mortuarie dei faraoni; invece 
il Cenotafio di Londra, che è un monumento ai caduti 
delle due guerre mondiali, non contiene nulla. Esso 
corrisponde al secondo dei quattro modelli principali 
di questo genere architettonico: nel primo si ha una re- 
cinzione che indica i limiti dell’area monumentale e 
che alla fine si sviluppa secondo la tipologia di uno sta- 
dio; il secondo modello è un cumulo di pietre, che ren- 
de visibile il luogo da lontano, segnalandone l’impor- 
tanza, e la cui ultima evoluzione è la piramide; il terzo 
è il percorso, che indica una direzione e che può evol- 
versi in forma di strada a colonnato, rendendo così più 
solenne l’approccio al sacrario; il quarto, infine, è la 
capanna, che funge da asilo sacro e il cui sviluppo tipo- 
logico più avanzato è costituito dalla cattedrale. 

Casa di riunione. Una costruzione religiosa conside- 
rata dimora divina, domus dei, è un luogo d’incontro 
del cielo e della terra; ma, concepita come casa di riu- 
nione, è più corretto definirla domus ecclesiae, cioè il 
luogo dove si raduna il popolo di dio. Salomone era in- 
dotto a chiedersi, circa la validità del suo tempio: «Ma è 
proprio vero che Dio abita sulla terra?» (1 Re 8,27). 
Tuttavia, fu solo al sorgere del Cristianesimo che venne 
sferrato un attacco su vasta scala all’intera concezione 
di una dimora di Dio in terra: secondo le parole di Ste- 
fano, «L’Altissimo non abita in costruzioni fatte da ma- 
ni d'uomo» (At 7,48). Alla luce del successivo sviluppo 
del pensiero cristiano, è difficile rendersi conto di quan- 
to fosse rivoluzionario questo nuovo atteggiamento. 

I primi credenti si affidavano a un Dio incarnato, a 
qualcuno che non era più separato o lontano, ma che si 
era avvicinato. Al momento della sua morte sacrificale il 
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velo del Tempio si era squarciato, così che il Sancta 
Sanctorum non era più nascosto ai fedeli: la comunità 
stessa dei viventi divenne il tempio della presenza divi- 
na. Era sorta una concezione nuova del sacro: per i cri- 
stiani non poteva più esserci alcunché di banale o di 
profano (pro, davanti, o fuori, del far), dal momento 
che essi costituiscono il r40s dello Spirito Santo (1 Cor 
3,16). La stanza da pranzo di un’abitazione privata può 
essere un luogo adatto per l'assemblea; ci si vanta orgo- 
gliosamente: «non abbiamo templi né altari» (Minucio 
Felice, circa 200). Tutto ciò doveva cambiare radical- 
mente nel Iv secolo, quando il Cristianesimo divenne la 
religione ufficiale dell'Impero e assunse la funzione 
pubblica che era stata dei culti pagani. Fu solo con la 
Riforma Protestante che il Nuovo Testamento venne 
interpretato secondo nuove prospettive, quando teolo- 
gi come Giovanni Calvino contestarono l’idea di speci- 
fici luoghi sacri (figura 5). Non si tratta di una concezio- 
ne peculiare del Cristianesimo: l’Ebraismo ha per le 
adunanze le sinagoghe e l’Islam le moschee, che sono 
ugualmente luoghi di riunione. Se l’edificio considerato 
come dimora divina sta all'estremità di una gradazione, 
la casa di riunione sta all’estremità opposta. 


= N 
T_S 
ZOS 


IL 


[Aly 
NU 


FIGURA 5. Casa di riunione. Pianta del Tempio Riformato Calvi- 
nista del Paradiso, Lione, 1564. Le file di panche disposte circo- 
larmente rappresentano la concezione assembleare ed egualitaria 
del culto. Il pulpito è il punto focale che evidenzia il ruolo del 
predicatore. 


Tipologia secondo la funzione. I diversi tipi di edi- 
fici che abbiamo delineato adempiono a determinati 
scopi in quanto accolgono attività religiose; è perciò 
possibile e necessario stabilire una seconda tipologia in 
base alla funzione, che, per carattere, deriva dalla tipo- 
logia precedente e la completa. 

Culto degli dei. Gli dei richiedono ai fedeli di com- 
piere in loro onore determinate funzioni. Forse l’esem- 
pio più singolare al riguardo ci viene dal cerimoniale 


di toilette nell'antico Egitto. Ogni mattina l’immagine 
sacra veniva aspersa, Incensata, unta, vestita e incoro- 
nata. Oggigiorno, cerimonie molto simili si svolgono 
nei templi induisti, dove le immagini vengono rinfre- 
scate con acqua nella stagione calda, unte, rivestite con 
abiti magnifici e inghirlandate. Durante il giorno si 
usava rallegrarle con rappresentazioni delle devadasi, 
le danzatrici del tempio. La notte, poi, vengono porta- 
te in processione ai loro letti. Si possono anche fornire 
di cibo, dal semplice dono di grano nel villaggio africa- 
no fino alle ecatombi della Grecia antica. Altra forma 
normale di culto è il sacrificio, che può andare da un 
semplice colombo, o un piccione, fino a una vittima 
umana, dalle primizie del raccolto al pane azzimo. 

Funzioni positive e negative. I motivi di queste fun- 
zioni possono essere diversi: talvolta sono dovuti alla 
preoccupazione di provvedere al sostentamento, tal al- 
tra servono a stabilire una comunione, a propiziare, a 
cercare favori. Le funzioni diventano ora reciproche: 
dal servizio divino ci si aspetta una risposta degli dei 
per ciò che riguarda i bisogni umani. Due esempi, fra i 
molti, basteranno a illustrarlo. 

Poiché il tempio è una dimora divina, entrare nei 
suoi recinti significa venire alla presenza del dio e tro- 
varsi così sotto la sua protezione. Come luogo sacro, 
l’edificio è inviolabile, e nessuno può venirne espulso 
con la forza; farlo sarebbe sacrilegio: chi si trova all’in- 
terno dell’area sacra, infatti, viene parzialmente inve- 
stito della sacralità che vi è insita e nessuno può toccar- 
lo fintantoché non ne esca. Questa è la ragione fonda- 
mentale del diritto d’asilo, come veniva praticato nel 
mondo classico. 

Il caso più famoso fu quello di Demostene, che nel 
322 a.C. cercò asilo nel tempio di Poseidone sull’isola 
di Calauria. In epoca postcostantiniana, quando gli 
edifici ecclesiastici furono considerati luoghi di specia- 
le sacralità, alla stessa stregua dei templi pagani, il con- 
cetto di asilo fu ovviamente esteso anche ad essi. Fu, 
quindi, riconosciuto legalmente il diritto dei fuggia- 
schi a restare sotto la protezione dei loro dei e, nel- 
l'Europa occidentale, questa legge si protrasse per se- 
coli; in Inghilterra, infatti, il diritto d’asilo fu abolito 
solo nel 1723. 

Il secondo esempio in cui gli dei adempiono a una 
funzione di favore nei riguardi dei loro fedeli è quello 
della pratica di incubazione: una pratica, cioè, intesa 
ad ottenere il favore divino, passando un periodo di 
tempo nella casa del dio, generalmente dormendoci. Il 
primo aspetto è medico: si vuole, cioè, ottenere una 
cura o una guarigione, seguendo il volere divino mani- 
festatosi in una visione. Chi dormiva nel tempio di 
Ptah a Menfi riceveva in sogno oracoli terapeutici o 
suggerimenti di rimedi. I due principali dei taumatur- 


ghi del pantheon greco e romano furono Asclepio e 
Serapide, e vi sono ricordi di un santuario di Asclepio, 
a Ege, dove l’infermo che vi passava la notte veniva ri- 
sanato. L’apparente successo di questi dei ne assicurò 
:a costante popolarità e il loro culto cadde in disuso so- 
0 quando ai loro templi si sostituirono le chiese, dove 
2 guarigione era data da Cristo tramite i santi. Tra i 
santi cristiani più popolari per la cura di malattie furo- 
20 Cosma e Damiano, ai quali fu dedicata una chiesa a 
Costantinopoli. Subito dopo veniva quella dedicata a 
San Menas, presso Alessandria; qui i pazienti rimane- 
vano per oltre un anno e la chiesa era così affollata di 
=arterassi e brandine, che anche la sagrestia ne era in- 
asa. L’incubazione perdura anche ai nostri giorni, 
specialmente nell’Europa orientale. 

Tutte queste funzioni possono considerarsi di carat- 
“ere positivo; tuttavia, la convinzione che l’edificio re- 
2g10s0 è luogo sacro e come tale va salvaguardato, ha 
anche dato origine a rituali negativi, allo scopo di puri- 
=care chi voglia accedervi. Tali rituali hanno determi- 
zato alcuni degli arredi: per esempio, nei cortili anti- 
santi le moschee si trovano cisterne o fontane per le 
Druzioni. Nelle chiese cattoliche, le pile dell’acqua- 
santa devono trovarsi subito dopo l’entrata; il fonte 
=a:tesimale, originariamente, era in un locale separato 
zalla zona dedicata al culto o, addirittura, in un edifi- 
=© a parte. Togliersi le scarpe prima di entrare in un 
2empio induista, o il cappello prima di accedere a una 
=sesa cristiana, testimonia della serietà dell’accesso a 
= luogo sacro. Molti edifici religiosi hanno guardiani 
i protezione dell’entrata: le figure dei giganti nel com- 
zsesso reale di Bangkok, il toro Nandin nel tempio di 
“va. le scene del Giudizio Universale nel timpano del- 
4 porta occidentale delle cattedrali medievali, ne sono 
s4cuni esempi. 

Determinazione della forma. La disposizione interna 
xii edifici religiosi considerati dimore del sacro è 
-—rremente influenzata dalla forma dei servizi offerti. 
Xe :! cerimoniale comprende normalmente una proces- 
ne. saranno necessari corridoi per permettere la cir- 
s-vazione all’interno, come nel complesso di Horus a 

22 ifigura 6); questo spiega anche la caratteristica 
‘ma a labirinto di molti templi induisti. Quando solo 
= certo sacerdote è ammesso alla presenza di una sta- 
-_a. che va celata agli sguardi profani, si crea una ca- 
—xra interna, spesso completamente oscura, per pro- 
“=zgere gli uomini dalla luce sfavillante della presenza 
ana. e questo santuario può essere protetto a sua 
mxza da una serie di stanze o cortili circostanti. Gli al- 
ur per i sacrifici si trovano spesso all’esterno del tem- 
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FiGuRA 6. Percorso processionale e Santuario interno protetto. 
Pianta del Tempio di Horus, Idfu, Egitto, 237-207 a.C. Il pro- 
getto ha previsto la circumambulazione. 


pio, così che il fedele possa vedere di persona che cosa 
fa il sacerdote con la sua offerta. I templi della Grecia 
classica contenevano statue degli dei tutelari, ma gli al- 
tari di maggiore importanza erano all’esterno; sull’A- 
cropoli di Atene, per esempio, l’altare si trovava di 
fronte al Partenone. A volte gli altari stessi assumono 
forme architettoniche: l’altare di Zeus a Pergamo (cir- 
ca 180 a.C., figura 7), ora a Berlino, ha un basamento 
di 36,44 metri per 34,20 e l’altare di Gerone 11 (276- 
222 a.C.) a Siracusa ha una lunghezza di circa 200 me- 
tri e una larghezza di 27. 

Comunicazione della rivelazione e dell’insegna- 
mento. Come centro di riferimento, un edificio religio- 
SO può ospitare attività per dare significato, guida e 
istruzione nella fede. Molti templi babilonesi, ad esem- 
pio, erano fonti di profezia ed avevano persino un com- 
pleto effettivo di indovini, esorcisti ed astrologi. I fedeli 
taoisti si rivolgono al tempio anche per scopi profetici. 
Delfi costituisce un esempio preclaro delle attività divi- 
natorie nel mondo antico. Il Tempio ebraico di Gerusa- 
lemme aveva, fra il suo personale, profeti cultuali. 

Se una religione si incentra su un libro sacro, saran- 
no necessarie le strutture che ne permettano la lettura 





FIGURA 7. Luogo del sacrificio. Altare di Zeus, Pergamo (odierna 
Bergama, Turchia): circa 180 a.C. L’altare stesso costituisce una 
struttura architettonica. 
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e il commento. Nelle sinagoghe occorre un tabernaco- 
lo per la Torah e un tavolo dal quale commentare il te- 
sto. Nelle chiese cristiane vi sono leggii per la Bibbia e 
pulpiti per il sermone. L’Islam ha i supporti per il Co- 
rano, e il suo rz1nbar è l'equivalente del pulpito cristia- 
no, benché la forma differisca, trattandosi di una scala 
in miniatura che sale dalla folla dei fedeli, così che il 
predicatore li guarda dall’alto. La base del culto sikh è 
la lettura del Granth, accompagnata da preghiere e 
spiegazioni. In tutti questi casi la funzione dell’edificio 
religioso è quella di centro di significato. 

Manifestazioni di venerazione e celebrazione di fe- 
stività. Occorre ricordare che l’edificio religioso come 
monumento contiene spesso reliquie di fondatori reli- 
giosi o di persone particolarmente pie. La venerazione 
nei loro confronti può manifestarsi con una visita, tal- 
volta per ringraziare dei benefici ricevuti, talvolta per 
impetrare aiuto. Coloro che cercano la guarigione van- 
no al Santuario della Madonna di Lourdes, per ba- 
gnarsi alla fonte sacra. In queste circostanze e in casi 
analoghi, le piante degli edifici risentono della necessi- 
tà di sistemare le persone ammalate per una perma- 
nenza più o meno lunga. Nel mondo musulmano si ri- 
tiene che coloro che sono seguaci di un santo, o tocca- 
no un oggetto che lo riguarda, possono ottenere la sua 
stessa virtù. Se è morto, la sua tomba, ossia il suo tem- 
pio, diventa il centro del suo potere soprannaturale 
(barakah) e attira folle di visitatori. Il pellegrinaggio è 
una forma di visita. Così anche gli induisti viaggiano 
fino a Hardwar (India settentrionale), dove è esposta 
un'impronta su pietra del piede di Visnu. I giainisti 
salgono al monte Abu, pure in India, dove l’ultimo tîr- 
thankara (guida), chiamato Mahavira, trascorse il 
trentasettesimo anno di vita. I buddhisti vanno sul Pic- 
co di Adamo, nello Sri Lanka, dove si trova un’im- 
pronta del piede di Gautama. I fedeli dell’Islam fanno 
lo bajj (pellegrinaggio) alla Mecca, che è appunto uno 
dei cinque doveri dell’Islamismo. I cristiani hanno i lo- 
ro luoghi santi in Israele o in Giordania, o visitano le 
catacombe di Roma. 

Le festività sono le celebrazioni della nascita e della 
morte dei santi, commemorano avvenimenti significa- 
tivi della storia sacra di una religione. L’aspirazione 
tradizionale degli Ebrei è quella di festeggiare a Geru- 
salemme il Passaggio. Anche per i cristiani sarebbe 
ideale celebrare il Natale, Festa della Natività, appun- 
to a Betlemme. Gli edifici religiosi fungono dunque da 
centri per queste celebrazioni. 

Culto pubblico. Per comprendere bene questa par- 
ticolare categoria, occorre distinguerla chiaramente, 
nonostante qualche sovrapposizione, dal culto delle 
divinità citate più sopra, col quale potrebbe facilmente 
confondersi. La differenza essenziale potrebbe chiarir- 


si definendo la prima funzione come culto e questa 
quarta funzione come fede. La differenza risalta dall’e- 
timologia stessa del termine culto, che deriva da colere, 
«lavorare la terra» e quindi prendersi cura, badare, che 
l’oggetto dell'attenzione generi frutti o produca bene- 
fici. Significa anche «onorare» e infine «venerare». 

Il culto in questi casi significa coltivare gli dei, ado- 
rarli, provvedere ai loro bisogni; significa dedicare lo- 
ro le proprie opere e manifestare riguardo. É molto 
più che promettere qualcosa per ottenere un favore, 
come nell’espressione «coltivare la conoscenza di 
qualcuno». Il culto scaturisce dall'uomo, mentre la ve- 
nerazione, come l’abbiamo intesa per descrivere que- 
sta quarta funzione, proviene dagli dei, che non solo 
ne forniscono i modi e la materia, ma per suo mezzo 
vengono in contatto con la loro comunità. 

Il culto di questo tipo viene definito pubblico per 
meglio differenziarlo dal culto privato, che è principal- 
mente individualistico. Il culto pubblico è quindi un 
incontro e l’edificio religioso è il luogo dove avviene 
questo incontro. Ciò che vi si svolge non è un'attività 
rivolta agli dei o eseguita a loro favore, ma sono gli dei 
a prendere l’iniziativa. Quindi il culto è la celebrazione 
commemorativa delle azioni salvifiche degli dei, e at- 
traverso essa i fedeli vengono ogni volta ricreati e rin- 
novati. Così, in termini cristiani, il Corpo di Cristo (la 
comunità cristiana) progressivamente diviene ciò che è 
nutrendosi del corpo sacramentale di Cristo. Il culto 
sviluppa la coscienza di identità della comunità, e 
quindi nella cappella dei monasteri cristiani i sedili so- 
no disposti gli uni di fronte agli altri per favorire un’at- 
mosfera familiare. 

L’esatta disposizione interna di un edificio dipende 
anche dalla particolare nozione o dalla forma del rito 
pubblico. Le religioni basate su un libro di rivelazione, 
come l’Ebraismo, l’Islamismo e il culto sikh, richiedono 
un auditorio. Anche il Protestantesimo, fondandosi sul- 
la parola di Dio, tende a far disporre i fedeli in file, come 
si trattasse di un pubblico di spettatori (4udientes, un 
gruppo di «ascoltatori»). Il Cristianesimo, data la rile- 
vanza della Messa, si preoccupa soprattutto del domi- 
nio visivo dell’altare, che ora non è più fuori dall’edifi- 
cio, come nei templi romani e greci, ma all’interno. 

Se l'atto della venerazione viene eseguito da una ge- 
rarchia professionale a nome dell’intera comunità, è 
probabile trovare qualche struttura divisoria, dalla 
semplice balaustra per la comunione fino all’iconostasi 
degli Ortodossi orientali. Dove non esistono marcate 
differenze di ruoli, come nell’Islamismo (dal momento 
che l’imam è semplicemente una guida alla preghiera, 
non un sacerdote ordinato), non c’è separazione di 
spazio; c'è invece una disposizione laterale, per cui i 
fedeli stanno spalla contro spalla rivolti alla Mecca. 


Simbologia. Su qualunque base si stabilisca una ti- 
pologia degli edifici religiosi e a qualunque uso essi 
vengano adibiti, va comunque presa in considerazione 
una funzione fondamentale: la simbologia. Ciascun 
edificio rivela particolari credenze sulle divinità alle 
quali è dedicato. Per capirlo basterà confrontare una 
cattedrale gotica con una casa di riunioni quacchera. 
La prima, in tutta la sua magnificenza, parla di un dio 
che è in alto, irraggiungibile, remoto, tremendo nella 
sua maestà e temibile nel suo giudizio, che impone la 
sottomissione (figura 8); la seconda, nella sua sempli- 
cità, testimonia di un essere che va conosciuto durante 
la vita, che non è separato, la cui dimora è fra gli uomi- 
ni, che offre amicizia. L’una parla di potere e di forza, 
l'altra di dedizione e di benevolenza. Talora il simboli- 
smo viene appreso intellettualmente, prima di acquisi- 
re forma visibile, e non ha quindi bisogno di interpre- 
tazione. Il battesimo, per esempio, è il sacramento del- 
la morte e resurrezione in Cristo. Un battistero separa- 
to può essere esagonale o ottagonale: nel primo caso fa 
riferimento al sesto giorno della settimana, venerdì, 
giorno della morte di Gesù, nell’altro caso all'ottavo 
giorno, inteso come primo giorno di una nuova setti- 
mana, domenica, quando Cristo resuscitò (figura 9). 
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Zisura 8. Manifestazione di potere. Facciata ovest della Catte- 
zrale di Reims, completata nel 1481 circa. Forma, dimensione e 
sarticolari sottolineano la maestà del divino. 
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FicuRA 9. Simbologia di morte e resurrezione. Pianta del Batti- 
stero della Cattedrale di Aquileia, vi secolo. La forma esagonale 
del fonte si riferisce al sesto giorno della settimana, venerdì, 
giorno della morte di Gesù. La forma ottagonale dell’edificio ri- 
corda invece il numero otto, ossia il primo giorno di una nuova 
settimana, domenica, giorno della resurrezione di Cristo. 


La cupola che sovrasta molti battisteri è una struttura 
comune anche alle chiese bizantine e alle moschee isla- 
miche e, come il tabernacolo o il baldacchino, può cu- 
stodire un oggetto sacro o costituire una struttura del 
monumento. La sua popolarità deriva dal contesto 
ideologico: è la rappresentazione del regno trascen- 
dentale, un’immagine del Paradiso. La cupola è il tetto 
più appropriato per una tomba (figura 10), e molti bat- 
tisteri hanno assunto la forma di moderne cappelle se- 
polcrali proprio per il significato del rito purificatorio. 
Le varie parti di un edificio possono esprimere ciascu- 
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FiGuRA 10. Cupola come immagine del Cielo. Mausoleo di Ismaele 
Samanide, Bukhara (odierna Bukhara Oblast, Uzbekistan), x se- 
colo. L'immagine del Cielo fa da baldacchino al defunto. 
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na il proprio messaggio: le torri manifestano aspirazio- 
ni celesti, le porte d’ingresso monumentali suggerisco- 
no autorità regale. La scultura, la pittura e il mosaico 
adempiono ad una funzione simbolica. Le gargolle al- 
lontanano gli spiriti maligni, i dipinti richiamano avve- 
nimenti o personaggi della storia sacra. Il Cristo, cre4- 
tor mundi, domina i suoi fedeli guardandoli dall’alto. 
Anche la luce viene utilizzata a fini simbolici: in una 
moschea testimonia che Dio è la luce del cielo e della 
terra, nell’architettura gotica è un elemento basilare ed 
è considerata la manifestazione della gloria di Dio. 

Tipi di architettura. Resta da esaminare un’altra ti- 
pologia che riguarda tutte le costruzioni, quale che sia 
la loro funzione, e gli edifici religiosi non fanno ecce- 
zione. Si tratta di una duplice tipologia che divide le 
strutture nelle categorie di percorso e di luogo. Per es- 
sere identificato, un sentiero deve presentare: 1) un 
tracciato ben marcato, 2) continuità, 3) direzione, 4) 
punti di riferimento riconoscibili, 5) un netto punto 
terminale, 6) una chiara distinzione fra le due estremi- 
tà. Per essere identificabile, un luogo deve avere: 1) 
una struttura compatta e chiaramente delimitata, 2) 
una forma immediatamente percepibile, 3) dimensioni 
limitate, 4) un punto focale di raduno, 5) capacità di 
farsi sentire come luogo interno, in contrasto con l’e- 
sterno circostante, e 6) deve essere svincolato da qual- 
siasi senso di direzione. 

Si può illustrare brevemente l’applicazione di questi 
principi agli edifici religiosi mettendo a confronto la 
basilica con la moschea. La basilica è un percorso che 
conduce all’altare: ogni particolare dell’assetto lo con- 
ferma (figura 11). La navata centrale, fiancheggiata da 





FIGURA 11. I/ percorso. Pianta della Basilica di Santa Maria Mag- 
giore, Roma, 432-440. Tutta l’attenzione si concentra sull'altare. 


quelle laterali, ha limiti ben definiti, la continuità è da- 
ta dai disegni del pavimento e dalle colonne che si sus- 
seguono in file regolari, indicando al tempo stesso la 
direzione — ogni cosa punta verso l’altare, incorniciato 
in un arco trionfale sullo sfondo avvolgente dell’absi- 
de. Si tratta di un vero percorso regale, molto appro- 
priato per una folla di pellegrini che non hanno una di- 
mora duratura qui in terra. Invece, una moschea cen- 
tralizzata come quella progettata da Sinan ad Istanbul 
non suggerisce movimenti, è un luogo, un punto di ri- 
ferimento e di raduno, è concentrata (figura 12). Una 
volta entrati, non si prova il desiderio di uscire, anzi, si 
è invogliati a rimanere. Esprimendo perfetto equili- 
brio, favorisce la contemplazione; è davvero un’archi- 
tettura avvolgente, la sua spaziosità esprime non la 
specificità della dottrina cristiana dell’incarnazione, 
ma l’onnipresenza del divino, manifesta tawb:id, la 
dottrina metafisica dell’unità divina, fonte e culmine di 
ogni diversità. 

La differenza fra basilica e moschea non è quindi sti- 
listica; si tratta di due generi architettonici ben distinti 
che, in questi due esempi, si identificano con la dottri- 
na propria di ciascuna religione. 

Questa circostanza, tuttavia, non suffraga la teoria 
del x1x secolo, secondo la quale ogni religione produr- 
rebbe un proprio stile dominante di architettura per 
meglio esprimere il proprio ethos e il proprio spirito. 
Il carattere di ogni edificio, in qualsiasi epoca, risente 
di molti fattori: abilità tecnica, clima, disponibilità di 
materiali, funzione e così via. Anche il mecenatismo ha 
avuto un ruolo importante. Il Tempio di Gerusalem- 





FiGuRA 12. Luogo di raduno. Pianta della Moschea di Sehzade, 
Istanbul, 1548. Impianto e forma rivelano l’onnipresenza divina. 


me, ad esempio, era in origine la cappella reale di Salo- 
mone; non poche chiese medievali inglesi si trovavano 
nei possedimenti di signori locali, che le considerava- 
no loro proprietà personale. Uno degli effetti di questo 
atteggiamento fu la grandiosità di molti edifici religiosi 
concepiti e costruiti per ostentare il potere e l’autorità, 
non solo dell’essere celeste, ma anche del signorotto 
terrestre. Si spiega così come più di una moschea Mo- 
ghul, in India, proclamasse la potenza della casa re- 
gnante. Vi erano inclusi palchi e gallerie per il re, i 
principi, i nobili; nell'Europa occidentale, i benestanti 
potevano assicurarsi la continuità dell’agiatezza co- 
struendo cappelle votive all’interno di chiese parroc- 
chiali esistenti. Il mecenatismo della comunità non era 
meno interessato alle apparenze esteriori: l'orgoglio ci- 
vico e la devozione dei fedeli possono esprimersi in 
programmi costosi. 

Tuttavia, lo studio dell’architettura del mondo reli- 
gioso non fa parte solo della storia sociale: è un ele- 
mento importante per capire le diverse tradizioni reli- 
giose. Essendo il culto, o la devozione, al centro di 
ogni fede, ed essendo possibile studiarli a fondo solo 
all’interno del loro particolare ambiente, sarebbe un’a- 
strazione concentrarsi unicamente sui testi. E ancora, 
la funzione simbolica delle forme architettoniche è di 
per se stessa un ulteriore elemento di conoscenza da 
prendere in considerazione. 

Attraverso i secoli gli esseri umani hanno trovato si- 
gnificato e soccorso nei luoghi sacri racchiusi nei loro 
edifici religiosi. In una società secolarizzata sopravvive 
il bisogno di punti di riferimento, luoghi di riunione e 
memoriali, che spesso, tuttavia, vengono associati a fi- 
gure nazionali e all'identità nazionale. La tomba di Le- 
nin e le mura del Cremlino, dove sono sepolti i capi 
della Rivoluzione russa, sono stati, per i cittadini sovie- 
tici, questi luoghi sacri. A Washington, il monumento 
a Lincoln comprende un’ampia stanza con la sua sta- 
tua seduta e, scolpite sulle pareti, le parole del discorso 
di Gettysburg e del secondo discorso inaugurale: sia il 
Presidente che i due testi sono un importante contri- 
buto al concetto di identità degli Stati Uniti (figura 
13). La Casa Bianca a Washington e Bucking- 
ham Palace a Londra sono visti come dimora di chi è 
circondato da un’aura semidivina. Il luogo di nascita 
di una stella del cinema o di una pop star, o il museo 
che ne contenga i ricordi, diventa un centro di pelle- 
grinaggio. Il monumento al primo presidente egiziano, 
Gamal Abdel Nasser, domina la diga di Assuan sul Ni- 
lo. L’ex campo di concentramento nazista di Dachau è 
diventato un memoriale dell’Olocausto. Allo stesso 
tempo si continuano a edificare templi, cattedrali, mo- 


ARTI, PROFESSIONI E RELIGIONE bp, 





FiGuRA 13. Punto di riferimento. Lincoln Memorial, Washing- 
ton/D.C., 1911-1922. L’immagine fisica e le parole scolpite del 
presidente Lincoln mettono in risalto l'identità nazionale. 


schee e simili: luoghi sacri, dichiaratamente religiosi 
oppure no, sono una caratteristica costante della scena 
umana. 
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J.G. DAVIES 


ARTI, PROFESSIONI E RELIGIONE. [Questa 
voce presenta uno studio ampiamente comparativo 
della valorizzazione religiosa di alcune arti e mestieri. 
Per un esame delle varie arti, vedi ARCHITETTURA 
E RELIGIONE, DANZA, MUSICA E RELIGIONE, 
TEATRO E RITUALITA; LETTERATURA E RELI- 
GIONE, vol. 3; ICONOGRAFIA, vol. 4]. 

Nei villaggi induisti dell’India, ogni mattina l’uomo 
di casa si lava la faccia nei primi raggi del sole nascente 
e recita la preghiera suprema, Gayatri (letteralmente, 
«il salvatore di colui che canta»): «Noi meditiamo su 
questo fulgore degno di adorazione del risplendente 
vivificatore il Sole; possa egli stimolare le nostre men- 
ti». Frattanto le donne di casa compiono il loro culto 
disegnando un wmarndala sul terreno immediatamente 
davanti alla porta di casa. Con gessetti di diversi colori 
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esse tracciano a memoria disegni tortuosi il cui signifi- 
cato è ormai da molto tempo oscuro. Questo disegno 
conduce al centro della cognizione mistica, così sicura- 
mente come le parole del Gayatri. Entrambi assicura- 
no la salvezza del giorno promettendo il rinnovarsi del 
sorgere del sole all'indomani. Intorno a mezzogiorno, i 
passi hanno mescolato il disegno in gesso con la polve- 
re della soglia. Questo rituale è stato ripetuto per circa 
tremila anni fino ad oggi, da quando i Veda, le sacre 
Scritture induiste, esistono. 

Circa trentamila anni fa, l’uomo creò il primo esem- 
pio di arte sulla terra. Nella profondità delle caverne di 
calcare di quelle che ora sono la Francia e la Spagna, 
l’bomo sapiens di Cro-Magnon del Paleolitico più anti- 
co usò pochi tratti per raffigurare animali: bisonti, to- 
ri, renne e cavalli feriti o addormentati. Lontano da 
qualunque sorgente di luce naturale e distante dalle 
zone dove viveva, l’uomo primitivo dipinse queste sce- 
ne rosse, nere e ocra come parti di una cerimonia reli- 
giosa. Con il disegnare ciò che era così essenziale per la 
vita — gli animali che erano il suo cibo — egli rendeva si- 
cura, attraverso la magia simpatica, la sua continua 
sopravvivenza. 

Gli esempi succitati, uno dell’epoca preistorica e 
l’altro contemporaneo, suggeriscono lo scopo della 
connessione tra arte e pratica spirituale. Mediante l’u- 
nione del mistero della preghiera col miracolo della 
descrizione grafica l’uomo viene a patti col suo am- 
biente. Questo fu il suo tentativo di controllare l’in- 
controllabile, di confrontarsi con le forze superiori 
della natura. La sua immaginazione creò un mondo di- 
vino all’interno del mondo reale e raffigurandolo sia 
dettagliatamente sia astrattamente nell’arte rese valida 
la sua realtà al di là della realtà tangibile. In questo 
modo l’uomo stesso si avvicinò alla divinità. Se poteva 
disegnare un bisonte, imitarlo in modo mimetico in 
una rappresentazione primitiva, o più tardi inventare 
un disegno mistico dell’intero cosmo (come è rappre- 
sentato da un m4rdala), allora anche lui era un creato- 
re, se non il Creatore, e così poteva essere sereno in 
ambienti turbolenti. 

Valorizzato dalle informazioni che gli comunicava la 
fede ed eccitato dall'emozione che comunicava l’arte, 
l’uomo abbellì se stesso e il suo mondo. Nella preisto- 
ria il bisogno della decorazione già ebbe la precedenza 
su applicazioni più utilitaristiche di risorse e abilità. 
Con utensili di pietra appena sufficienti per la caccia o 
per la coltivazione del terreno, l’uomo all’inizio usò 
minerali ferrosi per i pigmenti con cui dipingersi il 
corpo e colorarsi i capelli. Il rame fu battuto in perle 
per collane prima che fosse usato per gli utensili di cu- 
cina. Leghe metalliche e saldature e anche il tornio più 
antico furono sviluppati per fare gioielli. La ruota, co- 


me si può vedere dalle scoperte archeologiche, fu in- 
ventata prima per il gioco e solo più tardi fu usata per 
il trasporto. 

Come la storia ha dimostrato, nulla sfugge alla teo- 
logia o alla passione per l’arte. L'utile e il dilettevole, il 
duraturo e il deperibile esistono fianco a fianco. Fatte 
per durare eternamente furono le tombe piramidali 
che univano l’uomo e i suoi dei; fatti per scopi più im- 
mediati erano le pitture di sabbia tracciate nel tremolîo 
di un istante e i falò di immagini divine costruite in 
modo complesso solo per essere consegnate al fumo 
che vaga nel cielo. Manufatti e oggetti di artigianato 
furono raccolti nelle braccia di Dio; tutte le cose di- 
vennero sacre. Il lavoro stesso fu santificato. Utilizzan- 
do metafore prese dal lavoro degli artigiani, un saggio 
delle Upanisad dice: «Dal cotone della compassione, 
tessi il filo della letizia... Nella fucina della continenza, 
lascia che la pazienza sia l’orafo. Sull’incudine della 
comprensione, lascialo colpire con il martello della co- 
noscenza. Lascia che il timor di Dio sia il mantice». 
Nel commento vedanta ai libri sacri dell’India, il sag- 
gio dice: «Un solo oro ma vari ornamenti; una sola ar- 
gilla ma molte forme e figure; l’unico oceano in cui si 
gettano tutti i fiumi». 

Kabir, il tessitore di Benares che fu il sommo poeta 
dell’India nel xv secolo, cantò: «Il barbiere ha cercato 
Dio, il lavandaio e il carpentiere...». Nello stesso mo- 
do, il suo contemporaneo Raidas, il poeta schiavo da- 
vanti al quale anche i brahmani si prostravano, procla- 
mò: «O popolo della città! Tutti sanno che io sono un 
calzolaio per mestiere e un conciatore per casta, e tut- 
tavia nel mio cuore medito su Dio». Sul sudicio cuoio 
delle sue pelli conciate egli scalpellava immagini di Ra- 
ma e Sita. «Quant'è la somiglianza e la differenza?», 
chiedeva, e rispondeva: «La somiglianza e la differenza 
come tra l’oro e un braccialetto fatto d’oro». Egli arri- 
vò a dedurre che il vino è fatto dalle palme, perciò le 
foglie di palma sono impure. Tuttavia se le sacre Scrit- 
ture sono scritte su foglie di palma, gli uomini adorano 
le foglie; «Se il vino è fatto con l’acqua sacra del Gan- 
ge, voi santi uomini non lo berrete. Ma se il vino è get- 
tato nel Gange, il fiume resta sacro» (Raghaven, 1966). 

Nell’India di oggi l’umile vasaio ha un grande posto 
nel sacramento induista del matrimonio. Il suo mestie- 
re provvede ai bisogni basilari della vita rurale, così 
come il suo lavoro è diviso tra la costruzione di utensili 
e la modellatura di oggetti votivi usati per le cerimo- 
nie. Un pellegrinaggio per fare omaggio al tornio da 
vasaio è essenziale per ogni giorno di nozze, dopo che 
lo sposo ha portato la sposa nella sua casa. Le donne di 
casa cantano e salmodiano, toccando la ruota con le lo- 
ro fronti, mentre la sposa e lo sposo stanno sull’altro 
lato. Il vasaio, tenendo della creta bagnata in mano, fa 


un lingam, un simbolo fallico della creatività, e lo im- 
merge nel vaso che gira tra loro. 

Il culto degli utensili è stato per molto tempo un 
luogo comune nell’Induismo e nelle sue estensioni 
buddhiste. Un artigiano si accinge al suo lavoro gior- 
maliero con abluzioni e devozioni. Nell’India moderna, 
metropolitana e nelle sue colonie culturali dell’Asia su- 
dorientale, pochi tassisti girano la chiave di accensione 
delle loro auto senza aver prima toccato con la fronte il 
volante. 

Nel mondo occidentale è proverbiale che il diavolo 
rovi lavoro per rendere inattive le mani e le menti. 
Come i preti e i monaci ripetono senza fine sillabe mi- 
stiche o lezioni scritturali, raggiungendo la salvezza 
mediante la ripetizione senza badare alla comprensio- 
se parola per parola, così i lavoratori si uniscono a Dio 
per mezzo della mera operosità delle loro mani. Il «fa- 
re» meccanico in sé e per sé produce un'efficacia spiri- 
muale. 

I prodotti di artigianato possono diventare metafore 
seil'altalena inesorabile tra il mondo più esterno, per- 
zesribile e quello più interno, invisibile. Nel fare i rica- 
= indiani, le cucitrici quasi si accecano, come se fosse 
ana penitenza, per cucire migliaia di volti di Krsna sul- 
“orlo di un sari. Tra i musulmani del Kashmir un solo 
sctalle richiede un milione di punti che riproducono ri- 
merutamente la Mano di Fatima, la figlia del Profeta. 
_e donne giapponesi che sono esperte nell'arte dell’o- 
2xgami fanno centinaia di gru di carta che sono appese 
a rami dei pini per garantire la longevità. Il pino stesso 
“4 un significato sacro. Il suo legno, pulito e laccato, 
cosutuisce il fondale scenico per tutto il teatro #6, il 
erbashira («colonna divina») della scena oltre il qua- 
£ si muovono gli attori e giù dal quale gli dei discen- 
2000 per benedire gli spettatori che testimoniano il mes- 
saggio delle parole sacramentali del lavoro teatrale. 

In ampia misura la Cina ha rinunciato alla sua reli- 
mosirà e si è secolarizzata. Nonostante ciò, i calligrafi 
=nesi scrivono ancora la parola per «buona fortuna» 
r. mnumerevoli e diversi stili di scrittura e configura- 
zaoei, per disciplina nella loro arte e per il favore degli 
ae: adesso abbandonati. Comunque, nell’arte della 


Nella giada, il cinese moderno continua a trovare 
Dro. La giada è chiamata «la pietra del cielo», perché è 
za, lucida, misteriosamente colorata e — non più na- 
= della Cina del Buddha stesso — viene da molto lon- 
250. In aggiunta, come l’oro, essa dura tutta l’eternità. 
cacvorare la giada è «l’opera divina». La giada è più 
=2ra di molti metalli e può solo essere forata, non inci- 
sa. sebbene quando è messa a nudo sembri molle come 
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cera. Come «uova deposte dal Cosmo», dice il cinese, 
la giada si presenta in ciottoli racchiusi in uno strato di 
roccia brutto, scuro, ruvido. Come lo stesso uomo, oc- 
corre del lavoro per realizzare l’angelo che è in lui. I 
pezzi finiti di giada sono selezionati, le file più alte di- 
ventano sben-p'in («pezzo divino»); gli esemplari per- 
fetti dell'artigianato vengono alzati su tribune intaglia- 
te in modo speciale, per essere «più vicini al cielo in al- 
to». [Vedi GIADA, vol. 4]. 

L'abilità dell’artigiano consiste nel trovare lo spirito 
che è insito in ogni pezzo di giada. Nello stesso modo 
in cui l’uomo primitivo si sottometteva al contorno na- 
turale del muro di una caverna e obbediva ai suoi mo- 
delli già manifesti quando disegnava, ad esempio, un 
fianco di un animale o una coscia di uomo, così fa an- 
che questo artigiano cinese che ascolta «la voce del 
gioiello». La sua mèta non è rappresentare una cosa 
particolare in un momento specifico, ma catturare, per 
esempio, «la cavallinità del cavallo». Un famoso episo- 
dio tratto dalla storia cinese illustra il potere della pie- 
tra sui suoi maestri. Un imperatore si presentò con un 
prezioso blocco di giada e chiese all’artigiano di corte 
di scolpirlo in «draghi e nuvole», un accoppiamento 
come «monti e fiumi» in pittura. In tempo utile l’arti- 
sta tornò con tre pesciolini e pochi granelli di polvere 
di giada, tutto ciò che rimase del suo lavoro. Non c'e- 
rano «né draghi né nuvole al suo interno», egli spiegò, 
e l’imperatore acconsentì. 

Nella lavorazione della giada, come in tutte le arti, è 
il dettaglio che esalta un oggetto e manda in estasi l’os- 
servatore. Michelangelo insegnò ai suoi allievi che 
«l’arte è una questione di poco conto, ma l’arte non è 
una sciocchezza». In Asia, sotto l’influenza dello Zen, 
e particolarmente in Giappone, il culto del dettaglio 
assume una capitale importanza nell’arte, nella religio- 
ne e nella vita quotidiana. In una domanda Zen, o 
koan, al capo di casa è chiesto: «Come metteresti le 
scarpe di un ospite quando arriva alla porta?». Se l’a- 
depto può rispondere, egli sa tutto e ha raggiunto l’il- 
luminazione. Satori è tanto nella percezione del minu- 
to dettaglio quanto nelle verità straordinarie delle veri- 
tà eterne. Il Buddha risiede egualmente in entrambi. 
La comprensione trascendentale può venire inaspetta- 
tamente al lavoratore come al santo ed è possibile nel 
cuore come anche nella mente. Essa può essere rag- 
giunta mediante l’ordinaria routine fisica — spazzando 
il giardino, cucinando con la coppa della felicità, lan- 
ciando una freccia con l’arco o ponendo le scarpe del 
visitatore in modo che egli possa entrarvi facilmente 
quando lascia la casa. 

In Asia anche gli sport sono dedicati al servizio di 
Dio. «Onorare Dio con un bastone e una palla in tem- 
po di pestilenza», dice un’antica massima indiana e 
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persiana, che riflette culture in cui l’hockey e il polo 
erano gli sport preferiti. Attualmente, i ginnasti dello 
Zour Khaneh di Teheran si esercitano in preghiere 
musicali dedicate ad ‘Ali, vice-reggente e genero di 
Maometto e profeta dello Sciismo. Qui lo sport rituale 
è stato elevato ad arte, almeno quello della danza, dal 
momento che i ginnasti agitano i loro bastoni indiani, 
assi di legno e scudi e catene di metallo più pesante, 
fanno movimenti di nuoto nell’aria, o oscillano sul ter- 
reno imitando le onde del mare. Questa atletica è ac- 
centuata mediante il rullio dei tamburi, le pause per 
momenti di calma e atti pubblici di venerazione. [Vedi 
GIOCO]. 

Zarathustra proclamò la forza e la lotta «virtù divi- 
ne». Gli atleti obbediscono ad un elaborato codice di 
cavalleria (4ryary) e come «acrobati di Dio» si sforza- 
no di diventare sacri pablevan («cavalieri della forza»). 
Le palestre di tutto l’Iran sono fornite di cupole come i 
monasteri dervisci. L'allenamento all’interno è desti- 
nato «a scoprire il facile piacere» e «a stabilire un ac- 
cordo col cielo». La frivolezza e la volgarità sono proi- 
bite. Esercizi-preghiera precedono ogni allenamento 
per rendere «i muscoli duri come bronzo» e i «cuori 
umili come fango». «L'uomo è polvere e polvere tor- 
nerà», canta il mzorched («signore della campana e del 
tamburo»), mentre gli atleti-cavalieri si contorcono sui 
loro stomachi. Erodoto, nel v secolo a.C., descrisse 
questi primi Persiani: «Dai cinque ai venticinque anni 
a questi atleti vengono insegnate solo tre cose — equita- 
zione, tiro con l’arco e l’importanza di dire la verità». 
Dire la verità significa perciò, come anche oggi, la dife- 
sa e la diffusione della religione come la più alta pre- 
ghiera a Dio. 

La letteratura e la poesia sono state nel passato sino- 
nimo di religione, come possiamo vedere da opuscoli e 
trattati, s4/r4 e salmi. La pittura e la scultura hanno 
tramandato la storia dell’uomo che compie le sue de- 
vozioni. Milioni e milioni di icone e immagini, ritratti e 
pitture — rappresentazioni di Cristo, del Buddha, di Si- 
va e Parvati, di Krsna e Radha, di Rama e Sità — sono 
stati dipinti, disegnati, cesellati, incisi, impressi all’ac- 
quaforte e tatuati nel corso dei secoli. La varietà di 
queste immagini è schiacciante, andando dalle decora- 
zioni corporali ai bronzi giganteschi, dalle preghiere 
delicatamente dipinte a mano nella fodera degli abiti 
alle enormi statue che ricoprono le montagne di pietra. 
Comunque, è probabilmente nell’arte teatrale della 
danza e del teatro come si è sviluppata nell'Asia che le 
origini religiose sono legate molto più strettamente al- 
l’arte. 

Il teatro e la danza nel mondo hanno le loro origini 
nei riti religiosi. La tragedia e la commedia occidentali 
nacquero dalle feste in onore di Dioniso della Grecia. 


Nel v secolo, comunque, Agostino separò la danza 
dalle sue connessioni religiose, nonostante il fatto che, 
come riportato dal Vangelo di Tommaso, Cristo dan- 
zasse nell’Ultima Cena e i Salmi fossero originariamen- 
te danzati e cantati. Agostino decretò che «è meglio la- 
vorare nei campi che danzare in essi». Allo stesso mo- 
do, un migliaio di anni prima, in Cina, Confucio aveva 
avvertito il suo popolo che «l’Uomo Superiore mantie- 
ne le distanze dagli Spiriti». Nonostante queste separa- 
zioni del teatro e della danza dalla religione, abbonda- 
no esempi di un originario e durevole legame. Il Rgve- 
da, il testo religioso indiano più antico, contiene inni e 
dialoghi da cui deriva tutto il susseguente teatro india- 
no. Nell’Inno della Rana, recitato per invocare la piog- 
gia, uomini vestiti da rana saltano attorno mentre suo- 
mano e danzano in un dialogo antifonale. L'Inzo del 
Giocatore è un altro esempio dove gli attori imitano il 
lancio dei dadi e perciò suscitano la buona fortuna o la 
sicurezza della scelta. Parlando dell’arte asiatica è dif- 
ficile usare termini diversi per la danza e il teatro. Le 
arti sono fuse: la danza è impensabile senza una storia, 
e il teatro perderebbe il suo pubblico senza le abbon- 
danti mescolanze della danza. La parola sanscrita n4- 
tya si riferisce sia alla danza sia al teatro. Il personag- 
gio per l’arte giapponese del kabuk: è scritto in modo 
da rappresentare l’amalgama «canto-danza-abilità». 
Attraverso l'Oriente, la musica, la poesia, il movimen- 
to e la trama si intrecciano e comprendono le arti mi- 
nori delle acrobazie, della mimica, della scenografia e 
dei trucchi di scena. 

Secondo le credenze induiste, ogni sera Siva, il 
Creatore e il Distruttore, danza col figlio Gane$a sulla 
cima del monte Kailas nello Himalaya. Un altro nome 
di Siva è Nataraja, il Signore della Danza o il Re dei 
Danzatori. Il suo movimento creò il mondo, quando 
egli mise in movimento la sua prima vibrazione. Nei 
templi sivaiti egli è rappresentato sia in forma statica 
come lingam di pietra sia in forma dinamica come dan- 
zatore. Statue di bronzo lo mostrano nell’atto di dan- 
zare, schiacciando il male con un piede, il fiume Gange 
che scorre dai suoi capelli, un minuscolo tamburo nel- 
la mano più alta. Lo scultore francese Auguste Rodin 
ritenne che il modello statuario che raffigura Siva co- 
me Nataraja fosse «il più alto concetto plastico del mo- 
vimento del corpo noto al mondo». 

Il Re dei Danzatori danza in ogni occasione nella vi- 
ta induista per celebrare la vittoria sul male, per rassi- 
curare i mortali sull’attimo sempre rinnovantesi dell’u- 
niverso, e anche quando si annoia in cielo. Una volta, 
per tenere a freno l'orgoglio di sua moglie Mohini sul- 
la danza a lei propria, fece una gara con lei in cui egli 
mostrò tutti i passi più complicati, ognuno dei quali lei 
eseguì alla perfezione. Alla fine, esasperato, egli stese 


con indecenza la gamba in aria perpendicolare al cor- 
no. La decenza impedì a sua moglie di eseguire questo 
movimento e Siva mantenne la corona. 

I programmi di danza in India da allora in poi inizia- 
tono con un’invocazione e finirono con una preghiera; 
anche i contemporanei esperimenti secolari di avan- 
guardia si avvicinano alle tecniche religiose per l’ispi- 
razione e il contenuto. Anche la danza degli ex satelliti 
dell'India nell'Asia sudorientale, in particolare Thai- 
andia e Indonesia, mantiene questa antica provenien- 
za Nonostante la loro sovrapposizione di Buddhismo 
e Islamismo, i lavori teatrali danzati della Thailandia e 
sell’Indonesia ripetono le leggende induiste — il ratto 
& Sita, la punizione dell’offesa da parte di Arjuna, e le 
zverre delle scimmie. Diversamente dall’Occidente, 
dove l'uomo è creato a somiglianza di Dio, in Asia gli 
dei esprimono l’uomo in tutte le loro sembianze di de- 
solezza e di forza; ed è questo nucleo di umanità rico- 
aoscibile che li rende universali. Queste rappresenta- 
zaoni sono sia interessanti per il santo e il peccatore, sia 
sempatetiche per il ricercatore e lo scopritore. 

In Giappone l’origine del teatro danzato è mitologi- 
a radicata nei tempi più antichi, quando cielo e terra 
“rano abitati da «otto miriadi di divinità». La storia 
re antica del Giappone, il Kojiki (Testimonianza sulle 
ese Antiche), scritto nel 712 d.C. ma che riflette la 
storia orale risalente a mille anni prima, descrive la pri- 
= rappresentazione teatrale di quel paese. Amaterasu 
Omikami, divinità centrale dello Scintoismo e antena- 
<a della dinastia imperiale, è stata offesa dalla fastidiosa 
shegria del fratello. Di malumore ella si nasconde in 
222 Caverna e sigilla l’entrata con una pietra. Una delle 
=mità minori, Ame no Uzume no Mikoto, trova il 
=0do per convincerla a mostrare di nuovo il suo volto 
2 riportare nel mondo la luce del sole. 

Vestitasi in modo complicato, Ame no Uzume pone 
=: asse risonante (un mastello di legno capovolto) fuori 
aefla caverna, battendo su di essa finché non risuona 
mamorosamente e, «come se fosse posseduta, tira i suoi 
=pezzoli e spinge giù la sottana al di sotto delle sue par- 
— arme». Gli dei ridono, e il chiasso attira la curiosità 
sella dea solare, che sbircia da dietro la pietra. Ella è 
xacata. Ame no Uzume allora le dice: «Siamo rallegrati 
e contenti perché c’è una divinità più illustre della Tua 
Maestà». Questa è una delle linee più oscure della teo- 
sogia giapponese: gli studiosi non hanno ancora stabili- 
= chi sia la «divinità più illustre». Forse è un riferimen- 
all'arte assolutamente potente della danza e del tea- 
co. compresi i suoi sottintesi erotici. 

Da quell’inizio il Giappone ha sviluppato il più 
grande tesoro nel mondo delle arti teatrali; in nessun 
akro paese il teatro è così ricco e fiorente. Oggi in 
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Giappone si possono vedere le danze bugaku che furo- 
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no importate più di mille anni fa dalla Cina e dall’India 
e che ora sono estinte nei loro paesi d’origine. Bassori- 
lievi nei fregi dei templi e delle caverne nel deserto e 
che mostrano gli strani strumenti musicali e i bizzarri 
atteggiamenti e pose dei danzatori attestano l’autenti- 
cità della bugaku di oggi. I drammi wnò sono ancora vi- 
sti da spettatori rispettosi e devoti quanto i nobili per i 
quali i drammi furono originariamente scritti e recitati 
settecento anni fa. Il principale divertimento popolare 
del Giappone, oggi vecchio di quattrocento anni, è il 
kabuki. Equivalente alle opere di Shakespeare per la 
magnificenza della poesia, della trama, del costume, 
della sceneggiatura e della recitazione, il kabuki conti- 
nua a deliziare il pubblico in patria e a onorare all’este- 
ro i suoi artisti. In aggiunta, il Giappone vanta una va- 
rietà di teatri e di forme di danza contemporanei, che 
vanno dalle commedie, i musical e le traduzioni dal- 
l'Occidente agli splendidi esperimenti e innovazioni. 

Fin dai suoi inizi l’arte ha ben servito la religione: ha 
dato piacere agli uomini e ha loro instillato i valori e le 
virtù più alti. Lo scopo specifico di collegare religione 
e arte si è diffuso in tutti i secoli. In Occidente, il tea- 
tro moderno è servito anche per scopi antiteistici. Co- 
munque, in Oriente, nonostante tutto l’abuso di mate- 
rialismo, una stretta relazione tra il divino e l’uomo è 
ancora sostenuta. Gli asiatici non sono ancora pronti 
ad abbandonare la spiritualità inerente alle loro arti. 
Per il momento, e per molto tempo a venire, sembra 
difficile isolare la religione dalle arti e dai mestieri a cui 
ha dato origine. 
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ATTEGGIAMENTO E GESTO. Gli atteggiamenti 
e i gesti sono un aspetto essenziale di ogni credenza e 
fede religiosa e, come tali, sono emersi agli albori del- 
l’esistenza umana insieme ad altri elementi della comu- 
nicazione e delle espressioni culturalmente simboliche. 
Il loro uso non è tipico solo degli uomini; anche gli 
animali ne presentano un’ampia varietà, che serve per 
differenziare una specie dall’altra, per indicare il domi- 
nio del territorio, per i comportamenti relativi alla 
procreazione e per la gerarchia sociale. Tuttavia, gli at- 
teggiamenti e i gesti prodotti e trasmessi dalla cultura, 
pur conservando tratti di atteggiamenti e gesti evoluti- 
si filogeneticamente, superano questi ultimi nelle loro 
specifiche configurazioni di modelli, di significati e di 
simboli culturali e intenzionali. 

Ogni tradizione religiosa riconosce un rapporto inti- 
mo fra movenze interiori ed espressioni esteriori del 
corpo umano, che è capace di comunicare ed esaltare 
un’ampia gamma di atteggiamenti, stati d’animo, mo- 
tivazioni e intenzioni, sacri o profani che siano. Lo stu- 
dio degli atteggiamenti e dei gesti non è progredito 
tanto quanto quello di altri aspetti della religione o 
quanto lo studio della scienza sociale nella sua totalità; 
ma la ricerca su questo argomento merita la massima 
attenzione, specie da parte di discipline emergenti co- 
me la cinesica, l’etologia e la semiotica. 

Islam: un campo per le osservazioni e le analisi 
preliminari. Fra le religioni abramiche, l'Islam è quel- 
la che nell'osservanza rituale contiene il repertorio più 
ampio e multiforme di gesti controllati da ogni fedele. 
Anche nel Cristianesimo ci si serve di molti movimenti 
fisici di profondo significato, ma né vengono eseguiti 
universalmente nell’ambito della sua tradizione, né so- 
no permessi ai credenti di tutti i livelli. Tutti i musul- 
mani eseguono la rak‘25 (serie di inchini) ad ogni sa- 
lat, o rito delle preghiere, con una serie di posizioni: 
stare eretti, inchinarsi, prosternarsi e sedersi, ciascuna 
posizione coordinata con precisi movimenti del capo, 
delle mani, delle braccia e dei piedi. Per contro, nel 
culto cristiano, ad esempio nella tradizione cattolica, i 
gesti assegnati al clero e quelli permessi ai laici sono 
accuratamente regolati; alcuni sono comuni, come la 
genuflessione e il segno della croce, ma i laici non sol- 
levano né distribuiscono gli elementi sacramentali, e 
non dispensano la benedizione — tutti atti riservati ai 
sacerdoti ordinati. 

Un musulmano, o un osservatore esterno ben infor- 
mato, possono capire con un’occhiata o da una certa 
distanza se un fedele musulmano è intento alla pre- 
ghiera canonica (s4/4t), e perfino in quale punto del ri- 
tuale si trovi, solo osservando la sua posizione e i suoi 
movimenti. Se il fedele è in piedi, con le mani quasi di 
fronte o ai lati della testa, con i pollici all’altezza dei lo- 


bi delle orecchie, la preghiera è appena cominciata con 
la giaculatoria «Allahu akbar» («Dio è grande!»). Se 
l’orante sta seduto, le ginocchia sul pavimento, le nati- 
che sulle caviglie, è a metà o verso la fine della preghie- 
ra, a seconda della posizione dei piedi e delle mani. Se 
la mano destra, chiusa a pugno con l’indice che si 
muove lentamente avanti e indietro, sta sulla coscia de- 
stra, mentre il piede sinistro si trova sotto la caviglia 
destra, e quindi sotto le natiche, significa che il ciclo di 
preghiere è quasi terminato. Se si tratta del ciclo finale 
di tutta la serie — per ogni giorno la sa/4 ha un deter- 
minato numero di rak‘4b — si capirà che la preghiera è 
quasi alla fine se il fedele muove la testa da destra a si- 
nistra, mormorando una benedizione nelle due dire- 
zioni. Questo è l’unico momento della sa/3? in cui il fe- 
dele volge il capo verso il lato opposto alla giblab, o di- 
rezione della Mecca. Altri momenti importanti della 
rak‘ab, che significa propriamente «inchinarsi», sono 
l’inchino stesso e, anche più importante, una genufles- 
sione, portando il capo sul pavimento o sul terreno; 
questo gesto, in arabo sajda, indica il momento centra- 
le del culto islamico, quando lo schiavo di Dio esterna 
la propria totale sottomissione e obbedienza. Se l’o- 
rante è in posizione seduta, le mani protese, le palme 
verso l’alto, con ogni probabilità non è impegnato nel- 
la salat formale, ma in una du‘@°, preghiera volontaria 
per una richiesta personale, spesso pronunciata dopo il 
culto formale o in altri momenti propizi, come alla 
chiusura della recitazione del Corano, specie del testo 
intero. Ci si può prosternare durante la recitazione di 
uno speciale versetto del Corano — l’ascolto del quale 
rende meritoria una sa/da che l’accompagna — omet- 
tendo, tuttavia, ogni altro gesto della rak‘ab. 

Funzioni sociali degli atteggiamenti e dei gesti reli- 
giosi. Nella religione, i gesti non solo contribuiscono a 
simboleggiare e a regolare la devozione; ma servono 
anche a distinguere le comunità religiose e le varie cor- 
renti. Se in un contesto medio-orientale o sudorientale 
asiatico, dove la maggioranza è musulmana, accadesse 
di scorgere una persona genuflessa in atteggiamento 
devoto, le mani giunte, il capo chino e gli occhi chiusi, 
la si potrebbe senz’altro riconoscere per un membro 
della tradizione cristiana, o anche buddhista. I musul- 
mani non pregano assumendo questi atteggiamenti, ti- 
pici dei cristiani. All’interno della stessa comunità cri- 
stiana vi sono notevoli variazioni, che caratterizzano le 
varie Chiese, le denominazioni, le sette e, in alcuni casi 
— come risulta dalle espressioni artistiche e iconografi- 
che - i diversi periodi storici. Il genuflettersi, ad esem- 
pio, è un atto di devozione già attestato dalla Bibbia, 
adottato, in tempi diversi, dalla maggior parte delle 
comunità cristiane. Tuttavia, i cristiani delle diverse 
professioni di fede non si mettono in ginocchio neces- 


sariamente tutti allo stesso punto del rito cultuale o 
per la stessa ragione. Alcuni si inginocchiano in adora- 
zione, altri per la penitenza, spesso atto privato. Alcu- 
ni mentre ricevono l'Eucaristia, stanno in piedi, altri 
si genuflettono. 

Anche per farsi il segno della croce esistono vari 
modi, due dei quali distinguono i cattolici dagli orto- 
dossi: i primi muovono la mano dalla spalla sinistra a 
zuella destra, mentre gli altri fanno il contrario. En- 
ambi i gesti sono inconfondibilmente cristiani, ma la 
axggera differenza rappresenta una grande separazione 
storica della comunità. Allo stesso modo, alcune parti- 
colari sette islamiche possono presentare variazioni ge- 
stuali: durante la posizione eretta del culto formale, al- 
cuni lasciano pendere le braccia lungo i fianchi; altri le 
mcrociano sul davanti. Generalmente, come si è già 
asservato, il codice islamico dei gesti e delle posizioni 
è assai uniforme in tutto il mondo, e lo è fin da quando 
1 formalizzato. Un battista di esperienza limitata, assi- 
stendo a una Messa solenne in una chiesa cattolica, 
son saprebbe come comportarsi durante la liturgia: 
sare in piedi, genuflettersi, sedersi? Al contrario, un 
musulmano con un minimo di educazione religiosa si 
zroverebbe a proprio agio con la liturgia islamica in 
2zalsiasi parte del mondo. Perfino se non capisse alcu- 
2a parola di arabo — ma la maggioranza ricorda almeno 
alcune frasi del rito — probabilmente conoscerebbe nei 
minimi particolari le posizioni e i gesti cultuali. 

Portata simbolica degli atteggiamenti e dei gesti 
religiosi. La gestualità religiosa è un prodotto cultura- 
x e viene trasmessa e recepita in modi diversi. Di con- 
seguenza, è difficile stabilire se vi sia un intrinseco rap- 
porto fra lo stato d'animo e l’atteggiamento esteriore. 
Parrebbe che in generale queste manifestazioni siano 
segni intenzionali, efficaci nel rinforzare ed esprimere 
iottrine e moti dell'animo. Ciò nonostante, esse sono 
smili in molte culture; certe posizioni e certi gesti so- 
20 profondamente connessi con un’ampia gamma di 
emozioni e di scopi comunemente, se non esclusiva- 
mente, religiosi o magici. Fra questi, l'adorazione, l’af- 
Zermazione, la benedizione, la consacrazione, la male- 
dizione, la gratitudine, il saluto, l’umiliazione, l’invo- 
cazione, la meditazione, il compianto, il giuramento, il 
sentimento, la supplica, la lode, la preghiera, la prote- 
none, il rimorso, la venerazione, il dolore e la sotto- 
missione. 

La genuflessione è spesso associata all’adorazione, 
alla benedizione, alla confessione, all’umiltà, alla peni- 
senza, alla supplica, all’implorazione, al rimorso, alla 
sottomissione, specie per il cristiano. 

Il prosternarsi è un atto drammatico esprimente sot- 
tomissione, penitenza, consacrazione e umiliazione. E 
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tipico del culto islamico, ma noto anche nella Bibbia e 
in altri contesti religiosi. 

Anche lo stare seduti, in alcuni casi, è espressione 
religiosa, particolarmente nella posizione buddhista 
della concentrazione, con la gamba destra incrociata 
sulla sinistra, le piante dei piedi verso l’alto, le mani 
sulle cosce, con i pollici che si toccano. Questa «posi- 
zione del loto» è fondamentale per la meditazione 
buddhista e per lo yoga induista. I musulmani stanno 
seduti in modo simile a quello della «posizione del lo- 
to» quando si trovano in una moschea, ma possono as- 
sumere comunemente tale posizione in qualsiasi tem- 
po e luogo. I musulmani egiziani sono soliti dondolarsi 
avanti e indietro in questa posizione mentre ascoltano 
la lettura del Corano, che è altamente ritmica. Un’abi- 
tudine del genere è comune anche fra gli Ebrei. Inol- 
tre, lo stare seduti è indice di regalità o divinità, come 
testimoniano il trono e la montagna sacra da cui scen- 
dono ordini e sentenze. 

Lo stare in piedi, secondo la tradizione religiosa, si- 
gnifica rispetto, come dimostrano i cristiani mentre 
ascoltano la lettura del Vangelo. I primi cristiani stava- 
no in piedi durante le preghiere collettive, e, ancora 
oggi, gli ortodossi rimangono in questa posizione du- 
rante tutto il servizio religioso. I musulmani si alzano 
all’inizio della 54/41, quando esprimono la loro nîy4b, 
o «proposito», e pronunciano il primo takbdir, «Dio è 
grande!». Durante il servizio funebre islamico i pre- 
senti devono rimanere in piedi; ci si alza anche quando 
passa un corteo funebre, perché in quel momento l’a- 
nima del defunto viene portata nel luogo dove riposerà 
fino alla resurrezione. Il momento più importante del 
pellegrinaggio islamico alla Mecca (haj)) è il wugiif, o 
cerimonia «stando in piedi», quando i pellegrini ri- 
mangono eretti per ore, dichiarando il loro pentimento 
e sperando nel perdono di Dio. Questo rito è così im- 
portante per un musulmano, che tralasciarlo per un 
qualsiasi motivo, invaliderebbe il suo pellegrinaggio; 
diversamente da altri elementi, il wug#f va eseguito al- 
l’inizio del pellegrinaggio in un preciso giorno e a mez- 
zodì 

La danza, praticata in un contesto religioso, è la 
combinazione di molte movenze e gesti in configura- 
zioni complesse. Gli Indiani d'America hanno elabo- 
rato le loro danze a scopo religioso e magico per impe- 
trare la guarigione, il successo della caccia, la pioggia, 
un buon raccolto, la vittoria sul nemico, ma anche per 
i riti di passaggio riguardanti la pubertà, l’iniziazione, 
le stagioni, i raccolti e le calamità naturali. La danza ha 
avuto grande rilievo nella vita religiosa di ogni popolo 
e risale alla preistoria. I Mevlevi, membri dell’ordine 
sufi dei dervisci «danzanti» e «rotanti», fondato da Ja- 
lal al-Din Rumi (morto nel 1273), ruotano intorno al 
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loro superiore, come corpi celesti intorno al sole. Il 
nostro secolo ha visto rinnovarsi l’interesse della Chie- 
sa cattolica e di quella protestante per la danza sacra, 
nella convinzione che il corpo e i suoi movimenti sono 
depositari di santità e costituiscono un mezzo fonda- 
mentale per comunicare con Dio e magnificare i miste- 
ri della salvezza. Del resto, la celebrazione di un rito 
con la partecipazione di tutta la persona, anima e cor- 
po, era una dimensione fondamentale nel culto degli 
Ebrei nei tempi biblici, quando danzavano battendo le 
mani per la gioia della presenza di Dio. [Vedi DAN- 
ZA). 

Le mani, il mezzo più espressivo di un’ampia gam- 
ma di significati religiosi e magici, vengono usate in 
tutte le tradizioni per movimenti e figure che suggeri- 
scono benedizione, preghiera, consacrazione, guari- 
gione, unzione, protezione, ordinazione, accoglienza 
ed altri scopi. [Vedi MANO, vol. 4]. 

Mudra, «segno, gesto» in sanscrito, denota un lin- 
guaggio manuale simbolico altamente diversificato e 
concettualmente sofisticato, elaborato dall’Induismo e 
dal Buddhismo, religioni di origini comuni; esso com- 
penetra e amalgama livelli diversi del loro credo, del 
loro comportamento, della sensibilità estetica e della 
vita comunitaria. Mudra ha forme svariate, ciascuna 
simboleggiante una dottrina, una verità, una percezio- 
ne o un’esperienza. Nel Buddhismo, un avvenimento 
rilevante nel percorso religioso del suo fondatore viene 
simboleggiato dal mudra. 

Nelle aree di religione induista e buddhista si fa lar- 
go uso di queste espressioni manuali nei rituali, nell’i- 
conografia, nella danza, nel teatro e nell’insegnamento. 
Non riuscendo a decifrare i r24dr4, non si possono in- 
terpretare, e quindi apprezzare, le centinaia di sculture 
in pietra riguardanti l'evoluzione cosmica del Buddha 
che arricchiscono il magnifico stupa di Borobudur, nel 
centro di Giava. 

Oltre alle mani, la gestualità religiosa si è avvalsa an- 
che delle braccia. Per indicare l'adorazione del sole si 
stendevano le braccia lateralmente. I cristiani copti, al 
battesimo, stendono le braccia a suggerire la croce. Gli 
antichi Egizi, i Sumeri, i Babilonesi e gli Etruschi sten- 
devano le braccia durante la preghiera. Gli antichi Egi- 
zi, i buddhisti e i Romani pregavano con le braccia in- 
crociate sul petto. Per gli Armeni di oggi le braccia te- 
se in avanti sono simbolo della Trinità; in questa posi- 
zione il neofita si volge a occidente e sputa sul Diavolo, 
poi si volge a oriente e guarda il cielo a riconoscimento 
di Dio Padre, del Figlio e dello Spirito Santo. 

Anche la bocca e le labbra hanno avuto il loro ruolo 
negli atti sacri. Le pratiche magiche richiedevano che 
si sputasse tre volte nelle pieghe del proprio abito per 
allontanare il malocchio (antica Grecia); per la stessa 


ragione gli antichi Romani sputavano sui bambini; nel- 
la Grecia antica e moderna, per accertarsi che non vi 
fossero malefici, si sputava nell'occhio di un parente 
stretto; in Giappone la pratica scintoista e buddhista è 
di sputare sugli dei guaritori. Il Corano insegna a ga- 
rantirsi dal «male di donne che soffiano sui nodi» 
(113,5), ossia le streghe che operano incantesimi mali- 
gni, sputando ritualmente sui nodi di una corda. [Vedi 
SPUTO, vol. 4]. 

Il bacio rituale è particolarmente diffuso. Le donne 
baciarono i piedi di Gesù (Lc 7,38). Tradizionalmente 
si bacia la soglia della chiesa, si baciano le reliquie, le 
pietre tombali e altri potenti depositari del sacro. Le 
pratiche popolari musulmane prevedono il bacio delle 
pareti della santa moschea per ottenerne la benedizio- 
ne. È noto che i cristiani baciano la Bibbia quando fan- 
no un giuramento. A volte i musulmani sciiti baciano il 
Corano. Gli Ebrei baciano il #2ezuz4ab quando entrano 
o escono di casa. I pellegrini alla Mecca cercano di ba- 
ciare la Pietra Nera della Ka‘bah per imitare il gesto di 
Maometto; gli antichi Greci baciavano la quercia sacra 
di Zeus a Egina; i cattolici baciano il Crocifisso. Molti 
popoli antichi del Vicino Oriente baciavano le mani, i 
piedi e gli abiti delle immagini sacre. Papa Giovanni 
Paolo 1 bacia il suolo del paese dove si reca in visita. I 
giovani musulmani baciano la mano del loro insegnan- 
te di Corano come segno di profondo rispetto non solo 
per la persona dell’insegnante, ma anche per il tesoro 
che regge in mano e che insegna. [Vedi TOCCO E 
CONTATTO). 

Oltre alle posizioni assunte dai vivi, vi sono quelle 
che si fanno assumere ai defunti. La posizione fetale, 
svelataci dall’archeologia preistorica e dall’etnografia, 
è una pratica insolita, sorta forse dal desiderio di impe- 
dire allo spirito del morto di vagare fra i vivi, specie 
nel caso in cui il corpo fosse stato bendato strettamen- 
te. Secondo un’altra interpretazione, questa posizione 
voleva imitare quella nel grembo materno, la sepoltura 
essendo una sorta di ritorno. La maggior parte dei de- 
funti viene adagiata sul dorso, a volte con un particola- 
re orientamento. Occasionalmente i musulmani sep- 
pelliscono i loro morti stendendoli sul fianco destro, 
col viso rivolto alla Mecca; anche se il corpo è supino, 
il capo viene girato verso quella direzione. Al-Ghazzali 
teologo musulmano morto nel 1111, consigliava ai fe- 
deli di coricarsi sul fianco destro, rivolti alla Mecca, 
perché, dal punto di vista islamico, il sonno è una 
«piccola morte», da cui potremmo non svegliarci. Il 
battesimo cristiano per immersione imita una posizio- 
ne dopo la morte, in cui l’iniziato si sottomette passi- 
vamente, mentre l’officiante simbolicamente seppelli- 
sce il «vecchio» che sta per essere lavato e resusciterà a 
nuova vita in Cristo. 


Gesti sociali, magici, di scongiuro e autodistrutti- 
vi. La gestualità sociale delle popolazioni civilizzate, 
che presenta la più ampia varietà e che, forse, è stata 
oggetto dello studio più accurato, è quella dell’area 
mediterranea, ossia Italia, Francia, Grecia, Egitto, Li- 
bano, Turchia, Siria e Maghreb. La maggior parte non 
può certo considerarsi di carattere religioso; infatti, 
molti dei gesti sono, fin dall’antichità, chiaramente 
profani, persino osceni. Un esempio è l’immagine del 
fico, resa col pollice stretto fra l'indice e il medio. Si 
tratta normalmente di un insulto sessuale e nel Me- 
dicevo era considerato blasfemo se diretto contro im- 
magini e simboli sacri. Il segno delle corna — pugno 
chiuso, indice e mignolo puntati contro gli occhi di 
una persona minacciosa — è sempre stato un gesto apo- 
tropaico. Per neutralizzare il malocchio di un supposto 
nemico, i musulmani, specie nell’Africa settentrionale, 
stendono le dita in un gesto chiamato la Mano di Fati- 
ma. Nel dubbio che si tratti veramente di minaccia, il 
gesto può essere fatto sotto il mantello o di nascosto, 
specialmente se il pericolo non è grave. Anche le «cor- 
na» vengono spesso fatte di nascosto. 

I gesti e gli atteggiamenti sociali indicano spesso 
uno scongiuro rituale. I musulmani, in particolare 
quelli del Medio Oriente e dell'Asia sudorientale, fan- 
no una netta distinzione fra il lato destro e il lato sini- 
stro del corpo. Solo la mano destra è considerata mon- 
da e idonea alla gestualità: dare, ricevere, benedire, sa- 
lutare, mangiare e toccare. La mano sinistra è immon- 
da perché adempie ai lavori più umili, come la pulizia 
del corpo. Sarebbe una grave scorrettezza usare la sini- 
stra per un atto assegnato alla destra. Si entra nella mo- 
schea con il piede destro, ma se ne esce col sinistro. Si 
entra nella stanza da bagno col piede sinistro, ma si 
esce col destro. Le piante dei piedi sono immonde per 
: musulmani e per altri popoli orientali; è, quindi, pru- 
dente evitare di rivolgerle verso qualcuno (come po- 
rebbe succedere ad un americano, quando appoggia i 
piedi sopra la scrivania). A Giava si considera arrogan- 
ce e irrispettoso che un ragazzo o un uomo accavallino 
xe gambe o incrocino le caviglie davanti a un superiore, 
specialmente se sono seduti su una sedia. Sebbene si 
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tratti di un tabu culturale, la sua osservanza è rispettata 
soprattutto dai fedeli musulmani, per i quali un esatto 
comportamento fisico è indice di buona religiosità. Gli 
atteggiamenti e i gesti sociali di società tradizionali al- 
tamente stratificate, come a Giava, offrono la chiave 
per la comprensione della scena religiosa in tutto il 
mondo. 

Nella pratica religiosa esistono anche gesti autodi- 
struttivi, espressione di una profonda emozione: la fla- 
gellazione praticata dai cristiani nella settimana di Pas- 
sione; l’autoflagellazione, spesso con catene, degli scii- 
ti durante le processioni del dieci del mese di Muhar- 
ram, anniversario del martirio di Imam Husayn ibn Ali 
a Karbala in Iraq (680). Gli antichi Ebrei piangevano i 
loro morti mettendosene le ceneri sul capo (2 Sm 
13,19) o strappandosi i capelli e la barba (Esd 9,3). 
Nelle stesse occasioni, le donne palestinesi di oggi si 
battono il petto, si strappano i capelli, si graffiano le 
guance e si sporcano le mani con la fuliggine, gesti che 
risalgono a tempi antichissimi. 


[Vedi CORPO UMANO, vol. 1]. 
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BEVANDE. Oltre alla naturale funzione nutritiva, le 
bevande assunsero nel tempo anche un certo contenu- 
to simbolico e affettivo. Sembra anzi che non ve ne sia 
una a cui non sia stato attribuito, in qualche parte del 
mondo, un profondo significato religioso. Le sostanze 
tossiche e allucinogene sono quelle che meglio si pre- 
stano a un’interpretazione del genere, considerato che 
aprono a coloro che le assumono nuovi e straordinari 
campi di esperienza: estasi, esaltazione, allucinazioni, 
ecc. [Vedi DROGHE PSICHEDELICHE, vol. 5]. Ma 
non solo le bevande dagli effetti più strani vengono ce- 
lebrate nei miti, nei rituali e nelle speculazioni sacre: 
spesso anche quelle più comuni, cioè usate corrente- 
mente in un normale pasto e più irrilevanti quanto agli 
effetti neuropsichici, vengono investite di significato 
religioso. 

Così, per esempio, fra i Maasai e altri popoli alleva- 
tori dell’Africa orientale, il latte vaccino, fondamentale 
e quindi comune nella loro dieta, è tuttavia tenuto in 
grande considerazione, per il fatto che, a differenza di 
tutti gli altri alimenti, può ottenersi senza causare la 
morte di alcun essere vivente, animale o vegetale che 
sia. Per questa ragione, il latte viene nettamente con- 
trapposto alla carne, cibo che, pur avendo la stessa ori- 
gine, comporta la morte violenta di un animale. L’e- 
quazione è chiara: il latte sta alla carne come la vita sta 
alla morte, e l’uno e l’altra non possono coesistere nel- 
lo stesso pasto. Troviamo la medesima proibizione 
nella legge rabbinica (a sua volta estensione del divieto 
biblico, stabilito nell’Esodo, di cucinare il capretto nel 
latte della madre), forse dovuta a un concetto analogo. 

In realtà, il latte è inteso come un fluido perfetto e 
paradisiaco in vari passi delle Scritture ebraiche, per 


esempio dove si parla di Israele come del «paese dove 
scorre latte e miele» (Es 3,8 et al.), essendo il miele, 
appunto come il latte, cibo nutriente e squisito, otte- 
nuto senza usare violenza ad alcun essere vivente. An- 
che nei rituali greci e romani troviamo questo simboli- 
smo, benché in forma diversa, poiché l'offerta di una 
libazione composta di latte e miele, detta melikraton, 
aveva il potere di rianimare i morti (Odissea 10,519), 
mentre una pozione nota come berzzesias, bevuta dalle 
donne prima del concepimento e durante l’allattamen- 
to perché i figli fossero «eccellenti di animo e belli del 
corpo», era una mistura carica di simbolismo, compo- 
sta di latte, miele, pinoli, mirra, zafferano e vino di pal- 
ma (Plinio, Storia Naturale 24,166). 

Questa specie di intruglio chiamato herzzesias è ben 
lontano dalla semplicità e familiarità del latte, ma le 
idee associate al latte — alimento materno e dono di vi- 
ta — sono egualmente il punto di partenza per un’am- 
pia elaborazione simbolica. Altra semplice bevanda in- 
vestita di un profondo significato religioso è il tè. La 
sua preparazione, distribuzione e consumo vengono 
considerati in Giappone nientemeno che un’arte supe- 
riore e un mezzo di conoscenza e di liberazione, come 
esprime il termine corrente chadò («la via del tè»), in 
cui il secondo elemento dò è l'equivalente giapponese 
del termine cinese #20, riservato a una serie di raffinate 
attività estetico-religiose: pittura, poesia, calligrafia, ti- 
ro con l’arco, composizione floreale e soprattutto, ap- 
punto, il tè. Adibito originariamente in Cina ad uso 
medicinale, il tè finì col diventare una bevanda comu- 
ne, la cui preparazione altamente ritualistica — con 
ventiquattro utensili accuratamente specificati — venne 
già sistematizzata da Lu Yù (morto nell’804) nel suo 


Ch'a ching (Classico del tè). Sebbene vi siano indica- 
zioni che il tè possa esser giunto in Giappone fin dal Ix 
secolo, la sua vera introduzione avvenne con Eisai 
(1141-1215), fondatore della setta Rinzai del Buddhi- 
smo Zen in Giappone, il quale, coi semi della pianta, 
portò anche la conoscenza del cerimoniale del tè, dopo 
un periodo di studio in Cina. 

Benché dal titolo dell’opera di Eisai sull’arte del tè — 
Kissayojoki (Come bere il tè e prolungare la vita) — sia 
evidente l'interesse per gli effetti medico-fisiologici 
della bevanda, questo non divenne mai l’aspetto prin- 
cipale della celebrazione del tè in Giappone. Piuttosto, 
come venne sviluppato e spiegato da famosi maestri 
del tè, quali Daito (1236-1308), Noami (1397-1471), 
Ikkyù (1394-1481), Shukiî (1422-1502) e soprattutto 
Rikyù (1521-1591), le preoccupazioni preminenti fu- 
rono l’assoluta semplicità e serenità e l’austera bellezza 
del rito del tè (cha ro yu). Infatti, nelle piccole sale da 
tè, meticolosamente ripulite di ogni impurità e provvi- 
ste di utensili e decorazioni accuratamente scelti, i 
maestri del tè cercavano di creare addirittura un per- 
fetto microcosmo, un ambiente del tutto armonioso, 
nel quale era possibile trovare rifugio dalle sofferenze 
e dal disordine del mondo esterno e incontrare la natu- 
ra del Buddha al di là dei conflitti e dell’instabilità del- 
la vita materiale. Su questa falsariga il maestro del tè 
Takuan osservava: 


Il principio di cha-m0-yu è lo spirito del connubio armonioso 
del Cielo e della Terra e provvede i mezzi per stabilire la pace 
universale... Il metodo cha-n0-yu è perciò quello di compren- 
dere lo spirito di una fusione naturalmente armoniosa fra Cie- 
lo e Terra, di vedere nel proprio cantuccio la presenza pene- 
trante dei cinque elementi, in cui montagne, fiumi, rocce, al- 
beri si trovano come sono in natura, di attingere l’acqua rin- 
frescante alla fonte della natura, di assaporare con la propria 
bocca la fragranza della natura. Quanto è grande il piacere di 
an’armoniosa fusione del Cielo e della Terra! 

(Suzuki, 1959, p. 278). 


Per tutto ciò, il rito del tè ha una dimensione cosmi- 
a e può essere addirittura un veicolo per la completa 
“huminazione; ma, nonostante questi significati così 
2ievati, esso resta pur sempre il rito del semplice piace- 
e di bere il tè. Una famosa poesia di Rikyù, il maggio- 
“e di tutti i maestri del tè, sottolinea questo punto: 


La sostanza del rito del tè 
è solo quella di bollire l’acqua, 
Tare il tè, 
E berlo — niente di più! 
Noa te ne dimenticare. 
(Ludwig, 1974, p. 41). 


AI contrario, le sostanze tossiche sono raramente vi- 
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ste con una così perfetta serenità e semplicità, dato il 
dramma, la forza e perfino la violenza dei loro effetti 
degenerativi. «La birra», nota un testo islandese, «è un 
altro uomo» (Jémsvikingasaga 27). Consideriamo, per 
esempio, l’infuso allucinogeno di vini chiamato yagé, 
usato in tutta l’alta Amazzonia; Gerardo Reichel-Dol- 
matoff (1975 e 1978) ne ha descritto ampiamente l’u- 
so. Lo yagé viene consumato ritualmente: produce 
nausea, vomito e diarrea, ma, con l’ausilio di altre sti- 
molazioni, come fiaccole e ritmi musicali, produce an- 
che allucinazioni che prendono forme regolari e preve- 
dibili, cui sono legate interpretazioni basate su riferi- 
menti mitici. 

Secondo Reichel-Dolmatoff, le allucinazioni prodot- 
te dallo yagé si presentano in stadi diversi: una fase ini- 
ziale di forme fosfeniche (ad esempio soltanto colori e 
forme geometriche), seguite da una o più immagini 
coerenti di natura allucinogena. 

L’interpretazione indigena della prima fase attribui- 
sce specifici significati iconografici alle forme — un dia- 
mante con un punto nel mezzo rappresenterebbe un 
embrione nell’utero, per esempio — e fa anche uso del 
simbolismo dei colori. Così, il giallo e il bianco si con- 
siderano colori freddi, e, cosa più rilevante, incarna- 
zione dell’energia fecondante embrionale e solare. Il 
rosso viene considerato caldo, venendo soprattutto as- 
sociato al fuoco, all’utero e al sangue mestruale. Infine, 
il blu è colore asessuale, essendo anche moralmente 
ambiguo. Una «buona» allucinazione nella prima fase 
dipende da un giusto equilibrio di rosso e di giallo, che 
è quanto dire di maschio e di femmina, di principi del 
caldo e del freddo. 

L’interpretazione delle visioni nella fase allucinato- 
ria è un po’ più complessa, e Reichel-Dolmatoff (1975) 
sottolinea la natura sociale di queste visioni e dei signi- 
ficati che vi si annettono: «Le allucinazioni individuali 
non costituiscono un mondo privato, un’esperienza in- 
tima e quasi segreta; esse vengono liberamente discus- 
se, e ciascuno può porre domande e sollecitare rispo- 
ste». C'è, quindi, un processo di feedback, o di reinter- 
pretazione ed elaborazione, che riporta incessante- 
mente le visioni ai miti della creazione per dar loro un 
senso, miti che narrano dell’incesto primordiale del 
Sole e di sua figlia. Attraverso le proprie visioni, ci si 
sente ritornare al tempo e al luogo della creazione, di- 
ventando testimoni e partecipi di tali eventi. Per di 
più, il consumo rituale di yagé è per se stesso conside- 
rato un’esperienza sessuale di natura incestuosa e crea- 
tiva, poiché il recipiente che lo contiene è visto come il 
corpo della madre, la sua apertura come la vagina e il 
suo interno come l’utero. Bere yagé significa perciò en- 
trare in rapporto sessuale con la propria madre, ma an- 
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che rientrare nel suo grembo, ridiventare un embrio- 
ne. Alla fine, riemersi dalla trance indotta dalla droga, 
ci sl sente rinati, ri-creati, rinnovati. 

Il mito della creazione dello yagé è anche interessan- 
te perché mostra un genere diverso di feedback, per 
cui i particolari degli effetti fisiologici della droga si 
adattano a costruire un racconto mitico. Si narra l’in- 
gresso di una Donna Yagé primordiale nella prima 
maloca (capanna), dove erano radunati i primi antenati 
di tutti i popoli dell'Amazzonia. La Donna Yagé diede 
alla luce un bimbo fuori della maloca e poi lo portò al- 
l'interno. Qui il neonato — che è la personificazione 
dello yagé — brillò radioso di bianco, di giallo, di rosso, 
i colori che per primi si vedono nella fase fosfenica del- 
le visioni yagé. Al vedere il bimbo, tutti gli astanti pro- 
varono le varie sensazioni procurate dallo yagé: nau- 
sea, smarrimento e la sensazione di «annegare». Se- 
condo gli informatori di Reichel-Dolmatoff, l’entrata 
della Donna Yagé e del figlio nella maloca è il punto 
centrale del mito, ma qui segue un episodio curioso. 
Quando la Donna Yagé chiese chi era il padre del 
bambino, tutti gli uomini presenti reclamarono questo 
onore e si azzuffarono per il diritto sul figlio. Alla fine, 
improvvisamente lo aggredirono e lo smembrarono e 
ognuno si prese una parte diversa -del corpo. Queste 
membra si trasformarono poi nelle varie viti da cui i 
diversi popoli amazzonici ricavarono il proprio parti- 
colare tipo di yagé. 

Questo stesso motivo — la derivazione di un eccitan- 
te dal corpo di un essere divino primordiale — si trova 
in molte altre tradizioni religiose, non ultimo l’istituto 
dell’Eucaristia cristiana. Alla fine dell'Ultima Cena, se- 
condo i Sinottici, Gesù diede il vino ai discepoli dicen- 
do: «Bevetene tutti, perché questo è il mio sangue del- 
l'alleanza, versato per molti, in remissione dei peccati. 
Io vi dico che da ora non berrò più di questo frutto 
della vite fino al giorno in cui lo berrò nuovo con voi 
nel regno del Padre mio» (Mt 26,27-29 e paralleli). 
L’interpretazione letterale di questo passo è stata con- 
troversa lungo tutta la storia della Chiesa, e questa 
controversia è al centro del dibattito teologico sulla 
transustanziazione nella Messa. 

Altra storia che fa derivare gli stupefacenti da una 
vittima quasi sacrificale è quella persiana dell’origine 
del vino, in cui si narra come la vite si generò dal san- 
gue del primo bovino ucciso. Quindi la spremitura 
dell’uva costituisce una riattuazione della morte del to- 
ro, e il vino così prodotto è considerato né più né me- 
no che il sangue dell’animale ucciso, sangue che infon- 
de in chi lo beve la potenza, l'energia e la forza vitale 
del toro (Zadspram 3,46), proprio come chi beve il vi- 
no sacramentale assume nel proprio corpo la natura 


sostanziale e il sangue stesso di Cristo, secondo un teo- 
ria radicale della transustanziazione. 

Ancora un altro mito di stupefacenti originati dal 
sangue di un essere primordiale ucciso si trova nel rac- 
conto norvegese dell’origine dell’idromele, riportato 
dal dio della poesia, Bragi, in risposta alla domanda: 
«Donde proviene l’arte della poesia?» (Sk4/dskapar- 
mél 2). 

Il racconto incomincia al punto in cui i due princi- 
pali gruppi di dei, gli AEsir e i Vanir, conclusero un 
trattato di pace sputando nella stessa tinozza e lascian- 
do la saliva mescolarsi. Da questa mescolanza spuntò 
un uomo di nome Kvasir — lo stesso che impersona 
uno stupefacente noto in Russia come £v4s, se il nome 
può darci qualche indicazione — individuo dotato di 
sapienza eccezionale, addirittura onnisciente. Kvasir 
fu poi ucciso da due nani, che mescolarono il suo san- 
gue col miele e ne ottennero il primo idromele, bevan- 
da di tale potere che, si diceva, «chiunque ne beva di- 
venta un poeta o un dotto». 

Altre storie accompagnano questo «idromele della 
poesia» e narrano come cadde dapprima nelle mani 
dei nani, poi di giganti e venne finalmente messo in 
salvo dal più saggio degli dei, Odino stesso, che, per 
conquistare la preziosa bevanda, prese prima la forma 
di un serpente, poi di un’aquila. Questa leggenda del- 
l’idromele rapito ha notevoli riscontri coi miti di altri 
luoghi del mondo indoeuropeo (per esempio, il testo 
indiano Rgveda 4,26); ma è la parte della storia che 
narra l’origine dell’idromele a fornire un principio giu- 
stificativo religioso e una legittimazione dei suoi effetti 
miracolosi: ossia l’idromele può infondere conoscenza 
e illuminazione poiché in origine e in sostanza altro 
non è che il sangue degli uomini più saggi, oltre che la 
saliva degli dei. 

L’assunzione altamente ritualizzata, addirittura so- 
lenne, di bevande come idromele, birra, vino, in Euro- 
pa, è stata una consuetudine caratteristica dei banchet- 
ti fin dall’antichità: si può anzi dire che avesse un’ori- 
gine e un significato rituali. Come abbiamo visto, si ri- 
teneva spesso che bevande del genere partecipassero 
della divinità e mettessero anche in grado chi ne beve- 
va di trascendere in modo evidente i limiti della nor- 
male condizione umana, infondendogli straordinari 
poteri di eloquio, di intelletto, di forza fisica e di be- 
nessere. Fluidi così potenti venivano anche normal- 
mente offerti come libazioni sacrificali, con cui si con- 
ferivano i medesimi doni agli dei, ai semidei, agli spiri- 
ti dei morti o all'ordine naturale stesso. 

In nessun luogo, tuttavia, le pozioni allucinogene 
vennero innalzate a significati religiosi così elevati co- 
me fra i popoli indoiranici, i quali conoscevano sia uno 
stupefacente profano chiamato sur4 in India e burd in 


iran. sia una bevanda sacra (indiano sora, iranico 
=s07ma). Quest'ultima veniva investita di uno stato di- 
meno e di una serie straordinariamente complessa di 
siaborazioni simboliche. Più concretamente, questa 
sevanda — preparata spremendo la linfa da una pianta 
specifica e ottenendo un succo da mischiare con ac- 
aa. latte o miele, secondo i vari contesti rituali — ave- 
va potenti effetti allucinogeni, ma, oltre a ciò, era con- 
saderata intensificante per qualsiasi scopo, capace cioè 
= accrescere tutte le capacità umane, procurando salu- 
= agli infermi, figli agli sterili, eloquenza ai poeti, in- 
mao e acume ai sacerdoti, forza ai guerrieri, e lunga vi- 
“ a chiunque potesse berne. Andando oltre, si affer- 
zzsva che soma e haoma assicuravano la liberazione 
=alla morte (sanscrito 47zrta, letteralmente «non mor- 
x». spesso tradotto impropriamente «immortalità») 
ssa agli dei che agli uomini, come nell’esultante Rgveda 
= 3: 


Abbiamo bevuto soma; ci siamo liberati dalla morte. 
Siamo andati verso la luce; abbiamo trovato gli dei! 
Ora. cosa può farci la tristezza? In verità, cosa può mai 
farvi il male della mortalità, o voi che siete liberi 

dalla morte? 


Andando più oltre ancora, sorza e haoma erano ad- 
Ixtura considerati l'essenza universale della vita, il 
=2ado che vivifica e rinvigorisce ogni essere vivente. Di 
=. l'offerta sacrificale di questo elisir fu ritenuta un 
zaezzo che provoca la circolazione dell’energia vitale 
azrzverso l’intero cosmo. Poiché, in sostanza, sora e 
“ace4 non erano semplicemente bevande, né le piante 
za cui si ottenevano: erano piuttosto, solo momenta- 
==amente, alcune delle tante forme e incarnazioni del- 
° =ssenza della vita. Seguendo una sola interpretazione 
esi analisi contenuta nei testi indiani di speculazione 
=soterica sul rituale sacrificale, vediamo che il succo 
“sazio da alcune piante, una volta versato sul fuoco 
sacicale, ascende al cielo sotto forma di fumo. Que- 
= fumo si raccoglie in forma di nuvole, da cui le piog- 
8° = versano sulla terra. Fumo, nuvole e pioggia — co- 
mae i succo di sorza — sono tutte forme del fluido ener- 
seco universale, e quando la pioggia cade sulla terra 
= crescere le piante (tra cui il sorza stesso, «re delle 
musce», ma allo stesso modo tutte le altre). Queste 
zzacze. a loro volta, vengono mangiate dagli animali al 
zescoio. Passando attraverso la pioggia e le piante, l’e- 
mar diventa sperma nel corpo degli animali maschi e 
arz= nelle femmine: l’uno e l’altro non sono che ulte- 
=: rasformazioni del 5074. Anche gli uomini, man- 
isando i vegetali, bevendo acqua e latte, assorbono il 
ti nel proprio corpo, ottenendo con ciò vita ed 
«mezza Ma sotto tutte le sue varie forme, il soma è alla 
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fine e inevitabilmente destinato al fuoco sacrificale, 
poiché non si offrono solo piante, acqua e latte con li- 
quido di sormza, ma anche il fuoco della cremazione è 
un fuoco sacrificale che riporta nel ciclo cosmico i flui- 
di vitali rimasti nel cadavere. 

Questo è solo un aspetto della speculazione simboli- 
ca basata sul sorza; molti altri hanno ugualmente go- 
duto di una certa diffusione, come quello che assimila 
la luna crescente a un recipiente colmo del fluido sacro 
e la luna calante a una libazione benefica per tutte 
le acque e le piante (cfr., per esempio, Coda 
Brabmana 11,1,5,3). Alla fine, l’importanza simbolica 
del soma finì per offuscarne l’uso come inebriante, 
tanto che non ci si preoccupò troppo quando venne a 
mancare l’approvvigionamento della pianta originale e 
quando addirittura si finì per perdere la nozione della 
sua vera identità. Per secoli il sacrificio del sora si è 
celebrato con un succedaneo, l’Efedra, pianta che non 
ha assolutamente effetti allucinogeni e che tuttavia vie- 
ne trattata con lo stesso riguardo del suo potente pre- 
decessore. Per quanti tentativi si siano fatti di indivi- 
duare la pianta originale — il candidato più recente è il 
fungo allucinogeno Amanita muscaria — la maggior 
parte degli indianisti ritiene improbabile che si possa 
mai identificarla. 

In Iran il culto dello haorma si sviluppò in modo al- 
quanto diverso, ma anche qui, come in India, i dati 
confermano la stessa conclusione generale: le poten- 
zialità simbolica della bevanda divennero, a lungo an- 
dare, assai più importanti dei suoi effetti psicologici. 
In tutti i testi iranici, i primi accenni allo 54074 risuo- 
nano di condanne della bevanda stupefacente. Ci sono 
due versi della parte più antica e prestigiosa dell’Ave- 
sta, attribuita allo stesso Zarathustra sia dalla tradizio- 
ne zoroastriana che dalla maggior parte degli studiosi 
moderni (Yasna 32,4 e 48,10); nell’ultimo, colui che 
parla si rivolge direttamente ad Ahura Mazda, il Si- 
gnore Saggio, invocando: «Quando disperderai questo 
piscio di veleno, con cui i sacerdoti Karapan e i malva- 
gi signori delle terre cagionano crudeli sofferenze?». 

Non sappiamo se questo implichi una condanna ge- 
neralizzata dello ha0r4, o solo il rifiuto di certi abusi: 
in proposito l’opinione degli esperti è divisa. Quel che 
è certo è che col periodo degli Achemenidi lo haorza si 
trova ancora al centro del culto iranico, come attestano 
centinaia di iscrizioni a Persepoli. I testi zoroastriani 
più tardi, anzi, assicurano allo 940724 un posto privile- 
giato come bevanda sacra, elisir di lunga vita e divinità 
celebrata con un suo proprio inno, il famoso How 
Yasht (Yasna 9-11), testo che meriterebbe uno studio 
molto più attento e minuzioso di quanto gli sia stato 
dedicato finora. Questo inno rappresenta un fortunato 
tentativo di riabilitare il culto dello 24074, purifican- 
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dolo degli elementi indecorosi che portarono alla de- 
nuncia da parte di Zarathustra, pur mantenendogli 
molti aspetti del suo significato simbolico e reintegran- 
dolo nel culto zoroastriano. E, a tutt'oggi, la solenne 
preparazione, assunzione e offerta di f40724 — bevanda 
ora priva di ogni effetto tossico — è al centro del rituale 
zoroastriano. 

A questi pochi esempi se ne potrebbero aggiungere 
innumerevoli altri, non ultimo dei quali il chiaro sim- 
bolismo magico-religioso presente nella pubblicità 
commerciale delle bevande analcoliche, per esempio 
«Risuscita con Pepsi Cola», slogan mal tradotto per il 
mercato taiwanese con «Pepsi risuscita i tuoi antenati». 


[Vedi ELISIR]. 
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BOVINI, USO SACRIFICALE DEI. Per bestiame 
si intendono i bovini addomesticati (Bos taurus, Bos 
longifrons, Bos brachyceros, Bos indicus), e quindi non 
tutti i bovini, né gli animali domestici in generale. Il 
primo dato interessante relativo all'importanza stori- 
co-religiosa del bestiame è proprio la domesticazione 
dei bovini selvatici, caratteristica culturale essenziale 
della «rivoluzione neolitica», databile fra il x e il VI 
millennio a.C. A partire dal secolo scorso si è aperta 
una discussione fra quanti attribuiscono a un motivo 
religioso la domesticazione di questa specie, e quanti, 
invece, la ritengono conseguenza delle necessità mate- 
riali ed economiche. La prima teoria, formulata da Ed- 
ward Hahn, si basava sull’antico uso sacrificale degli 
animali diffuso in tutta la Mesopotamia, deducendone 
che gli animali vennero addomesticati per assicurare al 
culto sacrificale una adeguata riserva di vittime. Que- 
sta teoria trova ancora credito, ma ai nostri giorni è più 
diffuso l’altro punto di vista, ossia che il motivo primo 
della domesticazione sia stato l’esigenza di disporre re- 
golarmente di una fonte di latte, carne e forza di tra- 
zione per scopi non religiosi. 

Una volta addomesticato, il bestiame assunse in bre- 
ve tempo un ruolo essenziale nell'economia agricola e 
pastorale delle società neolitiche. Nelle zone dove i 
raccolti erano assicurati dall’abbondanza di pioggia e 
da una conveniente durata del periodo di coltivazione, 
i buoi vennero aggiogati all’aratro per l’aratura dei 
campi, con conseguente incremento della produzione. 
L'introduzione nella cerealicoltura dell’aratro tirato da 
buoi fu un fatto estremamente dinamico: l’aumento 
della produzione agricola permise l’allevamento di 
mandrie sempre più numerose (e il nutrimento di un 
numero crescente di persone) e, quindi, la coltivazione 
di aree sempre più estese. Con il perfezionarsi delle 
tecniche d'irrigazione la produzione aumentò tanto da 
rendere alla fine possibile la civiltà urbana. 

Altrove, dove i terreni meno si prestavano alla pro- 
duzione agraria, forse a causa del limitato apporto 
idrologico o della brevità della stagione agricola, si svi- 


luppò l'economia pastorale e le mandrie vennero sfrut- 
zare non come ausilio al lavoro, ma come cibo e come 
materia prima. In questi casi la dieta consisteva soprat- 
rutto di latte, burro, formaggio e, a volte, perfino di 
sangue bovino, mentre i prodotti agricoli si ottenevano 
con gli scambi. Per gli allevatori e per le società che 
praticavano sia l'allevamento che l'agricoltura, la carne 
è sempre stata un cibo raffinato e prestigioso, la cui 
consumazione si accompagnava a procedure rituali e 
ad atteggiamenti religiosi. 

Oltre al cibo, il bestiame soddisfaceva ad altre ne- 
cessità dei popoli pastorali (ad esempio, le tribù niloti- 
che dell’Africa orientale, gli Israeliti del periodo pa- 
mriarcale e i primi Indoeuropei). Fra i prodotti ricavati 
dai bovini, le pelli erano usate per fare indumenti, ca- 
panne, armi difensive, corregge e simili; le ossa per fa- 
re strumenti; il letame, da bruciare come combustibile 
sento nelle zone scarsamente boschive; e l’urina, spes- 
so impiegata come disinfettante. Non è, quindi, ecces- 
svo affermare che, per le società pastorali, i bovini 
erano veri e propri mezzi di produzione, macchine per 
a trasformazione dell’erba in articoli di uso diverso. 

Egualmente importante è il fatto che il bestiame ser- 
sssse come misura di ricchezza e come mezzo di scam- 
so, che non va semplicemente inteso col significato di 
commercio: anzi, il trasferimento di bestiame da un 
gruppo, o da un uomo all’altro serviva ad avviare un 
apporto stabile, poiché lo scambio aveva dimensioni 
sociali, rituali e sentimentali. Ne sono esempio chiari- 
3catore le istituzioni della dote matrimoniale e del 
ncergild (l'odio di sangue), per cui un gruppo sociale 
che aveva causato a un altro gruppo la perdita di un 
=embro valido doveva compensarlo con una quantità 
prescritta di animali domestici. Gli animali non solo 
compensavano il valore economico della persona per- 
urta, ma sostituivano la persona stessa nell’affetto del 
gruppo che li riceveva. Come risultato dello scambio, 
s ristabilivano equilibrio e armonia fra i due gruppi — 
2n0 dei quali avrebbe altrimenti beneficiato di vantag- 
23 a spese dell’altro. 

Gli animali domestici fanno, quindi, parte integran- 
= di ogni società pastorale, poiché ne rendono possi- 
“gle la vita sociale. Tutti i momenti di passaggio — na- 
salta. morte, matrimonio, iniziazione — sono caratteriz- 
zati dallo scambio di bestiame. Oltre agli scambi oriz- 
zontali (cioè fra esseri umani che occupano tutti lo 
ssesso livello nel cosmo), sono frequenti quelli vertica- 
® ossia i sacrifici rituali, che sono in qualche modo 
ano scambio fra gli uomini e gli dei — come i sacrifici 
atferti a pro di chi è afflitto da qualche infermità, per 
cui si immola un animale alla divinità, che, in cambio, 
sanerà la persona sofferente restituendola al suo grup- 
20 sociale. 
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Si può chiaramente vedere come vi sia nelle società 
pastorali una costante richiesta di bestiame, vista la sua 
enorme importanza come mezzo di produzione e di 
scambio, come misura del benessere e come indice di 
prestigio. Il rifornimento è assicurato in parte dalla ri- 
produzione naturale e dall’allevamento, ma anche dal- 
la violenza, poiché fra gli allevatori il furto delle man- 
drie vicine è una pratica molto diffusa. Queste incur- 
sioni stanno in netta opposizione col carattere degli 
scambi sopra descritti. Esse non prevedono reciproci- 
tà, provocando così squilibrio e attrito fra il gruppo 
predatore e il gruppo depredato; la reciprocità e l’e- 
quilibrio (non certo l'armonia) si realizzano quando il 
gruppo depredato si trasforma a sua volta in razziato- 
re. Per assicurare il successo all’incursione, si trae pro- 
fitto da valori e schemi organizzativi di tipo militare — 
classi d’età, Mannerbitinde e simili. Lo speciale adde- 
stramento, il rito iniziatico e il potere della magia pre- 
parano i giovani alle razzie, spedizioni che non solo na- 
scono da necessità socioeconomiche, ma sono anche — 
almeno dal punto di vista dei partecipanti — rituali sa- 
CII. 

Il principale mezzo per cui l’abigeato si eleva al ran- 
go di rituale è il mito, che costituisce un precedente di- 
vino alle imprese dei guerrieri. I miti, in cui si celebra- 
no le imprese di un dio, di un eroe o di un antenato 
primordiale, servono a istituzionalizzare e a legittimare 
le scorrerie, poiché i guerrieri si identificano con i loro 
modelli mitici imitandoli. Un esempio calzante è costi- 
tuito da un mito dei Nuer, in cui si narra il primo furto 
di bestiame effettuato dal primo Nuer ai danni del pri- 
mo Dinka su comando di Dio stesso: 


Non vi era ancora bestiame sulla terra. Allora Dio fermò Nuer 
e gli diede una mucca e un vitello con la raccomandazione di 
dividerli con Dinka — tenere per sé il vitello e dare a Dinka la 
mucca. Poi, in segreto, ordinò a Nuer di andare da lui la matti- 
na di buon’ora per ricevere il vitello. Ma Dinka aveva origliato 
la conversazione. 
Molto presto — prima dell’alba — Nuer si recò alla dimora di 
Dio e disse: «Gwah, Padre mio, sono venuto; dammi il vitel- 
lo». 
«Chi sei?», chiese Dio. 
AI che Nuer rispose: «Sono Nuer». 
«Ma allora — chiese Dio — chi era quello che è venuto da me 
poco fa dicendo di essere Nuer, e al quale ho dato il vitello?». 
Meravigliato Nuer rispose: «Io non sono venuto. Sarà stato 
Dinka. È stata un’astuzia di Dinka. Mi ha messo nel sacco». 
Allora Dio disse a Nuer: «Bene, ora prenditi la mucca; poi se- 
gui Dinka. Quando l’hai raggiunto, puoi ucciderlo e prenderti 
il vitello». 
Da allora cominciarono le lotte dei Nuer contro i Dinka per il 
possesso del bestiame. 

(Crazzolara, 1953, pp. 68s.). 
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Come suggerisce l’ultima frase di questo testo signi- 
ficativo, i Nuer — che sono militarmente superiori ai 
loro vicini Dinka — sfruttano questo mito per giustifi- 
care le loro razzie, in quanto il mito permette loro di 
affermare che l’aggressione 1) rende giustizia di un an- 
tico torto, quando Dinka defraudò Nuer del vitello, e 
2) ottempera a un comandamento orale di Dio. Siffatta 
ideologia permette ai Nuer di fare uso della superiorità 
della propria forza, con la convinzione di essere nel 
giusto. 

Potrebbe credersi che, a lungo andare, gli attacchi 
dei Nuer priverebbero i Dinka delle loro mandrie; 
sennonché i Dinka hanno più o meno lo stesso mito, 
interpretato, invece, come l’autorizzazione celeste e 
come un precedente per continuare a derubare i Nuer 
delle loro mandrie, ricorrendo all’inganno e alla dissi- 
mulazione, arti in cui essi superano i loro nemici. 

Racconti del genere si trovano fra molte altre popo- 
lazioni, per le quali il bestiame è alla base della società 
e dell'economia. A volte sussistono versioni profane, 
come in Irlanda, dove molti racconti — compresa la 
grande epopea nazionale Tdin Bò Cuatlnge (La razzia 
di bestiame di Cuailnge) — celebrano le imprese preda- 
torie di guerrieri prodigiosi. Altrove, a diventare gli 
eroi prototipi del furto di mandrie sono i semidei, co- 
me Eracle e Gerione per i Greci, o i loro omologhi ro- 
mani, Ercole e Caco. Entrambi i miti sono molto simili 
a quello di Nuer e raccontano di uno straniero che ru- 
ba una mandria, ricuperata poi dall’eroe nazionale o 
etnico con un'incursione pienamente giustificata. Op- 
pure la figura centrale dei miti di razzia può essere fi- 
nanche una divinità, come in numerose leggende del- 
l’India vedica, dove il dio guerriero Indra recupera gli 
animali sottratti dai nemici pazzi, Vrtra e Vala. In que- 
sti casi l’abigeato si innalza a significato cosmogonico, 
in quanto, al recupero da parte di Indra, segue imman- 
cabilmente la liberazione delle acque e della luce, pre- 
venendo così un possibile disastro cosmico. Qui, le 
piogge e i raggi del sole vengono omologati al bestia- 
me; sono rispettivamente i bovini dell'atmosfera e del 
cielo, rinchiusi dalla siccità e dalla notte, ma liberati 
dalla vittoriosa impresa predatoria del dio — impresa 
che rende possibile la vita e la prosperità e sulla quale 
si modellano le imprese umane. 

Tuttavia, una certa ambiguità morale spesso caratte- 
rizzava il mito, proprio come caratterizza l’atto prati- 
co. Così, l’omerico Inno a Hermes racconta come il dio 
Hermes, ancora fanciullo, sottraesse le mandrie al fra- 
tello Apollo. Nonostante che l’impresa venga celebrata 
e permetta ad Hermes di elevarsi a statura divina (qui 
si evidenzia il ricorrente valore iniziatico della razzia), 
il gesto del dio viene messo in discussione. Secondo 
l'inno, egli fu inseguito da Apollo, sottoposto a un 


processo e, alla fine, obbligato alla restituzione, unica 
via alla riappacificazione fraterna. 

La questione si complicava, perché Hermes aveva 
ucciso alcuni degli animali predati, e l’indebita ucci- 
sione di bestiame è sempre un crimine grave per le po- 
polazioni dedite alla pastorizia. Nell’Epopea di Gilga- 
mesh, infatti, Enkidu viene condannato a morte per 
aver preso parte all’uccisione del Toro del Cielo; gli 
uomini dell’ultima nave di Odisseo furono abbattuti 
da un fulmine per aver strappato ai pascoli della Trina- 
cria, ucciso e mangiato alcuni animali del dio Helios. 
Anche i Nuer e i Dinka considerano l’uccisione di ani- 
mali per cibarsene, al di fuori del sacrificio, una strage 
«inutile» (bang lora) e credono che l’animale tornerà 
per perseguitare il suo carnefice. 

Lo stesso concetto è implicito nella leggenda di 
Nuer e Dinka e degli uomini di Odisseo: per quanto 
forte sia la fame che spinge l’uomo a cibarsi di carne, la 
soppressione del bestiame costituisce sacrilegio, se 
non avviene nel contesto rituale — ossia eseguita in una 
certa forma, con solennità e con decoro (spesso ad 
opera di specialisti) e legittimata dal riferimento a de- 
terminati precedenti religiosi, a costrutti simbolici o a 
principi trascendenti. Quando siano soddisfatte queste 
condizioni, l’immolazione dell'animale e la distribu- 
zione della sua carne vengono considerate un sacrifi- 
cio; in assenza di tali condizioni, diventa un massacro 
perverso. 

Per le società pastorali l’immolazione sacrificale di 
bovini è ideologicamente il rito più prestigioso e signi- 
ficativo, anche se in pratica viene spesso sostituito con 
offerte economicamente inferiori (capre, pecore, latti- 
cini, focacce ecc.). Come sopra accennato, i significati 
e le funzioni del sacrificio contemplano, in parte, an- 
che la consacrazione della carne e la legittimazione 
della violenza necessaria per procacciarla. Non si trat- 
ta, tuttavia, di una procedura unicamente diretta all’u- 
tile, e tanto meno semplice e univoca. Al contrario, ha 
in sé simbolismi complessi e dimensioni molteplici, 
anche se profondamente diversi da una celebrazione 
all’altra e a seconda dell’area culturale, nonché del pe- 
riodo storico. 

Nell’antica Babilonia, per esempio, il sacrificio di 
bestiame, pur essendo, ovviamente, parte dell’obbligo 
generale di «onorare e nutrire gli dei», era anche la rie- 
vocazione e la riconferma della cosmogonia. Secondo 
la tavola 5 del racconto della creazione, Enuzmza elish, 
la dea Tiamat — la cui morte segna l’inizio del cosmo, 
così come lo conosciamo — assumeva la forma di una 
mucca, mentre altri brani del testo la presentano come 
un essere caotico e mostruoso. (Un racconto simile si 
trova in Esodo 32, dove il vitello d’oro, essere mo- 
struoso e bovino allo stesso tempo, deve essere ucciso 


perché possano emergere il cosmo e la società umana). 
Inoltre, il sacrificio animale era ritenuto un atto divi- 
no, come è evidente dalla dichiarazione del sacerdote 
babilonese che, offrendo un bue, la cui pelle servirà 
per la membrana di un tamburo sacro, dice: «Questi 
atti — è la totalità degli dei che li ha eseguiti, in realtà 
non sono stato io ad eseguirli». 

Anche il sacrificio animale della polis greca (città- 
stato) era informato ai miti del primo sacrificio, in par- 
ticolare quello di Prometeo, nella versione di Esiodo, 
che — come hanno dimostrato Marcel Detienne e Jean- 
Pierre Vernant (1980) — serviva a definire la posizione 
degli uomini nell’universo, ossia quella intermedia fra 
gli animali e gli dei. Di particolare interesse nel mito e 
nella pratica è la precisazione delle parti destinate agli 
dei — le ossa della vittima ricoperte da un solo strato di 
grasso — e di quelle che, avvolte nello stomaco dell’ani- 
male, erano destinate all'uomo. Alcuni studiosi hanno 
sîsto in tutto questo una reminiscenza dei riti dei cac- 
<sstori arcaici: le ossa venivano conservate perché l’a- 
zimale potesse rinascere. Detienne e Vernant tendono, 
anvece, a una diversa interpretazione, secondo cui le 
ossa, parte incorruttibile (o immortale) della vittima, 
sono contrapposte alla carne, parte corruttibile (o 
aortale). Il contrasto fra carne e ossa ripete e com- 
“menta il contrasto fra dei e uomini; l’inserimento delle 
porzioni per l’uomo nello stomaco della vittima sotto- 
zea la necessità di cibo per l’uomo stesso, necessità 
e lo spinge a uccidere. 

Nella logica e nella struttura del sacrificio animale si 
evidenziano distintamente anche i processi sociali, poi- 

Dé l'assegnazione della carne tende ad essere differen- 
z=sta e gerarchica tanto nella natura delle porzioni, 
23zanto nell’ordine di distribuzione. Un esempio ne so- 
0 ke Feriae Latinae, cerimonia annuale dell’antica Ro- 
=s. in cui tutti i membri della Lega latina mandavano 
“sppresentanti e tributi. Il punto culminante era il sa- 
mificio e lo smembramento di un toro bianco, di cui i 
“appresentanti ricevevano porzioni secondo l’impor- 
=eza della loro città. Nelle procedure di queste cele- 
“cazioni si riflettevano anche i cambiamenti nel tempo, 
mosché la porzione di carne aumentava o diminuiva 
meoporzionalmente alle variazioni di superficie e di 
reestigio delle singole città. 

Anche altre società possedevano nel contesto sacrifi- 
zase meccanismi attraverso i quali esprimere, o addirit- 
—=a contestare la gerarchia sociale, come dimostrano i 
acconti di risse e duelli fra i Greci e fra i Celti per la 
«morzione del vincitore». 

Il sacrificio animale aveva un ruolo eminente anche 
ne la religione indoiranica, rispecchiando l’importan- 
= dei bovini per la società e l'economia dell’India e 
22 Tran. Questi animali figurano in modo quasi osses- 
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sivo nei testi religiosi più antichi (il Rgveda indiano e le 
Gatha dell’Avesta iranica); ma per alcuni studiosi i ri- 
ferimenti alle mandrie vanno intesi metaforicamente o 
allegoricamente, ricordando, tuttavia, che lo stimolo 
per tali immagini proveniva dal possesso reale di man- 
drie. Controversa è anche l’ipotesi che i sacrifici di ani- 
mali fossero condannati da Zarathustra (Zoroastro) — 
come potrebbero suggerire alcuni testi gathici — o che 
essi facessero parte dei culti zoroastriani. 

Il rifiuto del sacrificio animale è attestato in altri 
momenti della storia, particolarmente nel caso di una 
popolazione che avesse abbandonato il proprio passa- 
to pastorale, cambiando modo di produzione e, per- 
ciò, di vita. 

Infatti, nella polis ateniese, i particolari del principa- 
le sacrificio animale — i Bouphonia (feste ateniesi con 
uccisione del bue) — rivelano un profondo disagio per 
la violenza cruenta del rito. La celebrazione si chiude- 
va con un processo per accertare chi avesse causato la 
morte della vittima, e, alla fine, si attribuiva la colpa al 
coltello sacrificale, che si puniva (e purificava) gettan- 
dolo in mare. 

Per quanto la strage rituale di animali suscitasse una 
certa inquietudine morale, la pratica continuò inaltera- 
ta lungo tutta la storia dell’antica Grecia, poiché il sa- 
crificio era un meccanismo essenziale per il rinnova- 
mento periodico della gerarchia sociale e dell’integra- 
zione nella polis. Nondimeno, le critiche al sacrificio, 
implicite nei Bouphonia, furono formulate in modo 
più articolato e aggressivo da alcuni filosofi e mistici 
mossi da una visione totalmente diversa di ciò che la 
polis doveva essere e dalla coscienza del reato di vio- 
lenza commesso col sacrificio. Fra questi ricordiamo 
soprattutto Pitagora ed Empedocle: quest’ultimo con- 
dannò il sacrificio contrapponendolo a un’immagina- 
ria forma paradisiaca di offerte, che sarebbe stata in 
uso in un lontano passato e che — secondo la sua teoria 
sulla ciclicità del tempo — tornerebbe a sostituire i ri- 
tuale cruenti: 


Ares non era un dio per loro, né lo era il fragore della batta- 
glia. 

Né Zeus era il re, né Kronos, né Poseidone, 

Ma Afrodite era regina. 

La placavano con doni pii: 

Dipinte figurine d’animali, profumi, 

Offerte di pura mirra e fragrante incenso, 

Libazioni di miele dorato versate sul terreno. 

L’altare non veniva imbrattato dal puro sangue dei tori. 

Questa era, invece, la peggior contaminazione per l’uomo: 

Strappare la forza vitale per cibarsi delle nobili membra. 


Se in Grecia i nemici del sacrifico rituale rimasero 
sempre una minoranza — spesso, anzi, una minoranza 


D7/ BOVINI, USO SACRIFICALE DEI 


sospetta — in India ebbero maggior successo, quando 
la dottrina della abir754, «non lesione» a nessuna crea- 
tura vivente, gradualmente si sostituì alle antiche ideo- 
logie sacrificali, in particolare sulla scia dell’opposizio- 
ne buddhista e giainista alle dottrine e alle pratiche 
brahmaniche. I testi giuridici sanscriti — come dimo- 
strò Ludwig Alsdorf (1962) — rivelano un chiaro pro- 
cesso di sviluppo: se prima era permesso nutrirsi libe- 
ramente delle carni di animali sacrificati, più tardi ven- 
ne proibito. 

Lo stato privilegiato della «vacca sacra» in India è in 
qualche misura connesso con il nascere dell’etica 
abimsa, ma le sue origini sono ben più antiche. Già nel 
Rgveda, come pure nell’Avesta, le mucche erano dette 
«animali da non uccidere» (sanscrito 4g6#y4; avestico 
agenya), corrispondenza che indica come questa fosse 
già una credenza indoiranica all’inizio del 1 millennio 
a.C. Va rilevato, tuttavia, che si parla solo di vacche, 
ossia delle sole femmine dei bovini, non del bestiame 
in generale; è probabile, quindi, che i principi religiosi 
che proteggono la mucca dalle stragi, anche nel conte- 
sto del sacrificio, derivino dalla sua importanza simbo- 
lica, sentimentale e socioeconomica, come fonte di lat- 
te e di nuovo bestiame. 

L’Induismo moderno, tuttavia, ha visto nella «vacca 
sacra» il più importante esempio del principio genera- 
le dell’abirzs4 (cfr., per esempio, il celebre trattato di 
Mohandas K. Gandhi, Come servire la vacca). Un gran 
numero di questi animali erra indisturbato nel subcon- 
tinente indiano (nelle città i tentativi di cacciarli dalle 
strade di maggior traffico e dai mercati ha spesso pro- 
vocato disordini) e sono stati organizzati ospizi per la 
cura di bovini vecchi o malati. 

I tecnocrati occidentali, le autorità coloniali e altri 
hanno generalmente considerato la «vacca sacra» del- 
l'India un classico esempio di come i principi religiosi 
possano indurre una popolazione numerosa a irrazio- 
nalità di comportamento e di organizzazione sociale, 
controproducente in termini strettamente economici. 
Opinione che, in larga misura, è stata messa in discus- 
sione dalla ricerca di Marvin Harris; l’animata disputa 
che ne è seguita non si è ancora conclusa. Se si consi- 
derano l’utilizzo delle risorse dei bovini in India (la 
trazione, lo sterco come combustibile, il latte, i lattici- 
ni, il fatto che si nutrano di rifiuti, di stoppie nei cam- 
pi, ecc.) ed altri fattori stagionali ed ecologici, si do- 
vrebbe dedurre che il divieto di uccidere il bestiame è 
razionale e proficuo, anche nel senso economico più 
stretto. Molti elementi della teoria di Harris e la sua 
stessa conclusione sono ancora oggetto di dibattito, 
ma i suoi scritti sono stati un valido correttivo agli stu- 
di che sostengono la divergenza fra le considerazioni 


di carattere religioso e quelle di carattere socioecono- 
mico. Anzi, lungi dall’essere contraddittorie, nel caso 
della «vacca sacra» esse sono intimamente congiunte, 
in modo ben più ricco e complesso di quanto normal- 
mente si creda. 
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BUFFONE SACRO. Il termine buffone sacro (ingle- 
se down) viene qui usato come glossa per una varietà di 
gure che compaiono nelle manifestazioni religiose di 
vari popoli e che hanno in comune alcune precise carat- 
zeristiche. Si tratta, quindi, di un termine cui si fa ricor- 
so per definire il ruolo religioso di tali figure. L’uso non 
vuole essere omologo alle percezioni di un popolo par- 
avolare, la cui cultura, con ogni probabilità, impliche- 
ebbe un significato più specifico di tali personaggi e lo- 
o affini. Suggeriamo, invece, che i vari buffoni sacri 
sbbiano in comune una certa logica di struttura, e che, 
2zando la posseggano, abbiano una funzione essenziale 
22 rituali e nei drammi in cui agiscono. 

L'etimologia del vocabolo clown nella lingua inglese 
raggerisce la logica della struttura di questo personag- 
mo. Secondo l’Oxford English Dictionary, il termine 
2mparve nell’uso corrente nella seconda metà del xvi 
secolo; originariamente significava «gleba» (clod), 
«srumo» (clot): il primo connota la coagulazione di un 
fazzido o un ammasso irregolare di materiale; il secon- 
20 un ammasso semisolido causato da congelamento o) 
za coagulazione. Insieme, connotano un’entità imper- 
xa o incompleta nella sua struttura interna, tale da 
sestare unita in modo instabile e grossolano. Il clown è 
rregolare nella sua imperfetta — ma solida e perma- 
nese — fusione di attributi. Ha anche un senso di mo- 
Trento congelato, di liquidità rappresa, che suggeri- 
sue progressione e dinamismo, piuttosto che struttura 
2 stasi. Nella tradizione europea, il clown aveva affinità 
= il matto delle sagre («folle», come l’inglese fool), 
22 matto popolare e con i pazzi santi, i quali avevano 
ta la tendenza a sgretolare la solidità del mondo. Il 
rrzine «folle» deriva dal latino fo/lis, che letteralmen- 
= szenifica «mantice», o anche «borsa piena d’aria». Il 
mine «buffone» (inglese buffoon), con connotazioni 
sez a quelle di «folle», è affine al verbo «buffare» 
razano incrociato col latino dufo, dufonis, «rospo». 
Nea derivazione di «folle» vi è un senso di leggerezza 
2 =sxvimento, e, quindi, di progressione. Vista la pro- 
=stele affinità tra «buffone» e «folle», nella figura del 
=#z00e compare qualcosa che è è integrato in maniera 
ar2esolana e la cui coesione ha un incipiente movimen- 
Tr mIEeTtNO. 

E buffone è un personaggio ambiguo e ambivalente. 
Nella sua struttura variegata comprende attributi che 
s contraddicono e si invertono reciprocamente. Nel 
=2ie, il buffone è al tempo stesso un elemento di so- 
ecmià e di spasso, di serietà e di ilarità, di pericolo e 
3 assurdità, di saggezza e idiozia, di sacro e profano. 
_4& sogica interiore della sua struttura non è omogenea. 
Disco l'aspetto «né dell’uno/né dell'altro», questa figu- 
= z2globa olisticamente, anche se grossolanamente, 
za la contraddittorietà dei suoi attributi. 
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Tali contraddizioni si risolvono raramente nel buf- 
fone sacro. Al contrario, qualsiasi attributo si manifesti 
nella sua esibizione, se ne vedrà presto anche il suo 
contrario. Ì caratteri opposti continuano a oscillare al- 
l'interno della sua persona. Data questa oscillazione 
interna, si può dire che la figura del buffone contenga 
in sé la nozione di limite o linea di confine, sulla quale 
si mantiene, ma non varca mai, né in un senso né nel- 
l’altro, finché rimane fedele a se stesso. Essenzialmente 
il buffone sacro è una figura paradossale: non è saggio 
né sciocco, ha, tuttavia, tutt'e due le qualità senza pos- 
sederne appieno alcuna; è l’uno e l’altro, senza essere 
completamente né l’uno né l’altro. Come individuo 
paradossale, evoca incoerenza di significato e ambigui- 
tà di riferimenti nei contesti rituali che avrebbero, al- 
trimenti, aspetto di solidità e stabilità. Ha un costrutto 
incompleto, eppure è un intero (un grumo), che è in 
via di trasformazione (congelamento), ma che, per 
qualche aspetto, è fuori di posto nel contesto (una gle- 
ba). 

A chi giudica dall’esterno, il buffone sacro appare 
come un’unità malformata. I buffoni degli Indiani 
Pueblo sono gibbosi nella forma o dipinti a strisce di 
colori contrastanti. Altri, esseri variegati e fatti a pezzi 
e bocconi, appaiono come parti eterogenee che stanno 
a malapena insieme. Internamente, il buffone sacro 
manifesta qualità di molteplicità e fluidità: è fluttuan- 
te, appunto, e instabile. Questa organizzazione interio- 
re può riassumersi in una condizione di autotrasforma- 
zione: la figura è in continuo movimento interno, e ri- 
mane, quindi, perpetuamente incompleta. È una po- 
tente versione iconografica della trasformazione. Que- 
sto lo rende un valido solvente dei contesti e delle 
strutture entro i quali è situato. Tutte queste caratteri- 
stiche sono essenziali al suo ruolo in occasione di riti e 
cerimonie. 

Sembra che il buffone sacro abbia una speciale rela- 
zione coi confini delle manifestazioni ritualistiche. Nei 
riti e nei drammi popolari europei associati alle transi- 
zioni stagionali, specie quella dall’inverno alla prima- 
vera, e quindi associati alla nozione di rinascita dell’or- 
dine naturale e sociale, il buffone popolare assumeva, 
talvolta, il ruolo di maestro di cerimonia, durante la 
quale doveva morire e risuscitare, così da unire e me- 
diare le transizioni cosmiche. Per i Tewa, gli Hopi, gli 
Zuni e i Pueblo, il buffone sacro era l'arbitro indiscus- 
so dei limiti. In generale, quando tali figure clowne- 
sche sono presenti nelle cerimonie, controllano il suc- 
cedersi dei vari momenti, oppure compaiono negli in- 
tervalli fra una fase e l’altra del rito. In altri casi si col- 
locano in zone di transizione che connotano il succe- 
dersi dell’azione o il passaggio del rituale da un conte- 
sto all’altro. Poiché questo personaggio include la no- 
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zione di limite nella composizione del proprio essere — 
limite sul quale oscilla di continuo — la sua affinità con 
i limiti interni ed esterni del rituale dovrebbe risultare 
chiaramente. Egli è la manifestazione mobile dei confi- 
ni, poiché la sua composizione è in consonanza, e 
quindi è intonata, con i confini del rituale in termini 
spaziali e sequenziali. 

Questa analisi del buffone sacro va distinta netta- 
mente da quella del moderno clown del circo o del 
personaggio della commedia nella tradizione europea. 
La rappresentazione circense generalmente richiede 
almeno due clown, di categorie ben distinte. Il clown 
dal viso bianco è il simbolo della «cultura»: è formale, 
elegante, autoritario, rigido ed estremamente garbato. 
Il clown «augusto», invece, è sporco, sciatto, amorale 
e caotico: è l'inverso degli attributi del clown dal viso 
bianco, e si identifica con quelli della «natura». I due 
personaggi sono vitali solo se in coppia, le loro rispet- 
tive caratteristiche essendo complementari. 

Anche questi clown hanno uno stretto rapporto con 
i limiti; rapporto che, nel loro caso, è solo esterno, poi- 
ché il senso di limite viene stabilito dal loro interagire 
nella rappresentazione, piuttosto che far parte della 
struttura logica di uno di loro o di entrambi. Così il li- 
mite fra, diciamo, la categoria di «natura» e la catego- 
ria di «cultura» si colloca fra queste due figure anziché 
all’interno di una di esse o di entrambe. Ogni figura 
possiede una struttura stabile e omogenea, per cui il 
contrasto di opposti è evidente solo quando i due sono 
insieme: essi manipolano i limiti solo come duetto. Il 
buffone sacro cancella i limiti per mezzo del contrasto. 
Le comuni figure comiche dei drammi rituali, la cui 
provenienza etnografica sembra molto più estesa di 
quella dei buffoni sacri, tendono anch'esse a presenta- 
re una struttura omogenea e stabile internamente. In 
generale mancano, invece, in sé e per sé, di quelle ca- 
pacità metamorfiche che sono essenziali nel buffone 
SACrO. 

Tuttavia, figure che si avvicinano alle caratteristiche 
del buffone sacro, come le abbiamo illustrate più so- 
pra, sono presenti un po’ ovunque fra i popoli della 
terra, oltre a quelli già citati. Problemi di spazio ci ob- 
bligano a limitare la nostra elencazione: si è avuta noti- 
zia della loro presenza fra le popolazioni Mayo e Yaqui 
nel Messico settentrionale; fra gli Indiani Pueblo e fra 
altre popolazioni autoctone della California, delle Pia- 
nure e della Costa nordoccidentale. Nelle tradizioni 
europee, il buffone delle feste era rilevante in numero- 
si drammi inglesi della primavera e nei Fastnachtsspie- 
le della Svizzera tedesca; aveva affinità con il «buffo» 
di tradizione italiana e, forse, con il «pìcaro» di lettera- 
ria memoria. Si trovano figure clownesche nel teatro 
dei burattini turco, in alcuni spettacoli popolari im- 


provvisati dell’Iran e nella tradizione del teatro cinese 
di Se-Ciuan. Sono presenti nelle rappresentazioni mo- 
derne di /udruk giavanesi e negli spettacoli di buratti- 
ni. Più complesso è il quadro nelle varie tradizioni del- 
l'India meridionale: teatro di burattini del Carnatico, 
drammi danzati yaksagana del Kannada, tradizione 
drammatica kztiyattam del Kerala, danze karakam e 
drammi itineranti t%rukk%ttu tamil, nei racconti tamil 
del xvi secolo e nel giullare di corte Ténali Rama dei 
Telugu. Buffoni di questo tipo si incontrano anche nel- 
lo Sri-Lanka e nella tradizione dei drammi danzati dei 
monasteri tibetani. [Vedi TEATRO E RITUALITA]. 

Si riscontrano nel buffone molteplicità e duplicità e 
un'eccezionale evidenziazione della disarmonia che, a 
prima vista, sembra fuori posto in molte delle cerimo- 
nie e dei drammi in cui compare. E il tentativo di spie- 
gare il perché della sua presenza in questi ambiti pro- 
voca sempre un senso di disagio. La spiegazione più 
comune, e meno soddisfacente, è che il buffone costi- 
tuisce un momento di distensione umoristica rispetto 
alla serietà e al tedio del rituale stesso o rispetto alla 
quotidiana proibizione di argomenti che il buffone 
propone ad un esame aperto e cosciente. 

Esistono numerose versioni di questa tesi. Per alcu- 
ni, questa figura permette agli spettatori di pensare e 
comportarsi in modi abitualmente repressi; per altri 
consente di violare i tabu, appagando quindi il bisogno 
di evocare temi banditi dal contesto della vita quoti- 
diana. Si tratta di approcci riconducibili a semplifica- 
zione psicologica: il buffone concretizzerebbe e libere- 
rebbe le tensioni psichiche inconsce portandole a livel- 
lo di pensiero cosciente. Secondo un’altra spiegazione, 
l’'innocente parodia del buffone, rendendo familiare e 
noto ciò che altrimenti desterebbe timore, attenua 
l’ansia e la tensione suscitate dalla sacralità solenne e 
misteriosa. 

Di fatto nel rituale e nel dramma, ricorrendo a un’i- 
ronia moderata, ad allegorie drammatiche, oppure al 
burlesco escatologico, egli capovolge, deride e satireg- 
gia sia le convenzioni della vita date per scontate, che 
quelle sacralizzate e venerate. Eppure, nelle stesse oc- 
casioni, egli è il giusto sostenitore della moralità e della 
correttezza. Gli Indiani Hopi riconoscono esplicita- 
mente che, con le sue buffonate amorali, il clown fa ri- 
saltare i precetti morali e mostra la vita come non do- 
vrebbe essere. Altri Indiani d'America, i Tewa, gli Zu- 
ni e i Mayo, attribuiscono ai loro buffoni sacri una sta- 
tura sacra e morale. Anzi, secondo i Mayo essi suscita- 
no più timore che diletto. Altri popoli, astenendosi da 
ogni analisi, vedono nel buffone sacro semplicemente 
una fonte di divertimento. 

Trattando del clown sacro, ci sono serie difficoltà a 
spiegare l’esistenza di una figura così contrastante sulla 


base di catarsi o di inversione satirica. Innanzitutto, 
una o entrambe le funzioni possono venire soddisfatte 
da figure di struttura molto più semplice, ossia dai co- 
muni personaggi comici, che compaiono nel corso di 
cerimonie o di attività drammatiche e la cui struttura è 
omogenea e non metamorfica. Sono la quintessenza 
dello zimbello, del pasticcione, dell’intrigante le cui 
movate spassose e l’esagerata amoralità offrono agli 
astanti il destro di celiare su quanto normalmente non 
si può dire né forse pensare, con la sicurezza che si 
tatta solo di rivolgimenti innaturali e momentanei 
dell’ordine e che tutto rientrerà nell’originaria morali- 
. riaffermando così i giusti valori e il retto comporta- 
mento. Perché allora, equiparare il ruolo e la funzione 
delle figure clownesche, di struttura così incostante e 
somplessa, a quello di comuni personaggi comici così 
semplici e diretti? La risposta più verosimile è che il 
aaragone non sia ammissibile e che il buffone sacro 
soddisfi ad altri compiti più consoni alla sua struttura 
rxerna. . 

Altra difficoltà è che il buffone sacro viene trattato 
ome se riflettesse, in modo non mediato, temi di si- 
zuaticato culturale e psicologico molto più generale. In 
arre parole, il buffone sacro viene scalzato dal conte- 
= del suo aspetto e della sua esibizione, senza alcuna 
=pesgazione della sua presenza. Presenza che viceversa 
a>drebbe spiegata anzitutto in termini di occasioni 
ella sua apparizione, prima di ogni considerazione sul 
suo significato in base ad astratte ragioni di equilibrio 
zsachico e di valori culturali. 

Che il buffone sacro nel rituale sia un esempio vi- 
zesre di vivido contrasto e di sfumature di confronto, 
2 mdicativo del suo status nella rappresentazione. In 
2zanto interlocutore e commentatore, egli ha affinità 
222 i limiti che separano l’azione cerimoniale o narra- 
va dal mondano o che distinguono le varie fasi e con- 
= della cerimonia stessa. In un certo senso, egli sta 
€ un piede in una certa fase della partecipazione e 
22 esperienza che è in via di svolgimento, mentre con 
° sro è già entrato nella fase successiva. In questo mo- 
ax. diventa l'agente del mutamento, il mediatore che 
zssotve e trasforma l’immobilità delle categorie della 
“sppresentazione e della narrazione, categorie organiz- 
sce e integrate dai loro stessi confini. 

Le occasioni rituali e cerimoniali hanno programmi 
= sesti scritti O prescritti, che ne costituiscono l’orga- 
mezzazione elementare, Le occasioni in cui si inserisco- 
ac : buffoni sacri sono sempre composte da più di un 
2=eresto di significato ed esperienza. Ossia, queste oc- 
22001 sono formate da un certo numero di fasi in 
=errasto reciproco per quanto concerne il loro scopo 
scagrammatico e che devono succedersi l'una all’altra 


BUFFONE SACRO DI 


secondo un certo ordine. I testi e i programmi orali o 
scritti suggeriscono spesso che queste transizioni si 
compiono semplicemente, in quanto sono scritte o 
prescritte. Eppure, nella pratica delle rappresentazio- 
ni, ogni fase o contesto ha la tendenza a prefigurarsi e a 
concretarsi in modi invariabili e ininterrotti che coin- 
volgono in pieno i partecipanti. Questa mancanza di 
discordanza ostacola la decomposizione o disintegra- 
zione di una fase per lasciare il passo alla fase successi- 
va, permettendo quindi che tutto l'avvenimento pro- 
gredisca nelle sue fasi costitutive, come prescrive il 
programma o il testo. 

La funzione del buffone sacro è esattamente quella 
di una trottola (giostra) — uno che ruota su se stesso in 
contrappunto con le allusioni e con l'armonia del con- 
testo rituale nel quale viene a trovarsi. Mentre gira su 
se stesso, il buffone raccoglie i fili intrecciati della coe- 
renza dell’avvenimento, li mescola, opponendosi alla 
loro integrazione e sciogliendoli. Proprio come il buf- 
fone rovescia qualsiasi struttura (forma) di significato 
in cui entra, così separa il contesto e apre la via al col- 
legamento di moduli alternativi di significato. 

Questi avvenimenti si volgono spesso in un clima di 
tensione tale da sollecitare nei partecipanti il ricono- 
scimento di qualche realtà trascendente o di una verità 
perfetta. In quel momento le naturali proprietà rifles- 
sive del buffone vanno tacitate. In caso contrario, fede- 
le al proprio ritmo e alla propria logica, continuerebbe 
a sollevare domande e dubbi sul contesto, inducendo il 
sospetto che anche l’esperienza del trascendente sia ar- 
tificiale e transitoria, il che distruggerebbe nei parteci- 
panti il significato delle verità trascendenti. Quindi, il 
destino normale del buffone, nel rituale, è il suo allon- 
tanamento in quanto carattere contrario, oscillante e 
riflessivo. Va domato e piegato, o reso omogeneo nella 
sua struttura interna, così da non sollecitare i parteci- 
panti alla riflessione, perché è proprio la sua presenza 
che muove al dubbio sulla validità dell’esperienza tra- 
scendente. A questo punto, il buffone sacro semplice- 
mente rafforza in modo diretto il valore di tali verità o 
rivelazioni. 

Questa analisi del buffone sacro nel rituale ricono- 
sce che le proprietà speciali della sua figura sono una 
funzione del suo ruolo insolito e della sua collocazione 
negli avvenimenti religiosi e drammatici. Se intendia- 
mo la figura del buffone sacro come strumento com- 
plesso che ci fa avvertire l’artificiosità della coerenza 
testuale, dovremo anche considerarla uno strumento 
dinamico che permette il realizzarsi di certi riti religio- 
si. Si impone, quindi, alla futura ricerca di occuparsi di 
altri avvenimenti cerimoniali, in cui non compaia il 
buffone, per scoprire possibili meccanismi analoghi 
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che conducano alla trasformazione del contesto e alla 
transizione delle fasi, permettendo all’avvenimento di 
procedere regolarmente secondo i programmi. [Vedi 


MASCHERA RITUALE e UMORISMO E SATIRA; 
TRICKSTER, vol. 1]. 
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BULL-ROARER. Oggetto utilizzato da diversi po- 
poli, fin dall’antichità, come elemento di culto, di soli- 
to all’interno di cerimonie di iniziazione maschile. Si 
tratta di un oggetto piatto, in genere di legno (oppure 
di argilla, come nell’antica Grecia), che misura di soli- 
to tra i sei e gli otto centimetri di lunghezza. Attraverso 
il rombo che emette quando viene fatto ruotare, oppu- 


re grazie ai segni che su di esso sono incisi o dipinti, il 
bull-roarer simboleggia genericamente il potere della 
fertilità, in particolare della generazione maschile, op- 
pure del vento e della pioggia. 

Nell'antica Grecia, uno dei giocattoli con i quali, se- 
condo il mito, i Titani attirarono il fanciullo Dioniso 
prima di ucciderlo, era probabilmente un bul/-roarer. 
Come oggetto di culto, il du//-roarer veniva usato in 
certe cerimonie che avevano lo scopo di provocare la 
pioggia (in quanto simbolo di Krono, ritenuto artefice 
di essa) e inoltre nei misteri di Eleusi, in cui veniva po- 
sta in evidenza la relazione tra Dioniso e Demetra, en- 
trambe divinità della fertilità (Frazer, vol. 7, 1912). 
Ancora oggi il bull-roarer viene in qualche caso utiliz- 
zato: per esempio nei Paesi Baschi, dai ragazzi che vo- 
gliono spaventare le donne durante e dopo la Messa 
del Venerdì Santo. 

La comparazione con certi miti e riti dell'America 
meridionale, in cui il suono del bull-roarer viene asso- 
ciato con un serpente gigantesco, con il potere genera- 
tivo del fallo e con i periodi di carestia e di fame, ha 
suggerito a Cl. Lévi-Strauss (partendo da precedenti 
lavori di Otto Zerries e di Geneviève Massignon) la se- 
guente correlazione: dal momento che lo strumento 
viene usato durante i periodi in cui manca il cibo ed è 
assente il fuoco (in relazione all’usanza europea di spe- 
gnere i fuochi prima della Pasqua), e dunque è connes- 
so con il digiuno, esso indica simbolicamente il tempo 
in cui l’uomo e la natura erano in stretto contatto tra 
loro, il tempo primordiale precedente alla scoperta del 
fuoco, quando il cibo veniva ancora consumato crudo 
o appena riscaldato dal sole. Questa utilizzazione del 
suono del dul/-roarer per separare le donne (legate alla 
natura) dagli uomini (portatori della cultura) sembra 
confermata dall’uso che gli Aborigeni australiani fanno 
del bull-roarer, all’interno dei riti di fertilità o di certe 
«cerimonie di accrescimento» a carattere segreto (Lé- 
vi-Strauss, 1966, pp. 354-57; trad. it. 1970, pp. 448- 
52). Esistono, tuttavia, anche delle eccezioni, come tra 
gli Ungarinyin, che conoscono alcuni du//-roarer «fem- 
minili». Prodotti aborigeni di questo tipo vengono ge- 
nericamente indicati con un termine della lingua aran- 
da: ciuringa (o ciurunga). Tali oggetti rappresentano, 
nelle varie religioni australiane, lo spirito, l'essenza e la 
forza vitale degli eroi e degli spiriti creatori del «tempo 
del sogno». I poteri spirituali di questi Esseri possono 
essere attivati attraverso l’uso rituale del bu//-roarer, 
per esempio per provocare la procreazione. Alcuni 
gruppi tribali affermano che il dull-roarer esiste già al- 
l’interno di qualche albero particolare: esso deve sol- 
tanto «essere liberato» attraverso un’azione rituale di 
scultura. Certi atti speciali, come tagliar via alcune 


schegge da un ciuringa e gettarle in aria, oppure recita- 
= le storie del «tempo del sogno» che parlano di que- 
pe stessi antenati totemici che sono rappresentati nel 
amiga, hanno l’effetto di favorire la fecondità di tutta 
x matura (Petri e Worms, 1968). 
Riferendosi a materiali della Nuova Guinea, dove il 
sel-rogrer rappresenta la potenza fallica, van Baal 
:563) suggerì l’ipotesi che la segretezza che circonda 
x Australia i riti del du//-roarer alluda alla sacralità 
ae atto sessuale. Senza questi riti, in altri termini, il 
sporto sessuale sarebbe troppo sacro per essere pra- 
acato. Soltanto quando i riti del du//-roarer eliminano 
2a esso il valore sacrale, il rapporto può essere pratica- 
» come un semplice atto profano che produce piacere. 
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CANNIBALISMO. Il cannibalismo è insieme un 
concetto e una pratica che rimandano entrambi a mor- 
te, cibo, sacrificio, vendetta e aggressione: l’amore e la 
distruzione nei confronti di un proprio simile. Non è 
facile riassumere in una sintesi unitaria i numerosi e 
disparati esempi di cannibalismo. Gli unici elementi 
comuni paiono essere l’associazione tra il concetto di 
morte e quello di potenza, una visione unitaria del cor- 
po e dello spirito, l’efficacia della consumazione ali- 
mentare in vista dell’acquisizione del corpo e dello spi- 
rito dell'oggetto consumato. Nel cannibalismo posso- 
no così rientrare, come sfaccettature di una medesima 
categoria, sia il sacrificio, sia l'eliminazione aggressiva 
di un nemico, sia infine la devota incorporazione di un 
essere amato, pratiche tutte documentate in diversi 
contesti culturali. Gli antropologi usano distinguere 
tra endocannibalismo (che consiste nel cibarsi di un 
membro del proprio gruppo) ed esocannibalismo (ci- 
barsi di un membro di un gruppo estraneo, spesso ne- 
mico). Il primo tipo di cannibalismo è in genere asso- 
ciato al sacrificio, alla devozione familiare, alla reincar- 
nazione e ad altri sentimenti relativi alla prosperità e 
alla continuità del gruppo; il secondo tipo è invece le- 
gato alla vendetta nei confronti dei nemici e alla loro 
distruzione. 

Il simbolismo del sacrificio e della consumazione 
alimentare di offerte umane pervade il pensiero reli- 
gioso, sia nella tradizione europea che in quella del Vi- 
cino Oriente: questo simbolismo è stato esaminato da 
Walter Burkert (1972). Inoltre il cannibalismo è un te- 
ma assai frequente nelle mitologie e nei racconti popo- 
lari (Lévi-Strauss, 1964). Pratiche cannibaliche, infine, 
sono state documentate in Polinesia, in Melanesia, nel- 


l'America settentrionale e meridionale e in Africa 
(Volhard, 1939; Tannahill, 1975). Questa diffusione 
non mostra alcuna concreta correlazione con modelli 
di sussistenza, con situazioni ecologiche, con problemi 
di approvvigionamento di cibo o con specifiche condi- 
zioni culturali. 

Eli Sagan (1974), che ha interpretato il cannibalismo 
in chiave psicoanalitica, lo ha attribuito alle comunità 
primitive e lo ha associato alla magia piuttosto che alla 
cultura e alla religione. La sua analisi, tuttavia, non 
considera la religione azteca, che pure prevedeva il sa- 
crificio umano e il cannibalismo. Molto frequenti, del 
resto, sono le trattazioni sul cannibalismo che si rivela- 
no esagerate o del tutto infondate, come ha notato per 
esempio Arens (1979). In questa sede posso soltanto 
riassumere alcuni dei casi meglio documentati, allo 
scopo di esaminare il rapporto che intercorre tra il 
cannibalismo e le credenze, in particolare le credenze 
religiose, tipiche dei popoli interessati. Non intendo, 
naturalmente, considerare il cannibalismo una religio- 
ne, né giudicare tutte le pratiche cannibaliche degli atti 
rituali. Non verrà preso in esame, del resto, neppure il 
cannibalismo originato da un estremo bisogno di cibo 
o dovuto ad esigenze di sopravvivenza, benché an- 
ch’esso sia ben documentato (Simpson, 1984). 

Forse l’esempio più celebre di sacrificio umano e di 
cannibalismo è quello degli Aztechi, documentato da 
numerosi resoconti antichi. La religione azteca preve- 
deva molte specie di offerte. Il Sole, protettore dei 
guerrieri, esigeva per il proprio nutrimento cuori e 
sangue umani: il sacrificio umano era dunque essenzia- 
le. Le vittime erano in genere prigionieri o schiavi ac- 
quistati. Durante il rito i loro cuori venivano strappati 


e deposti in un vaso, e le loro teste collocate in una ap- 
posita rastrelliera per i teschi. Gli arti e altre parti del 
corpo delle vittime venivano talvolta cucinati e man- 
giati dai governatori, dai nobili e dai ricchi. I sacerdoti 
aztechi praticavano anche l’autosacrificio, versando il 
loro proprio sangue come offerta. 

È stato sostenuto che il cannibalismo avesse tra gli 
Aztechi uno scopo nutrizionale, poiché la popolazio- 
ne, nella tarda preistoria e nel primo periodo storico, 
aveva esaurito le sue scorte di selvaggina e mancava di 
erbivori domestici. Harner (1977) e Harris (1977) ri- 
sengono che gli Aztechi delle classi superiori abbiano 
consumato un grande numero di vittime umane. Essi 
aterpretano il cannibalismo come una risposta alla so- 
vrappopolazione e alla scarsità di cibo, camuffata da 
sacrificio propiziatorio rivolto agli dei. Questa argo- 
mentazione (così come l'ampiezza stessa del fenome- 
no) viene però messa in discussione da altri studiosi, 
che sostengono, invece, che il rituale pubblico del sa- 
crificio umano costituiva parte essenziale della religio- 
ne azteca. 

Fra i Kwakiutl della costa nordoccidentale dell’A- 
metrica settentrionale, l'elemento principale delle ceri- 
monie invernali è costituito dalla danza Hamatsa, che 
aei suoi movimenti simboleggia la fame, il desiderio di 
camme umana, il fuoco che trasforma, il vomito (inter- 
>retato come una rinascita). Tutta la cerimonia è intesa 
cone una prova che consente di diventare a pieno tito- 
© membro della comunità. In questo caso la tematica 
cannibalica risulta essere la chiave di tutte le relazioni 
za l’uomo e le forze soprannaturali. La concezione di 
=n0 spirito cannibale si ritrova ancora in molte altre 
zone dell'America nordorientale, dove l’isolamento in- 
sernale e la paura della fame contribuiscono a produr- 
re fantasie sopra un essere indemoniato o selvaggio 
che divora i suoi simili: questo complesso è stato defi- 
=st0 la «psicosi Windigo». 

Il cannibalismo si esprime nelle mitologie di ogni 
marte del mondo, in un’ampia gamma di contesti e di 
sgnificati differenti. Lévi-Strauss (1964) pone in risal- 
l'universo di opposizioni, di associazioni e di tra- 
ssormazioni che lega uomini e animali: morte e rinasci- 
= cibo cotto e cibo crudo, morte e corruzione, canni- 
aeie ed orco. L'America meridionale, studiata special- 
sente da Lévi-Strauss, è una delle tante aree in cui 
zaeste tematiche si presentano nelle elaborazioni miti- 
Ne e in cui viene praticato il cannibalismo. Le due for- 
ze dell’endocannibalismo e dell’esocannibalismo ri- 
suNano qui nettamente contrapposte. 

L'endocannibalismo viene interpretato come un at- 
x rituale che ha lo scopo di proteggere i vivi di fronte 
azh etfetti negativi della morte e di fronte al pericolo 
<= un attacco da parte degli spiriti dei defunti. La pra- 
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tica può assumere forme diverse: dal cibarsi della car- 
ne del morto (fra i Guayaquî), al cuocerne la carne e a 
spezzarne le ossa sino a ridurle in polvere, per poi ber- 
le mescolate ad un liquido (fra gli Amahuaca; cfr. Cla- 
stres, 1974; Dole, 1962; e Zerries, 1960). Una concezio- 
ne molto comune è quella che mette in relazione l’inge- 
stione del defunto con l'assunzione dei suoi poteri. 

L’esocannibalismo dei Tupinamba e di altre tribù 
dell'America meridionale (Métraux, 1949; Forsyth, 
1983) era in genere associato con le guerre intertribali. 
La guerra era estremamente ritualizzata, poiché era 
preceduta da sogni e da riti magici e si concludeva con 
celebrazioni della vittoria mediante riti che prevedeva- 
no, tra l’altro, banchetti cannibalici e l'esposizione del- 
le teste dei nemici come trofei. I prigionieri venivano 
talvolta trattenuti e torturati per lunghi periodi, prima 
di essere uccisi e mangiati. Spesso si è affermato che 
queste popolazioni scatenavano la guerra soltanto per 
vendetta e per procurarsi le vittime per i sacrifici ritua- 
li e per i loro banchetti cannibalici. 

Le irruzioni armate nei villaggi nemici e la consuma- 
zione dei cadaveri o la cattura di prigionieri che in se- 
guito verranno uccisi e mangiati sono descritte anche 
per la Melanesia e la Polinesia. In qualche caso i corpi 
venivano sepolti per un certo periodo, poi erano esu- 
mati e consumati a scopo rituale oppure come cibo. 

Nell’Africa occidentale, fra gli Sherbro, per esem- 
pio, chi desiderava essere ammesso come membro al- 
l'interno di alcune società segrete, come quella del- 
l'Uomo Leopardo o dell’Alligatore, doveva, a quanto 
si dice, praticare la caccia alle teste e il cannibalismo 
(MacCormack, in Brown e Tuzin, 1983). Inoltre, pro- 
prio grazie alla consumazione della carne umana le 
maghe e gli stregoni acquisivano i loro poteri, oppure 
li rinnovavano. Nello stesso modo si potevano acquisi- 
re i poteri di chiunque fosse defunto. Ancora oggi, tra 
gli Sherbro della Sierra Leone, l'accusa di cannibali- 
smo è un’arma politica particolarmente efficace. 

Il cannibalismo e la credenza nelle arti stregonesche 
si presentano spesso associati (Strathern, 1982). Come 
si è detto, una strega può ottenere il suo 744 o potere 
personale proprio attraverso la consumazione di una 
vittima umana. La credenza secondo la quale le stre- 
ghe si nutrono del sangue e del corpo delle loro vitti- 
me, cosicché la morte sopravviene per mancanza di so- 
stanza vitale, è ampiamente diffusa in molte e diverse 
aree geografiche, anche presso popolazioni del tutto 
prive di contatti fra loro. Talora gli atti (reali o simbo- 
lici) di cannibalismo vengono attribuiti ad un partico- 
lare gruppo di streghe; talora si immagina l’esistenza 
di una sola strega cannibale. 

La scoperta e il controllo delle isole del Pacifico, nel 
XVIII, XIX e xx secolo, sono ben documentati nelle re- 
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lazioni e nelle memorie dei protagonisti delle imprese 
di esplorazione, dei missionari, dei diversi amministra- 
tori e magistrati, e infine degli antropologi, che racco- 
glievano dagli informatori locali descrizioni e spiega- 
zioni sulle varie credenze e pratiche cannibaliche. Nel- 
la Nuova Zelanda, il cannibalismo dei Maori, che si 
praticava in occasione della guerra, non serviva sem- 
plicemente ad integrare la dieta del guerriero: esso 
aveva un profondo significato simbolico, in quanto 
implicava la degradazione dello sconfitto. Il nemico 
ucciso, infatti, veniva trasformato in cibo e le sue ossa 
diventavano oggetti di uso comune. Particolarmente 
gradita, per i vincitori, era la desacralizzazione del ca- 
davere di un capo (Bowden, 1984). Per quanto concer- 
ne, invece, il cannibalismo nelle isole Fiji, la sua realtà 
storica può essere giustificata sulla base di una narra- 
zione mitica, che è in grado di spiegare la connessione 
tra due usanze a prima vista del tutto contraddittorie: 
gli abitanti delle Fiji da un lato offrivano le loro sorelle 
agli stranieri, in cambio dei preziosi denti di balena, e 
dall’altro catturavano i forestieri per scopi cannibalici. 
Sacrifici umani, inoltre, accompagnavano la costruzio- 
ne delle abitazioni sacre, la preparazione delle canoe e 
le visite cerimoniali tra i diversi capi alleati. Ogni capo 
soprintendeva ad un ciclo di scambi che prevedeva la 
simbolica trasformazione di oggetti di valore: donne 
crude (come mogli) in cambio di uomini cotti (le vitti- 
me straniere dei pasti cannibalici). Attraverso questo 
processo di trasformazione, le varie alleanze politiche 
venivano confermate. Le vittime erano consacrate al 
supremo dio della guerra, rappresentato sulla terra dal 
capo. 

Queste pratiche cannibaliche delle isole Fiji, descrit- 
te per la prima volta nel x1x secolo, furono spiegate ol- 
tre un secolo più tardi da Sahlins (in Brown e Tuzin, 
1983). In alcune zone della Melanesia gli antropologi 
possono citare qualche esempio recente di pratiche 
cannibaliche. Alcune popolazioni degli altopiani inter- 
ni della Nuova Guinea sono conosciute per il loro can- 
nibalismo (anche se molti altri gruppi nella stessa re- 
gione non conoscono tale pratica). I Fore, per esempio 
(Lindenbaum, 1979), insieme ad alcune altre popola- 
zioni vicine, sono cannibali: tra i Fore settentrionali i 
nemici vinti vengono mangiati dagli uomini e dalle 
donne, mentre tra i Fore meridionali donne e bambini 
mangiano i cadaveri dei parenti e dei membri del 
gruppo di residenza. Anche le donne Gimi cucinano e 
consumano i defunti che appartenevano al gruppo lo- 
cale (Gillison, in Brown e Tuzin, 1983). Il cannibali- 
smo della Nuova Guinea è stato spiegato in relazione 
al valore nutritivo della carne umana, dal momento 
che molti dei gruppi di cannibali hanno una limitatissi- 
ma possibilità di accesso ad altri tipi di carne, prove- 


niente dalla caccia o dall’allevamento dei maiali. 
Egualmente scarsa, tuttavia, è la quantità di carne a di- 
sposizione dei gruppi che non praticano il cannibali- 
smo e che anzi considerano questa pratica disgustosa o 
barbara. I Fore, a quanto risulta dalle descrizioni, con- 
siderano la carne umana semplicemente un cibo, ma in 
qualche caso alla pratica cannibalica vengono associati 
valori rituali. Le donne Gimi, per esempio, attraverso 
l’ingestione di carne umana evitano la decomposizione 
del cadavere e nello stesso tempo divengono simboli- 
camente «incinte», dando così inizio al processo della 
reincarnazione. Inoltre il simbolismo del flauto, che 
secondo un importante mito viene sottratto alle donne 
da parte degli uomini, collega il bambù con il fallo. Il 
bambù viene regolarmente usato per cuocere e il flauto 
sacro rappresenta il pene. Agli uomini non è permesso 
di appartarsi con le donne o di partecipare ai loro ban- 
chetti cannibalici. Gli uomini Gimi devono offrire un 
porco alle loro donne, subito dopo il loro pasto canni- 
balico, per ricompensarle e ripagarle del loro ruolo 
fondamentale nella riproduzione. 

Nelle zone montagnose della Nuova Guinea, ancora 
verso la metà del xx secolo i Bimin-Kuskusmin (Poole, 
in Brown e Tuzin, 1983) e i loro vicini Miyanmin man- 
giavano il nemico ucciso: questi ultimi consumavano 
tutte le parti del corpo, mentre i primi smembravano i 
cadaveri, seppellivano le teste e mangiavano il resto 
del corpo con lo scopo di contaminare il nemico. Inve- 
ce gli Oksapmin, che vivevano nella stessa zona, non 
erano cannibali. I Bimin-Kuskusmin distinguevano ac- 
curatamente tra parti dure del corpo, che erano consi- 
derate maschili e venivano mangiate dagli uomini e 
parti molli, come la carne e il grasso, che erano consi- 
derate femminili e venivano mangiate dalle donne. La 
cerimonia del Grande albero Pandanus era un’occa- 
sione per pasteggiare con le vittime umane procurate 
grazie alle razzie tra i gruppi vicini. L’interpretazione 
proposta da Poole valorizza il significato culturale de- 
gli elementi maschili e femminili e insiste sulla rappre- 
sentazione rituale del mito, sulle relazioni tra i sessi, 
sulla fertilità e sulla morte. 

Laddove Sagan (1974) e altri difensori delle teorie 
psicologistiche vedrebbero l’origine e il significato del 
cannibalismo nell’aggressione e nel conflitto interper- 
sonale, questa breve rassegna delle pratiche e delle cre- 
denze mostrerebbe piuttosto l’estrema varietà dei si- 
gnificati culturali. Il cannibalismo è evidentemente un 
atto carico di elementi emotivi e ricco di significato 
culturale, reale e simbolico, ma tale significato non è 
affatto unitario e omogeneo. Inoltre la distinzione, di 
origine antropologica, tra endocannibalismo ed eso- 
cannibalismo è di valore piuttosto limitato. Il ricchissi- 
mo simbolismo del cannibalismo, infine, così come la 


sua connessione con i temi mitici del sacrificio e della 
distruzione, meglio si comprendono all’interno di cia- 
scuno specifico contesto culturale. 


[Vedi anche SACRIFICIO UMANO]. 
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CANTI DEL SOLSTIZIO D’INVERNO. In Euro- 
pa, la celebrazione del solstizio d'inverno, la notte più 
lunga dell’anno, risale a tempi preistorici. Gli scrittori 
greci e latini, nonché i Padri della Chiesa attestano che 
nell’antichità le feste connesse con il solstizio d’inver- 
no perpetuavano tradizioni molto antiche e profonda- 
mente radicate nel folclore popolare. Nonostante le 
differenze regionali e il diverso significato culturale di 
queste celebrazioni, si notano delle costanti, quali il 
culto del sole, orge, mascherate e divinazione, poiché 
il solstizio d’inverno era considerato un momento di 
grande importanza. La fertilità dei campi, la riprodu- 
zione del bestiame, la salute degli uomini e la conclu- 
sione dei matrimoni per l’anno seguente dipendevano 
tutti dall’osservanza dei rituali del solstizio d’inverno. 

Questa celebrazione comprendeva anche delle can- 
zoni particolari. Purtroppo, poco si conosce di quelle 
eseguite durante il ciclo delle feste imperiali romane, i 
Saturnali, il dies natalis solis invicti (giorno natale del 
dio iranico Mithra), e le Calendae Ianuari, che, oltre a 
dare inizio al nuovo anno amministrativo, erano l’oc- 
casione per lo scambio di auguri. A noi sono giunti so- 
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lo i testi di alcune formule augurali. Da Agostino ap- 
prendiamo che nel v secolo d.C., per il solstizio d’in- 
verno, si cantavano canzoni «irriverenti e oscene» dal 
punto di vista cristiano. Tuttavia, in confronto alle ce- 
lebrazioni per il solstizio d’inverno nell’Europa setten- 
trionale, le feste romane, data la loro inserzione nel ca- 
lendario ufficiale e la loro fusione con elementi impor- 
tati da varie province dell'Impero, possono conside- 
rarsi una sintesi culturale relativamente più tarda. 

Nell’Europa settentrionale, le medesime celebrazio- 
ni presentano caratteristiche diverse e un’impronta più 
arcaica. Quasi tutte le notizie di cui disponiamo ri- 
guardano unicamente i popoli germanici. Cionono- 
stante, come dimostreremo, la maggior parte delle 
usanze e delle credenze si incontrano anche nelle tradi- 
zioni popolari dell'Europa orientale. 

Secondo gli storici latini e le cronache ecclesiastiche, 
la testimonianza costituita dalle leggi contro le prati- 
che pagane e dall’antica letteratura anglosassone e nord- 
europea (ad esempio, le saghe islandesi) la festa ger- 
manica di Yule a metà inverno celebrava il ritorno del 
sole ed aveva un marcato carattere funebre. Era cre- 
denza comune che gli spiriti dei defunti apparissero 
nella loro abitazione terrena specialmente durante il 
periodo del solstizio d’inverno per partecipare alla fe- 
sta e, se non venivano trattati con il dovuto riguardo, 
arrecassero danno ai vivi. Comunque, dare il benvenu- 
to agli spiriti, rappresentati da maschere, assicurava 
pace, salute, prosperità e fertilità per l’anno a venire. 

Mentre abbondano i dati relativi alla mitologia e alle 
usanze dei popoli germanici, viceversa mancano infor- 
mazioni precise sui miti, sul racconti o sui canti speci- 
fici eseguiti durante la festa di Yule. Copiose sono le 
fonti che menzionano l’esecuzione di saghe islandesi 
alla Yuletide, ma tali saghe non possono considerarsi 
tipiche del solstizio d'inverno, venendo cantante anche 
in altre occasioni, come matrimoni e raduni notturni. 
Inoltre, benché basate su un’antica letteratura orale, 
esse furono composte durante il xI1 e il xmi secolo e 
non possono, quindi, considerarsi vere e proprie tradi- 
zioni popolari pagane del solstizio d’inverno. 

Queste tradizioni furono in parte cancellate e in par- 
te amalgamate con l’ideologia cristiana ad opera della 
propaganda missionaria e dell’abile strategia della 
Chiesa. Le festività invernali della Chiesa erano in ori- 
gine basate sul calendario del tardo Impero romano. 
Mentre in apparenza si rifiutavano le consuetudini pa- 
gane, in realtà alcune di queste venivano riproposte 
con veste cristiana, prima quelle dell’area mediterra- 
nea, quindi alcune fra le più antiche dei popoli germa- 
nici. Di conseguenza, negli inni delle nostre festività 
invernali si può cogliere l’eco delle antiche celebrazio- 
ni pagane del solstizio d’inverno. 


Ma il vero legame fra le feste invernali di un tempo e 
quelle dei nostri giorni va ricercato nelle tradizioni 
contadine. Nelle aree urbane, la Chiesa riuscì ad assi- 
milare gradualmente gli usi pagani fino a cancellarne la 
memoria tanto da soppiantarli; fra i contadini, invece, 
un risultato del genere fu conseguito solo più tardi e in 
modo meno definitivo. A giudicare dai ripetuti moniti 
dei sacerdoti medievali alla popolazione rurale, si de- 
sume che i contadini continuarono i loro usi pagani 
per festeggiare il solstizio d’inverno, specialmente nel- 
l'Europa settentrionale, dove la conversione al Cristia- 
nesimo fu più tardiva. Alcuni di questi usi sono rin- 
tracciabili ancor oggi nelle tradizioni popolari germa- 
niche: tuttora si attribuiscono poteri magici alle ceneri 
del vecchio «ceppo di Yule» bruciato a Natale e al pa- 
ne fatto per questa particolare giornata. 

Non si deve al caso se solo nell'Europa orientale tro- 
viamo ancora viva un’usanza popolare che, in parte, 
continua le antiche tradizioni pagane del solstizio. In 
quelle zone periferiche del continente fin verso la fine 
dell’ottocento, e in alcuni territori addirittura fino allo 
scoppio della prima guerra mondiale, la classe conta- 

ina, numericamente superiore, continuò a vivere in 
relativo isolamento, in condizioni, per molti aspetti, 
arcaiche. È proprio grazie a questo vuoto nell’evolu- 
zione storico-sociale che si possono ancora identificare 
nel folclore europeo occidentale elementi del culto tri- 
butato al sole dalle popolazioni germaniche del vi e vII 
secolo. La sopravvivenza di tali usanze si spiega anche 
col fatto che, in queste zone, la lotta contro il paganesi- 
mo fu molto meno metodica che in Occidente. Di 
scarsa preparazione teologica, i sacerdoti dei villaggi 
non furono avversari intransigenti del paganesimo; a 
volte essi stessi contribuirono involontariamente al 
perpetuarsi di usi pagani o alla loro simbiosi col Cri- 
stianesimo. 

Nell’Europa orientale le canzoni del solstizio, ese- 
guite da cori di adulti durante le festività invernali, so- 
migliano ai canti natalizi sia per il periodo in cui ven- 
gono eseguiti che per alcuni piccoli dettagli nel conte- 
nuto. A differenza dei canti natalizi, fatti circolare so- 
prattutto in edizioni manoscritte e, più tardi, stampate, 
i canti pagani appartenevano alla tradizione orale e, 
con i loro contenuti, conservarono riti e miti pagani 
che si integrarono in un ricco complesso di usanze fol- 
cloristiche di quei popoli. 

Mentre il repertorio di questi canti circola ancora 
fra i Polacchi, i Bielorussi, i Moravi e i Serbi, ma in 
forma ridotta e impoverita, è ancora molto ricco e ben 
conservato fra gli Ucraini, i Bulgari e, specialmente, 
fra i Romeni. Il compositore ed etnomusicologo Béla 
Barték, che fece ricerche sul folclore rumeno fino da- 
gli anni antecedenti la prima guerra mondiale, notò 


che «fra tutti i popoli dell'Europa orientale, i Romeni 
hanno meglio conservato fino ad oggi questi canti del 
solstizio d’inverno, in parte antichi» (Barték, 1968, p. 
28). 

Su basi linguistiche è possibile dimostrare che, nel- 
l'Europa orientale, i termini relativi alle feste invernali 
cioè l’ucraino koliada o koliadka, il bielorusso kalta- 
da, il bulgaro koleda e il rumeno colinda o corinda) de- 
rivano tutti dal latino calendae. Se a questo si aggiunge 
che, come risulta da antichi documenti cristiani e da 
testimonianze archeologiche, le feste invernali romane 
godevano di grande popolarità nell’Impero romano 
d'Oriente, si può concludere che, in quell’area, la ter- 
minologia popolare relativa alle canzoni per il solstizio 
invernale si riferiva, in origine, alle calende di gennaio. 
Solo l’analisi degli atti rituali e dell'espressione verbale 
potrà stabilire fino a che punto le canzoni stesse deri- 
vassero dalle feste invernali romane. 

Nell’Europa orientale, l'esecuzione delle canzoni 
per il solstizio — che per comodità chiameremo «can- 
zoni invernali» — è governato da regole non scritte e, a 
volte, presenta tracce di rituali, di rappresentazioni e 
di credenze di origine mitologica. Visto che l’esecuzio- 
ne di queste canzoni sta cadendo in disuso, nella no- 
stra analisi faremo riferimento tanto alle testimonianze 
di oggi, quanto ai dati concernenti le regole e le cre- 
denze ottenuti intervistando cantanti di generazioni 
precedenti o consultando antichi documenti. 

Le circostanze locali e, non ultime, la varietà e l’ab- 
bondanza dei miti, fanno sì che l’esecuzione differisca 
non solo da una popolazione all’altra, ma spesso anche 
da regione a regione entro i confini di uno stesso Pae- 
se. Così, mentre si insisterà sulla diffusione di questa 
usanza, comune agli Ucraini, ai Romeni e ai Bulgari, se 
ne indicheranno anche certe caratteristiche locali che 
hanno contribuito a chiarirne il significato. 

Come già detto, le canzoni invernali si eseguono nel 
tempo delle festività cristiane. E attestato che in questo 
periodo si potevano cantare solo le canzoni invernali, 
ogni altro tipo essendo proibito. Ad esse si attribuiva- 
no numerosi benefici, se eseguite nel periodo prescrit- 
to: aumento del raccolto di grano e di canapa, benesse- 
re, salute e fecondità del bestiame. Al contrario, se ese- 
guite in un periodo diverso, potevano arrecare danno 
al raccolto e minare la salute dei bambini. Questi effet- 
tu contrari — benefici o dannosi — conseguenti al rispet- 
to o meno del tempo prescritto dalla tradizione, testi- 
moniano del carattere sacro delle canzoni. 

Il canto viene tradizionalmente eseguito da gruppi 
di composizione e organizzazione variabili. I più diffu- 
si e più tradizionali fra i Bulgari, i Romeni e gli Ucraini 
sono i gruppi ben strutturati di giovani uomini. Alcune 
delle norme che abitualmente regolano questi cori sot- 
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tolineano il carattere sacro del loro canto; per i Bulga- 
ri, infatti, i figli illegittimi e i giovani con un difetto fi- 
sico non erano ammessi a far parte del gruppo corale. 
Nei documenti d’archivio e nelle canzoni stesse si tro- 
va menzione di «giovinetti» e «giovani», lasciando in- 
tendere che, nel passato, almeno in alcune regioni ru- 
mene, il canto era prerogativa esclusiva dei giovani ce- 
libi. Anzi, sempre in Romania, durante le festività reli- 
giose invernali, i giovani coristi avevano l'obbligo di 
abitare insieme e di evitare qualsiasi rapporto sessuale 
con le donne. Nello stesso tempo si tollerava un com- 
portamento sfrenato da parte dei più giovani, per evi- 
tare reazioni pericolose. 

Oggi, i coristi possono essere sposati o meno. L’or- 
ganizzazione del coro comincia all’inizio del periodo 
di astinenza precedente il Natale (15 novembre) o, al 
massimo, un paio di giorni prima del Natale. E il mo- 
mento in cui si distribuiscono le varie parti ai membri 
del gruppo. I Bulgari, i Romeni e gli Ucraini eleggono 
un capo, investito di autorità assoluta su tutto il grup- 
po, e un giovane corista che dovrà portare i doni rice- 
vuti dopo l’esecuzione dei canti. In Ucraina il sacerdo- 
te locale, per tradizione, presiedeva all’elezione del ca- 
po, e i coristi trasportavano la croce. 

Non sempre i coristi si limitano all’esecuzione dei 
canti. In alcune parti dell’Europa orientale, il canto è 
associato al suono di campanelle, tamburi o trombe, 
probabilmente allo scopo di neutralizzare l’influsso 
delle anime dei defunti, che si reputano particolarmen- 
te nocivi nel solstizio d’inverno. Gli Hutzul, gruppo 
etnico ucraino dei Carpazi nordorientali, accompagna- 
no il canto con danze ieratiche. In Romania, dopo aver 
cantato, i giovani coristi danzano con le fanciulle per 
trasmettere loro gioia e buona salute. Altrove il canto è 
associato alla danza mascherata. In diverse regioni ru- 
mene, ad esempio, l’esecuzione di una particolare can- 
zone è accompagnata, o seguita, dalla danza del Turka 
o del Cervo (entrambi maschere zoomorfiche). 

In Romania, Bulgaria e Ucraina, le canzoni invernali 
vengono eseguite ufficialmente la notte della vigilia, il 
giorno di Natale e, a volte, a Capodanno. In Romania 
si canta una canzone speciale all’alba, col viso rivolto a 
est. Si può cantare davanti a una finestra, o all’interno 
di una casa, o per la strada andando di porta in porta. 
L’usanza vuole che si canti davanti a tutte le case del 
villaggio, i cui abitanti, a turno, danno il benvenuto e 
quindi un compenso ai cantanti. Il dono più diffuso è 
una speciale focaccia natalizia. Si crede che mangiare 
di questa focaccia o, alternativamente, seppellirne dei 
bocconi sotto terra, o darli in cibo agli animali dome- 
stici, assicuri la buona salute ai bambini e agli animali e 
faccia aumentare il raccolto. Probabile reminiscenza di 
riti agrari del Mediterraneo e del Vicino Oriente è l’u- 
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sanza attestata all’inizio del xx secolo in alcune regioni 
rumene: nel momento in cui il coro si scioglie, un’azio- 
ne mimata simula la morte e la resurrezione di uno dei 
cantanti. Inoltre, alla fine del periodo festivo, i coristi 
invitano le ragazze del villaggio a un banchetto. 

I canti sono classificati in modi diversi. Alcuni pren- 
dono il nome dal tempo e dal luogo in cui vengono 
eseguiti: ad esempio, «Canzone della notte», «Canzo- 
ne dell’alba», «Canzone della finestra»; la maggior 
parte dei titoli fa riferimento alla persona cui il canto è 
dedicato: «A una fanciulla», «A un giovane», «A una 
vedova»; il titolo può richiamare la professione della 
persona cui è rivolto: «A un pastore», «A un aratore», 
«A una levatrice», «A un sacerdote» e così via. Se un 
una famiglia è in lutto, i coristi cantano davanti alla ca- 
sa un brano speciale detto «Canzone per il morto». Ti- 
toli, questi, ormai rari oggigiorno, risalenti a un’epoca 
anteriore, quando i rituali funebri comportavano il 
canto. Mentre alcuni dei riti del solstizio d’inverno so- 
no volti a respingere gli spiriti, altri vogliono conqui- 
starne la benevolenza, invitandoli ad unirsi alle feste e 
onorandoli con canzoni, offerte e pranzi. Nell’Europa 
orientale è, infatti, molto diffusa la credenza che nel 
periodo compreso fra il 24 dicembre e il 6 gennaio le 
anime dei defunti escano dai loro sepolcri e perseguiti- 
no i vivi. Per placarli, gli Slavi e i Romeni lasciavano 
nella notte del 23 dicembre una tavola imbandita con 
cibi e bevande. 

Sebbene l’etimo dei termini relativi ai canti invernali 
sia latino, l’analisi delle credenze e dei rituali alla base 
degli stessi sembra bocciare l’ipotesi di un’origine ro- 
mana. Si potrebbe, quindi, supporre un substrato pre- 
cedente la romanizzazione delle popolazioni tracie; di- 
fatti le regole attinenti l’organizzazione dei giovani co- 
risti ed altri dettagli suggeriscono la provenienza da ri- 
ti puberali. La maggioranza dei rituali e delle credenze 
su cui si fonda il dono della focaccia ai coristi, nonché 
le tracce di un culto al sole (per esempio, il «Canto al- 
l’alba»), risalgono ad uno strato ben più arcaico rispet- 
to alle feste romane. Tali rituali, inoltre, contengono 
molti elementi comuni alle celebrazioni del solstizio 
d’inverno nell'Europa settentrionale. Si potrebbe de- 
durre che l’introduzione delle feste invernali romane 
non comportò l’abolizione delle celebrazioni locali. La 
coincidenza delle date e certe analogie fra le due tradi- 
zioni (baccanali e mascherate) non potevano che favo- 
rire il perpetuarsi di tradizioni popolari locali sotto l’e- 
gida dei conquistatori. Da parte loro, i Romani tende- 
vano ad assimilare le usanze, i rituali e gli dei stranieri 
secondo il sistema della interpretatio romana. È proba- 
bile che, dato il prestigio politico e culturale delle cele- 
brazioni invernali dell’Impero, le usanze locali relative 
al solstizio d'inverno e altri riti di periodi diversi del- 


l’anno (per esempio, i riti agrari dell’equinozio di pri- 
mavera, l'antico Anno Nuovo) si concentrassero intor- 
no all’inizio dell'Anno Nuovo dei Romani. 

Quanto si è detto può venire ulteriormente appro- 
fondito con l’analisi dei canti invernali stessi, dei loro 
tipi e motivi ricorrenti. Tale analisi a livello linguistico 
porterebbe alle stesse conclusioni ottenute con la de- 
scrizione della pratica dei canti invernali. 

Generalmente gli studiosi distinguono questi canti 
in due categorie: quella secolare e quella religiosa, in- 
tendendo differenziare i testi non influenzati dalla 
Chiesa da quelli che presentano carattere cristiano o 
riferimenti cristiani. Un buon numero di testi, secolari 
o religiosi che siano, contengono materiale propria- 
mente mitologico, come nel caso di un mito pagano 
della creazione in veste cristiana. Ne è un esempio il 
canto che narra come, all’inizio del mondo, Giuda ru- 
basse il sole e la luna, sprofondando l’universo nell’o- 
scurità. Allora san Giovanni, in altre versioni sant’Elia, 
riportò i due corpi celesti al loro posto e disperse l’o- 
scurità. In un altro caso, si racconta che Dio creò il 
mondo ponendo il cielo su quattro pilastri d’argento. 
Anche se menzionano Dio e i santi, queste versioni 
della creazione non hanno nulla in comune col raccon- 
to del Genesi e si rifanno piuttosto a miti pagani sulla 
nascita dell’universo. 

Un’altra categoria di canzoni, probabilmente di ori- 
gine contadina, si ricollega ai riti femminili. In Roma- 
nia, fino alla prima guerra mondiale, una società fem- 
minile popolare, la Ceata Fetelor, conservava tracce 
dei riti iniziatici per le fanciulle, praticava incantesimi 
amorosi ed era molto attiva nell’esecuzione dei canti. 
Sembra che società del genere fossero molto diffuse 
anche fra altre popolazioni dell’Europa orientale. Na- 
turalmente solo alcuni canti dedicati a donne nubili 
possono risalire ai riti femminili. La maggior parte del- 
le canzoni bulgare, ucraine e romene del tipo anzidet- 
to, recano tracce delle tradizioni e della storia partico- 
lari dei rispettivi popoli di appartenenza. Comune a 
tutte è la nota allegoria del matrimonio, dove lo sposo 
è un cacciatore che insegue una cerbiatta. 

Nei repertori romeno e bulgaro si incontra spesso il 
tema della caccia. Generalmente destinate a giovani 
celibi, le canzoni di caccia risalivano ai riti puberali. 
Nelle canzoni che culminano con l’uccisione della pre- 
da si può ancora ravvisare il significato rituale della 
caccia come esercizio preliminare al matrimonio. Nor- 
malmente, la vittima è un animale selvatico commesti- 
bile, di solito un cervo, mentre l’uomo è rappresentato 
da un cacciatore provetto. In una evoluzione più tra- 
sparente di significato, il cacciatore viene spesso chia- 
mato sposo, mentre la caccia è vista come l’esercizio 
preparatorio al matrimonio. Particolarmente significa- 


tivo per il rapporto caccia/matrimonio è il finale di 
questo tipo di canzoni: l’animale ferito a morte annun- 
cia l'imminente matrimonio del cacciatore. Se ne de- 
duce che il giovane va a caccia in quanto candidato al 
matrimonio e che colpendo la preda si dimostra ido- 
neo come marito. 

In un gruppo particolare di canzoni, il rapporto cac- 
ciatore/preda si accompagna al miracolo della meta- 
morfosi. Il cacciatore si trova di fronte a un essere am- 
biguo, la cui identità umana e sociale si cela sotto l’a- 
spetto di animale selvatico, generalmente un cervo. 
L'ambiguità della preda è resa manifesta dalle corna 
bianche o dorate (colori con chiaro significato rituale); 
moltre l’animale ride, canta e sfida il cacciatore. Al ri- 
velarsi dell'identità nascosta dell'animale, che implica 
il riconoscimento della sua autorità e del suo prestigio, 
il cacciatore, in silenzio, rinuncia alla caccia, non di ra- 
do spezzando il proprio arco. A questo punto la caccia 
diventa l’incontro del giovane con il divino. Indubbia- 
mente vi è affinità fra le metamorfosi descritte nei canti 
di caccia, le danze con maschere zoomorfiche, che a 
volte accompagnano i canti, e l’incontro con personag- 
zi camuffati, come avviene di sovente nei riti puberali. 

Oltre alle canzoni sui cacciatori, troviamo quelle sui 
zastori, elaborate dai pastori stessi. Molte sono chiara- 
=ente legate ai riti intesi a assicurare l'aumento del 
zregge. Altre hanno carattere misterioso. Ad esempio, 
sella canzone romena «Mioritza, l'agnello veggente», 
= pastore viene ritualmente condannato a morte per 
zagioni che restano oscure. 

Se rimane oscuro l’esatto significato rituale di alcu- 
=e canzoni tipiche della ristretta cerchia pastorale, più 
=splicito è quello dei rituali dell'ambiente agrario in 
senso più ampio, specialmente nel caso dei Bulgari, dei 
2.omeni e degli Ucraini. Queste canzoni narrano come 
Dio, i santi e i coristi stessi aspergano i cortili e i campi 
mon acqua per accrescere il raccolto. Frequente è il ca- 
2 di testi che conservano la formula rituale insieme a 
a traccia descrittiva delle azioni rituali: 


In bocca si è messo dell’acqua. 
Spruzzato ne ha i campi di grano. 

E così ha poi supplicato: 

«Grano, cresci fino alla mia cintola, 

E tu. o canapa, fin sotto le mie ascelle». 


Nelle raccolte romene e bulgare si incontrano*spes- 
so riferimenti al sole, alla sorella del sole e, talvolta, al- 
a figlia del sole: personificazioni tipiche dei riti solari 
è origine contadina e, forse, legate alle celebrazioni 
ner il solstizio d'inverno. In alcune canzoni invernali 
‘omene, il sole scende dal cielo con un falcetto sotto il 
seaccio, oppure come capitano di una nave che tra- 
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sporta le anime dei defunti. Anche in alcuni ritornelli 
le canzoni invernali romene fanno riferimento al sole, 
ai suoi raggi, oppure all’alba, e, a volte, il sole è detto 
«sacro». Sarebbe impossibile individuare una catego- 
rie di testi unicamente in base alle allusioni al sole o ai 
riti agricoli, perché queste allusioni sono presenti in 
ogni tipo di canzone — siano quelle di caccia o quelle 
con influssi cristiani. La mentalità agraria e il relativo 
punto di vista, quindi, prevalgono nei canti invernali e 
affondano le loro radici nella preistoria Comunque, 
l’analisi delle canzoni di caccia dimostra che molti dei 
temi ereditati fin dalla preistoria sono stati reinterpre- 
tati per esprimere gli interessi dei pastori e dei conta- 
dini. 

La stessa reinterpretazione ha subito la canzone ro- 
mena arcaica dei cacciatori trasformati in cervi, che 
servì a Béla Bart6k per il libretto della Cantata Profana 
del 1930. Le molte versioni raccontano tutte di un vec- 
chio che, per insegnare la caccia ai figli, trascurò ogni 
altra professione: 


Ed ei non li istruì 

Su nessun’altro mestiere: 
Niente agricoltura 

Né allevamento d’animali 
Solo [insegnò loro] a cacciare. 


Dal punto di vista dei pastori e dei contadini, la cac- 
cia, intesa come unica professione, diviene un'attività 
colpevole. 

Altro notevole cambiamento si evidenzia in un di- 
verso gruppo di canzoni, dove il cacciatore si imbatte 
in animali strani: non solo cervi miracolosi, ma anche 
pesci che balzano dal mare per brucare i fiori o racco- 
gliere mele, oppure (per i Romeni) un leone dotato di 
corna, o paragonabile a un essere umano o, ancora, a 
un drago. A differenza dei canti sulla metamorfosi del- 
la preda, qui gli animali non pretendono di nascondere 
la loro identità, e quindi non sono temuti, ma neppure 
risparmiati; essi sono caratterizzati unicamente dalla 
loro pericolosità. Sono considerati temibili non tanto 
perché rubano per nutrirsi, quanto per il danno che 
possono arrecare. Il pesce è condannato perché rovina 
le mele, non perché le ruba; il leone è colpevole non 
solo di aver saccheggiato la vigna, ma anche di averla 
devastata. 

Pur essendo possibile tracciare un parallelo fra il 
comportamento sfrenato di questi animali e il disordi- 
ne concesso ai neofiti nei rituali puberali, è comunque 
evidente che la relazione fra gli animali nocivi e il cac- 
ciatore va ben oltre i limiti del rituale. L'eroe ha anco- 
ra il ruolo di cacciatore, ma, nello stesso tempo, viene 
rappresentato come possessore di una casa o di un vi- 
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gneto, o come difensore di un melo. Travalicando la li- 
nea divisoria fra ciò che è selvaggio e ciò che è dome- 
stico, gli animali dannosi mettono a rischio gli interessi 
dei contadini. La matrice rituale delle canzoni di caccia 
si riduce a un guscio vuoto per lasciare il passo al mes- 
saggio di una società contadina. Il giovane eroe non ha 
abbandonato l’immagine del cacciatore; ma è chiara- 
mente divenuto il rappresentante degli interessi degli 
agricoltori. 

La mentalità contadina non fu l’unica a portare cam- 
biamenti nelle canzoni invernali; vi furono altri fattori, 
primo fra i quali l’influsso del Cristianesimo che as- 
sunse forme svariate. Molto probabilmente il primo 
elemento introdotto furono i ritornelli cristiani, il più 
antico dei quali è certamente l’«alleluia», tuttora pre- 
sente in forme alterate. In maniera più indiretta, il Cri- 
stianesimo fu il mezzo per introdurre nell’Europa 
orientale le leggende del Mediterraneo e del Vicino 
Oriente. Ad esempio, in un Vangelo apocrifo si narra 
della Madre di Dio che chiede ad una palma di farle 
ombra; il racconto riappare in una canzone invernale, 
dove la palma diventa un pioppo o un abete, alberi più 
comuni nell'Europa orientale. Leggende apocrife di 
questo tipo formano l'argomento di molte canzoni. 

Solo parte del corpus delle canzoni religiose fu ispi- 
rato da apocrifi cristiani diffusi per mezzo della Chiesa 
slavo-bizantina. Molte altre sommano temi cristiani al- 
la cultura popolare dell'Europa orientale: scompare 
qui la distinzione fra canti religiosi e canti secolari. 
Emblematica della mancanza di un confine preciso è la 
descrizione di una veste magnifica, ornata di stelle e 
indossata talora da Dio stesso, talora da Gesù o da un 
pastore, oppure da un ragazzo che, nella canzone, è 
scelto come capo del gruppo. La fusione di motivi cri- 
stiani e antiche credenze dà vita a incredibili personag- 
gi ibridi: Giuda diventa un demone sotterraneo, un 
serpente o un mostro acquatico. 

Episodicamente le canzoni tradiscono un certo gra- 
do di tensione fra il Cristianesimo e la mitologia popo- 
lare. Così, in alcuni canti di caccia il cervo pretende di 
essere san Giovanni, poi lo nega per rivelarsi come un 
animale sacro che misura il cielo e la terra. Tuttavia, le 
canzoni sono in maggioranza scevre da questa tensio- 
ne: esse descrivono Gesù che danza con le sorelle del 
sole, san Nicola che salva le navi del sole da un naufra- 
gio, e la nascita di Gesù viene annunciata da una fata. 
Nel clima tranquillo del Cristianesimo popolare, pro- 
trattosi a lungo nell’Europa orientale, non si dubitava 
affatto che l'abbinamento di santi e personaggi mitolo- 
gici fosse criticabile, inadeguato o, addirittura, dissa- 
crante. 

Una delle forme più dirette di interazione fra Cri- 
stianesimo e motivi popolari fu la semplice sostituzio- 


ne dei santi cristiani alle originali figure mitologiche. A 
livello più profondo, tuttavia, le idee cristiane di pec- 
cato e di punizione hanno saputo dare, occasionalmen- 
te, un significato nuovo sia alla motivazione che alla ri- 
velazione del mito originale. 

A giudicare dall’analisi testuale delle canzoni e della 
relativa documentazione, il processo di cristianizzazio- 
ne delle canzoni stesse si è accelerato negli ultimi tre o 
quattro secoli in seguito a una maggiore influenza della 
Chiesa. Tuttavia, è ancora possibile enucleare il primi- 
tivo contenuto cristiano. Il fatto che alcuni dei perso- 
naggi religiosi si adeguino ai modelli di questo genere 
letterario e abbiano appellativi popolareschi, dimostra 
che essi sono entrati nei testi in un periodo remoto. Di 
questi antichi canti cristiani si possono ricordare quelli 
che rappresentano Gesù circondato da pecore, imma- 
gine derivata dal simbolo protocristiano del buon pa- 
store, e quelli che narrano di un monastero in riva al 
mare, 0 descrivono la Madre di Dio col bambino Gesù 
fra le braccia. 

La cosiddetta «poetica» delle canzoni invernali, è in 
realtà un insieme di canoni strettamente connessi con 
la funzione rituale che in esse è implicita. Ogni canzo- 
ne è formata da due parti: la prima, cantata, compren- 
de una o più parti descrittive o sequenze narrative; la 
seconda, parlata, contiene una formula augurale. 

Quest'ultima, anche se concisa e posta al termine 
della canzone, era della massima importanza. In un 
contesto in cui si credeva che le formule rituali avesse- 
ro effetti concreti, l'augurio espresso dalla canzone 
non era inteso come la semplice espressione di un desi- 
derio, ma come un vero e proprio mezzo per influen- 
zare la realtà. 

La prima parte della canzone è, in un certo senso, la 
rappresentazione del desiderio espresso dalla formula 
augurale. Quindi, la descrizione e la narrazione del te- 
sto contengono una serie di modelli rituali, sociali, 
eroici, professionali, morali e fisici. Qui, come nelle fa- 
vole, veniamo trasportati in una sfera in cui i sogni di- 
vengono realtà. Ma, a differenza delle favole, in cui il 
desiderio viene proiettato nel mondo della finzione e i 
fatti si svolgono in un’epoca remota, le canzoni inver- 
nali ci offrono il modello concreto e immediato di un 
ideale di vita e di comportamento, ideale che si realiz- 
zerà sotto l’influsso coattivo attribuito alla formula au- 
gurale. 

In pratica, la canzone è sempre rivolta a una persona 
specifica, il cui nome viene attribuito al protagonista 
della narrazione. Così, il cacciatore che colpisce il cer- 
vo, o cattura un leone, viene simbolicamente identifi- 
cato con la persona per cui si esegue la canzone. La lo- 
gica del rituale garantisce una conclusione felice: per 
confermare e rafforzare l’augurio, il protagonista, 


certificato con il destinatario, deve ottenere la vittoria 
2 is ricompensa. Da notare che questo simbolismo ri- 
=rele è oggi inteso come puro e semplice espediente 
«festico, o come omaggio all'ospite. 

Ci sono, ovviamente, eccezioni ai canoni già accen- 
zi Alcune di queste sono conseguenza della diversa 
“aenone rituale delle canzoni. Come detto più sopra, 
e canzoni invernali possono anche avere funzione fu- 
are e, in questo caso, naturalmente, la regola della 
esclusione felice viene disattesa. Altre eccezioni si 
=segano col processo di elaborazione della canzone. 
Lamposto in tempi successivi e da fonti diverse, un te- 
sc può contenere personaggi o episodi incongrui con i 
an00i tradizionali. 

Ad esempio, i santi non possono paragonarsi al de- 
«natario della canzone, né assumerne il nome. Per ag- 
errare questa difficoltà, si ricorre a diversi espedienti. 
== numerose canzoni cristiane, infatti, per soddisfare i 
zanoni tradizionali e, nello stesso tempo, per non dis- 
sscrare i santi, si introduce un personaggio — di solito 
«i Buon Uomo» — che porta il nome del destinatario. 

Le canzoni invernali offrono una visione del mondo 
x cui regnano pace e armonia. Gli eroi si muovono in 
= alone di felicità, di bellezza e di gloria, mentre i con- 
seri vengono attenuati o risolti. Perfino le conclusioni 
magiche si accompagnano a immagini di serenità: in 
«Mioritza, l'agnello veggente», la luna veglia sul cada- 
mere del pastore assassinato; in un altro canto sul tema 
Sella fondazione del sacrificio, il figlio della vittima mu- 
“2a viva non viene abbandonato, ma nutrito da una 
cerva dalla mammelle gonfie di latte, scesa dai monti. 

La brillante atmosfera festiva, tipica dei canti inver- 
=ali. viene accentuata da una profusione di oro e di 
=*anco (entrambi, in origine, colori magici), che rico- 
srono gli oggetti più umili, trasformandoli in fonti di 
xe e di meraviglia: la scopa è d’oro, d’oro sono il fuso 
= la culla, mentre l’acqua del mare e la brughiera sono 
stanche. 

I ritornelli sono elementi tipici delle canzoni inver- 
mali Oggi, purtroppo, si conoscono solo in versione 
aberata, ma vi si possono ancora scorgere, a tratti, del- 
xe analogie con le invocazioni. I ritornelli e la versifica- 
none in generale sono strettamente legati alla melodia 
che, tra l’altro, merita il massimo interesse dei musico- 
logi. 

Da un punto di vista stilistico si possono distinguere 
due tipi di canzoni: l’ucraino, di carattere fortemente 
descrittivo e dalle lunghe formule finali, e il rumeno- 
bulgaro, con tratti epici e concise formule di chiusura. 
Le analogie stilistiche e tipologiche fra il repertorio ru- 
meno e quello bulgaro suggeriscono che, nell'Europa 
orientale, la forma originaria della canzone invernale 
doveva essere creazione dei Traci su entrambe le rive 
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del Danubio. Il fatto che un certo numero di canti mi- 
tologici siano comuni ai tre paesi di cui sopra, fa sup- 
porre che, già in tempi antichi, gli Slavi ereditassero 
l'usanza delle canzoni dai Traci e le arricchissero con 
le proprie tradizioni, diffondendole su un’area molto 
ampia. Il repertorio rumeno, originale e abbondante, 
meglio si presta a uno studio di questo genere lettera- 
rio. 

La nostra panoramica delle complesse componenti 
relative all'esecuzione e ai testi delle canzoni invernali 
dell’Europa orientale ha messo in evidenza alcune di- 
stinzioni. Perciò possiamo concludere che l’influsso 
cristiano sulle canzoni, pur essendo trascurabile a li- 
vello di pratica abituale, non è altrettanto trascurabile 
nei riguardi del testo. Senza eliminarne il contenuto 
mitologico, la Chiesa riuscì a influire su parte del re- 
pertorio delle canzoni invernali. La formula augurale 
delle stesse può vedersi come un’eco dell’usanza roma- 
na di scambiarsi auguri alle Calende di gennaio. Ma, 
nelle province orientali, l'Anno Nuovo romano fornì 
soltanto un’altra etichetta e una cornice nuova per la 
ben radicata celebrazione autoctona del solstizio d’in- 
verno. 

Valutando certi aspetti dell’usanza e certi riferimen- 
ti contenuti nei testi, si potrebbe supporre che, nel- 
l'Europa orientale, queste canzoni servissero da incan- 
tesimi diretti contro gli influssi negativi dei morti e che 
avessero incorporato elementi del culto solare. In que- 
sta prospettiva, le canzoni dimostrano la loro discen- 
denza dagli antichi riti del solstizio d’inverno, ma pos- 
siedono un carattere rituale più ampio. Infatti, oltre ai 
riti del solstizio d’inverno, hanno assorbito riti pubera- 
li, riti agrari per l’equinozio invernale e riti e miti del- 
l'Anno Nuovo. 

Queste canzoni costituiscono uno degli strati cultu- 
rali più antichi delle tradizioni popolari dell'Europa 
orientale. Vi si scorgono vestigia di rituali preistorici e 
di miti cosmogonici, contenuti che le rendono interes- 
santi per la storia delle religioni, per l’etnografia e l’et- 
nomusicologia, e per la linguistica. Ma qui si tratta di 
ben più di un genere letterario fossilizzato, i cui dati 
permettono la ricostruzione di un’epoca anteriore. Es- 
so ci ha tramandato elementi mitici e rituali, che anco- 
ra affascinano il lettore contemporaneo. Inoltre, con 
l'andare dei secoli le canzoni hanno integrato in una 
sintesi complessa un’ampia gamma di motivi. Si posso- 
no quindi ritenere una delle voci più pure che, emer- 
gendo dalle profondità delle credenze magiche, hanno 
conseguito la dignità di poesia. Se non fossero state 
scritte nelle lingue locali, le canzoni dell'Europa orien- 
tale per il solstizio d’inverno si sarebbero da tempo ag- 
giunte a quegli splendidi canti ispirati dalla fede che 
allietano e rafforzano lo spirito umano. 
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CANTO E SALMODIA. Molti studiosi rintracciano 
il canto già nei primi stadi dello sviluppo umano, un’e- 
poca in cui, presumibilmente, il parlare non si diffe- 
renziava dal cantare. Ancora oggi, le donne saami 
(Lapponia), le donne ebree del Marocco e le donne 
santali di Bihar, in India, quando piangono i loro mor- 
ti sostituiscono inconsciamente i lamenti col canto. Gli 
Aborigeni australiani, quando si alterano, prorompo- 
no in un torrente di parole guidate da ritmi e cadenze 
simili al canto. I lamenti funebri ungheresi e alcune 
melodie tribali dei Khanty (Ostiaki) e dei Mansi (Vo- 
guli), in Siberia, consistono in declamazioni cantate; 
mentre Zulu, Yoruba, Igbo e le popolazioni di lingua 
bantu hanno veri e propri «linguaggi musicali». È noto 
che sciamani e stregoni contemporanei di vari conti- 
nenti cantano i riti sacri in un linguaggio segreto, spes- 
so inventato da loro stessi. Inoltre, non solo gli Indiani 
Navajo, gli Africani Khoi e i Liberiani Jabo parlano 
con toni di varia altezza: gli odierni Birmani, Siamesi, 
Annamiti (Vietnam) e Cinesi hanno nel loro linguag- 
gio da due a nove suoni di altezza diversa. Gli antichi 
Cinesi distinguevano addirittura intere famiglie e clan 
dai segni musicali attribuiti loro per tradizione. 

Da un’osservazione attenta della comune conversa- 
zione, in qualsiasi cultura, si può notare che anche nel- 
la più semplice delle frasi ricorrono intervalli musicali. 
Normalmente si mantiene un’intonazione media: si 
pronunciano invece con intonazione diversa parole, 
frasi e conclusioni da mettere in risalto. Quando un 


oratore si rivolge a un uditorio, i toni si fanno più ac- 
centuati e compare una «musicalità del linguaggio». 
Demostene (rv-Ir11 secolo a.C.) si valeva di un assistente 
che, durante le sue orazioni, suonava un fischietto (t0- 
norion) per ricordargli quando variare l’intonazione. 
Cicerone e Gellio (autore delle Noctes Atticae) scrisse- 
ro che certi autori classici mandavano a memoria e 
pronunciavano i loro discorsi con l’aiuto di un flauti- 
sta, che assicurava la giusta intonazione della linea me- 
lodica. Isocrate (436-338 a.C.), oratore e maestro ate- 
niese, asseriva che un’orazione perfetta era una vera 
composizione musicale. É quindi del tutto possibile 
che il canto vero e proprio e la salmodia delle Sacre 
Scritture derivassero dal «parlar cantando». 

Oggi intendiamo per «canto liturgico» e per «sal- 
modia» o «cantillazione» (dal latino cantillare, cantare 
a bassa voce, canticchiare), la recitazione intonata, e 
spesso improvvisata, dei testi sacri, come si usa nelle 
sinagoghe, nelle chiese, nelle moschee e nei templi 
asiatici. In tutte queste liturgie il canto è generalmente 
monodico, non accompagnato, e nel cosiddetto «ritmo 
libero» che risulta dalla recitazione di testi prosastici. 
Col termine canto liturgico si indicano in particolare 
quelli della Sinagoga ebraica e samaritana e delle Chie- 
se bizantina, russa, armena, siriana, ambrosiana, galli- 
cana, mozarabica e romana. Quello della Chiesa di Ro- 
ma è meglio noto come canto gregoriano o canto pia- 
no. Canto salmodiato, o salmodia, si riferisce al modo 
tradizionale di cantare i salmi e i cantici negli uffici 
quotidiani delle Chiese cattolica e anglicana. Sono pu- 
re cantati il Corano islamico, i Veda indiani e le Scrit- 
ture buddhiste. 

Canto ebraico. Col termine canzillazione si indica 
principalmente la recitazione della Bibbia ebraica da 
parte degli Ebrei e dei Samaritani. La cantillazione 
della Bibbia in speciali occasioni è già attestata in Deu- 
teronomto (31,12), 2 Re (22,1-13) e in Neermta (8,1-8). 
Ma solo nel v secolo a.C. si istituirono regolari letture 
bibliche, quando Ezra lo Scriba cantava brani della 
Legge nel Tempio di Gerusalemme, due volte alla set- 
timana, nei giorni di mercato, davanti al popolo riuni- 
to. E la testimonianza più antica di una regolare lettura 
pubblica della Bibbia. Siccome il lettore era costretto 
ad alzare la voce per farsi sentire, la sua inconsapevole 
cantilena costituì la prima cantillazione biblica. 

La cantillazione dava un’espressione particolare al 
significato della parola (accento) e alla frase (sintassi). 
L’importanza della melodia è stabilita in termini certi 
dal Talmud (Megz/lab 32a), dove Yohanan (11 secolo) 
dice: «Colui che legge [la Bibbia] senza una melodia e 
studia senza un’intonazione, a lui si riferisce il versetto 
«Allora io diedi loro perfino statuti non buoni...» (Ez 


20,25)». La melodia era logogenica, o legata alla paro- 
la: in altri termini, era proibita l’interpolazione nel te- 
sto di sillabe o parole estranee. La cantillazione non 
era una pratica preminente nel Tempio di Gerusalem- 
me, ma col tempo divenne la parte più importante nel 
servizio della sinagoga. Gli Ebrei serbarono la cantilla- 
zione biblica nella tradizione orale per almeno mille 
anni (dal v secolo a.C. al v d.C.). 

Le formule melodiche, o motivi, erano indicate da 
un sistema di movimenti del dito e della mano detto 
chironomia (dal greco cheîr, «mano»), pratica raffigu- 
rata dai Sumeri e dagli Egizi su bassorilievi e nelle 
tombe nel Iv e Ir millennio a.C. Questi gesti avevano 
una funzione mnemonica per chi aveva precedente- 
mente appreso le melodie a orecchio. La chironomia 
restò in uso fino al xvi secolo nei monasteri greci, 
benché già allora esistesse la notazione musicale mo- 
derna. È in uso ancora oggi presso Ebrei e induisti, e i 
diversi gruppi ne hanno sviluppato vari sistemi. 

I primi segni chironomici erano semplici: il caratte- 
re ascendente della melodia era indicato da un colpo 
della mano in levare (7), l'abbassamento da un colpo in 
battere ( \), l’elevarsi e l’abbassarsi di una stessa sillaba 
dai due segni insieme (/\). Seguivano varie combina- 
zioni di questi simboli fondamentali. Era una notazio- 
ne musicale scritta nell'aria. 

Quando l’ebraico cessò di essere una lingua viva, i 
masoreti, i trasmettitori della tradizione biblica, idea- 
rono simboli scritti per salvaguardare la corretta pro- 
nuncia, il fraseggio e le melodie dell’ebraico biblico: 
un lavoro che richiese cinque secoli per compiersi (dal 
v al x secolo d.C.). I masoreti trasferirono i segni chi- 
ronomici dall’aria alla pergamena e alla carta. Va nota- 
to che anche altrove si usarono simboli analoghi per 
scopi simili e, a dire il vero, gli studiosi non sono d’ac- 
cordo su quale sia stata la prima cultura a trasferire 
dall’aria alla pergamena i movimenti della mano (sono 
state suggerite al riguardo la Grecia, l'India, il Vicino 
Oriente e l’Europa). Ma si tratta di simboli così ele- 
mentari che qualsiasi cultura potrebbe averli ideati au- 
tonomamente, senza influenze estranee (tavola 1). 

In seguito, questi primi segni «ecfonetici» (dal greco 


TavoLa 1. I primi segni ecfonetici (derivati dalla chironomia) 


CANTO E SALMODIA 69 


ekphonesis, pronuncia) si perfezionarono, si fecero più 
complessi e diedero luogo ai neumi (dal greco newrma, 
cenno, segno). Combinando e ricombinando i segni 
ecfonetici, si ottenne una varietà di cellule melodiche 
che diventarono i neumi. La differenza principale fra i 
segni ecfonetici e i neumi è che i primi non indicano 
una melodia liberamente inventata, ma una successio- 
ne di formule melodiche fisse. Talvolta i segni ecfone- 
tici si trovano solo all’inizio e alla fine di una frase, co- 
me nel canto biblico samaritano o nelle salmodie del 
canto gregoriano. 

Gli accenti ebraici (t4°‘arzei ha-migra'), furono idea- 
ti dai grammatici, e molti studiosi in passato pensaro- 
no che avessero unicamente funzione grammaticale. 
Gli Ebrei chiamano «cantillazione» le interpretazioni 
orali e le espressioni vocali del testo biblico, e «accen- 
tazione» i simboli scritti. I masoreti svilupparono tre 
diversi sistemi di accentazione. Il sistema palestinese 
consisteva quasi interamente di puntini e contava solo 
dieci accenti fondamentali. Quello babilonese soprat- 
tutto di lettere poste sulla parola (sopralineari). Ogni 
lettera rappresentava l’iniziale di un termine musicale, 
come z per zarga’, oppure / per #bra (yetib). Questo 
sistema ebbe grande diffusione nel Medio Oriente e 
venne usato, ad esempio, dagli Ebrei yemeniti fino alla 
loro migrazione in Israele nel 1948. Infine, il sistema 
tiberiano di ventotto accenti, oggi universalmente usa- 
to, consiste in una combinazione di punti e di altri 
simboli. 

Si stabilirono accenti per i libri della Bibbia che ve- 
nivano letti in pubblico, cioè Pentateuco, Profeti, 
Ester, Lamentazioni, Rut, Ecclesiaste, Cantico dei Can- 
tici, Salmi e, in alcune comunità, Giobbe e Proverbi. 
Mentre gli accenti ebraici sono identici in tutte le Bib- 
bie ebraiche del mondo, la loro interpretazione musi- 
cale cambia da luogo a luogo. La ragione di questo fe- 
nomeno è la natura indefinita dei segni ecfonetici adia- 
stematici, che non indicano cioè intervalli o tonalità. 
Gli accenti ebraici non svilupparono mai una notazio- 
ne tonale precisa, a differenza dei neumi delle Chiese 
europee medievali, che usarono segni per singole note 
e per gruppi di note. 
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Si possono confrontare quattro accenti nelle tradi- 
zioni orali degli Ebrei babilonesi e degli Ebrei yemeni- 
ti (esempio 1): differiscono sia per la struttura degli in- 
tervalli, sia per la direzione delle melodie. Una così 
completa divergenza dei motivi di cantillazione era do- 
vuta al totale isolamento degli Ebrei yemeniti. Esiste- 
vano comunicazioni scritte con Babilonia ed Egitto, 
ma i contatti personali erano estremamente rari. Per- 
ciò anche lo scambio o la trasmissione della tradizione 
musicale orale erano ridotti. Invece, vaste aree del 
Nord Africa, dell’Arabia settentrionale, della Persia e 
dell'Asia centrale (Bukhara), oltre al Mediterraneo, 
presentano analogie nella cantillazione biblica (esem- 
pio 2). Per di più, queste cantillazioni sembrano stret- 
tamente connesse col tipo babilonese trattato più so- 
pra. 

Sono reciprocamente collegati anche i tipi di cantil- 
lazione dell’Europa orientale, praticati dagli Ebrei po- 
lacchi, lituani, ungheresi e russi. Nessuna relazione, 
tuttavia, fra queste cantillazioni e quella tedesca, italia- 
na, francese e sefardita (ispano-portoghese): queste ul- 
time quattro non hanno neppure alcun riferimento re- 
ciproco. Ci si chiederà, allora, come mai la cantillazio- 
ne ebraica sia ovungue immediatamente riconoscibile. 
Le ragioni stanno nell’invariabilità del testo (ebraico) e 
nei simboli ecfonetici prescritti per ogni parola della 
frase, con funzione sia sintattica che musicale, che co- 
stituiscono per la cantillazione una solida base struttu- 
rale. | 

Gli Ebrei ammettono, oltre alla cantillazione biblica, 
il canto vero e proprio senza simboli ecfonetici, come 
nelle preghiere di ringraziamento, in certe preghiere si- 
nagogali e domestiche, nello studio della Mishnah, del- 
la gemara' e dello Zobar. Inoltre, gli Ebrei yemeniti re- 
citano nella sinagoga, il Sabato e i giorni festivi, brani 
della Bibbia tradotta in aramaico. Vale la pena di osser- 
vare che gli Ebrei yemeniti sono gli unici a perpetuare 
questa tradizione del Secondo Tempio e a tradurre ogni 
frase ebraica nel dialetto aramaico del tempo. 

In tutti questi casi, il canto si basa su una melodia 
che consiste in un motivo iniziale (#57), seguito da 
un motivo bitonale indifferenziato (tenor) e da una ca- 
denza finale (finalis). La lunghezza della melodia varia 
secondo la quantità delle parole nella frase, ma i motivi 
melodici non cambiano. 

A.Z. Idelsohn ha dimostrato (1921-1922) l’affinità 
della cantillazione ebraica yemenita e del canto grego- 
riano, mettendo in evidenza le comuni origini, forse ri- 
salenti all'epoca del Tempio (esempio 3). Le formule 
delle melodie orientali sono meno rigide rispetto a 
quelle della salmodia gregoriana. 

I Samaritani odierni cantillano la Bibbia ebraica se- 
condo i sidra’ migrata’ (forma aramaica dell’ebraico 


seder ha-migra’), simboli ecfonetici adiastematici. Ve 
ne sono dieci, ma i tre fondamentali sono (cfr. Spector, 
1965, pp. 146s.): arkenu-enged (con funzione di due 
punti), 4fs44 (punto) e 444 (pausa, con funzione di 
punto e virgola). In questo secolo, il gran sacerdote sa- 
maritano Amran ben Ishaq adottava ancora l’interpre- 
tazione dinamica di shayala' (domanda), z‘î94 (urlo) e 
ba'u (supplica) e registrava il canto su nastro per la po- 
sterità (1951-1952). 

Dei dieci stili di cantillazione esistenti, due sono i 
principali (esempio 4). Il logogerico, o stile legato alla 
parola, non consente l’inserimento di sillabe o parole 
estranee e in origine era cantato esclusivamente dal 
clero e proibito ai laici. Ha gli intervalli della scala, è 
sillabico e senza abbellimenti della melodia. Lo stile 
patogenico-melogenico, derivante da emozioni e musi- 
che patetiche, consente l’interpolazione di sillabe sen- 
za senso nel testo, se questo è più breve della melodia, 
ed è di particolare effetto nella lettura pubblica del 
Decalogo nella festa di Shavu‘ot. È un tipo di recita- 
zione in cui la musica mette spesso in ombra il testo. 
Le sillabe senza senso sono «ee-n0-4». 

Bisanzio. Col termine di musica bizantina gli stu- 
diosi designano il tipo di canto praticato dalla Chiesa 
orientale di Grecia. Nonostante la lingua, si sostiene 
che questa musica non fosse una continuazione della 
musica dell’antica Grecia, ma contenesse elementi mu- 
sicali del Vicino Oriente (il Vicino Oriente ellenizzato 
faceva parte dell'Impero di Bisanzio). 

La musica sacra bizantina, come quella del Vicino 
Oriente, era esclusivamente vocale, monodica, non ac- 
compagnata e priva di metro. L’uso di organi e di altri 
strumenti musicali era proibito all’interno delle chiese, 
come anche nelle sinagoghe e, più tardi, nelle mo- 
schee. Per la lettura dei libri liturgici destinati al canto 
si adottava lo stile ecfonetico, a metà strada fra la reci- 
tazione e il canto. Nelle occasioni solenni si sostituiva 
alla cantillazione il canto vero e proprio. Per esercitare 
nel canto le comunità cristiane, venivano scelti lettori e 
cantori ebrei provenienti dalle sinagoghe e convertiti 
al Cristianesimo. Specificamente preparati per questo 
incarico, essi resero possibile l'introduzione nel culto 
cristiano non solo del canto, ma anche dell’antifona e 
in particolare dei salmi per voce sola col responsorio 
dell’assemblea. Le esecuzioni variavano dalla semplice 
recitazione alla cantillazione elaborata. La struttura 
musicale della melodia dei salmi consisteva in: 1) una 
clausola iniziale (ixit747) che conduceva alla nota su 
cui era cantato il versetto; 2) una nota della recitazio- 
ne, ripetuta o leggermente variata (fezor); 3) una even- 
tuale mediante, o mezza frase; e 4) il finalis, cadenza 
che segnava la fine del versetto. Ripetiamo che nelle 
musiche orientali le formule sono meno rigide che nel 
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EsemPIO 1. Paragone di quattro accenti nella cantillazione babilonese e yemenita. FONTE: Spectator (1951), n1, p. 100. 





EseMPIO 2. Paragone di alcuni accenti per intonare il Pentateuco in set tradizioni di cantillazione. 
FONTE: Idelsohn (1967), p. 44. 





sof —pasuq at - nah se - gol zaqgef qaton rébi 





=seMPIO 3. Somiglianze fra la cantillazione ebraica yemenita e il canto gregoriano. 
" Dal Salmo 81; (2) dalla Commemoratio brevis, attribuita a Hucbald (x secolo). FONTE: Idelsohn (1921-1922), pp. 28s. 





La - mè-nas-se - ah “al hag-git - tit mi - zè-mor lè - a -  saf. 


(2) 





: dico, ecc. 





Lin- gu- a me -a ca - la- musscri-bae: velociter, ecc. 
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Esempio 4. Due stili di cantillazione. (1) Stile logogenico; (2) stile patogenico-melogenico. FONTE: Spector (1965), p. 149. 
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EseMpIO 5. Inno bizantino cantato alla festa di San Romano. ESEMPIO 6. Paragone di: (1) Salmodia ebraica yemenita; 
Fonte: Wellesz (1961), p. 155. e (2) Salmotono gregoriano. FONTE: Apel (1970), p. 35. 
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so - té - ri-as aph- or-mé, Rò-ma-nè pa-ter hé - mòn 


EseMPIO 7. Paragone di: (1) Kyrie Eleison; e (2) Canto biblico (Es 12,21) degli Ebrei babilonesi. 
Fonte: Idelsohn (1921-1922), pp. 5175. 
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ESEMPIO 8. Invito coranico alla preghiera. (1) Da Istanbul; (2) dalla Palestina. 
Fonti: (1) Lachman (1929), p. 120: (2) Idelsohn (1967), p. 30. 
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a- las sal -lat. 
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EseMPIO 9. Recitazione del Rgveda. Esempio 10. Recitazione del Yajurveda. 
FonTF: Fox-Strangwavs (1967). p. 247. FONTE: Fox-Strangways (1967), p. 248. 
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EseMPIO 11. Recitazione del Samaveda. FONTE: Jairazbhoy (1975), p. 51. 
(trascrizione da la bemolle a re). 
d= 59 — a 
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EseMPIO 12. Canto recitativo tibetano di Phyogs Dus Kun Nas. EseMPIO 13. Canto melodico tibetano di Mgon Po'i 'Debs. 
FONTE: Ellingson (1979), p. 123. FONTE: Ellingson (1979), p. 127. 
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EseMPIO 14. Canto di profilo tonale di Kbrung Kbrung Gi Lam Glu Ring Mo. FONTE: Ellingson ( Lar) p. 145. 
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canto gregoriano: in quelle bizantine le stesse formule 
possono usarsi all’inizio di un canto, nel mezzo, o alla 
fine. 

L'origine del Kontakion è strettamente legata al no- 
me di Romano, ebreo di nascita (morto nel 555 d.C.). 
Nato in Siria, divenne diacono della Chiesa cristiana in 
Fenicia e si recò poi a Costantinopoli. Culturalmente 
era un prete-musicista del Vicino Oriente. Risulta che 
Romano compose oltre mille Kontakia. Ci è pervenuta 
la prima parte di un inno monostrofico in suo onore, 
che veniva cantato il primo di ottobre, giorno in cui la 
Chiesa bizantina celebra la festa di san Romano (esem- 
pio 5). 

Canto gregoriano. È la musica tradizionale della 
Chiesa cattolica. Secondo gli studiosi, deriva, come la 
musica della Chiesa bizantina, dalle funzioni ebraiche 
precristiane. Assunse caratteristiche proprie nel II e IV 
secolo, giunse a completo sviluppo nel vii, per declina- 
re poi nel xvI secolo e infine tornare in auge nel xx. 

Molte pratiche gregoriane furono desunte dalle si- 
nagoghe. Gli orari dell’ufficio quotidiano erano con- 
formi a quelli delle preghiere ebraiche, che iniziavano 
con la preghiera serale, dopo il tramonto. Al Libro dei 
Salmi, già usato nel Tempio di Gerusalemme, fu data 
anche maggiore importanza dalla Chiesa. Termini co- 
me Alleluya e Amen erano ebraici. Il Sanctus della 
Messa derivava dal Qiddush ebraico, come dimostrò 
Eric Werner (1946, p. 292). Le melodie presentano un 
movimento in scala. Sono comuni l’elevarsi e l’abbas- 
sarsi melodico degli intervalli di seconda e di terza, ra- 
ri quelli di quinta. Le melodie possono classificarsi co- 
me sillabiche (una nota per sillaba), neumatiche (da 
due a cinque note per sillaba) e melismatiche (frasi 
lunghe ed estremamente abbellite). Il canto consiste 
semplicemente in una linea melodica, senza alcun sup- 
porto armonico né polifonico. 

Sono evidenti le affinità fra la salmodia ebraica ye- 
menita e la prima salmodia gregoriana (esempio 6). 
A.Z. Idelsohn rileva (1921-1922) i paralleli fra le melo- 
die degli Ebrei babilonesi, persiani, yemeniti, sefarditi 
orientali e il canto gregoriano. Non solo utilizzano gli 
stessi motivi, ma anche modi analoghi (esempio 7). Il 
modo, dorico greco o di mi, è il modo pentateuco de- 
gli Ebrei, ed è largamente in uso nel Vicino Oriente e 
nei paesi mediterranei. 

Armenia. I segni e i neumi ecfonetici armeni, detti 
khaz, non vennero mai decifrati, nonostante il ricco 
materiale originale (1x-x11 secolo) esistente nelle bi- 
blioteche e nei musei dell'Armenia, d’Europa e d’I- 
sraele. Gli studiosi contemporanei (per esempio Ro- 
bert Atajan, 1978) pensano a un’origine indipendente 
del khaz e respingono una vecchia teoria (per esempio 
Fleischer, 1895-1904), per la quale il #h4z armeno de- 
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rivava dai neumi greci. Il #b4z armeno consiste in due 
sistemi indipendenti: un sistema prosodico per la reci- 
tazione e uno musicale per cantare, appunto, secondo 
il baz. I segni ecfonetici ebraici e samaritani, di cui si 
è detto più sopra, non hanno tale distinzione: un unico 
sistema governa sia la prosodia che la melodia. 

Il khaz armeno conta dieci simboli: cinque prosodi- 
ci (haw, sosk, atbatatz, entamna, storat) e cinque mu- 
sicali (erkar, ssuch, shesht, olorak, buth). Secondo Ro- 
bert Atajan, il baz prosodico si rifà alle peculiarità 
della pronuncia fonetica armena, senza alcun rapporto 
con la musica. Tuttavia, i simboli sintattici del sistema 
prosodico hanno un significato particolare nella strut- 
tura musicale della frase: storaket («punto fondo») 
corrisponde alla virgola, mitshaket («punto medio») ai 
due punti o al punto e virgola, e vertchaket («punto fi- 
nale») al punto. I segni musicali erkar e ssuch indicano 
un prolungamento o un accorciamento della durata 
della nota. Gli altri tre, sbesht, olorak e buth rappre- 
sentano altezze del suono o piuttosto formule melodi- 
che basate su motivi popolari armeni (tavola 2). 

Della notazione musicale armena si fa menzione fin 
dal v secolo d.C. nella Storia dell'Armenia di Kasar 
Parbezi, ma non se ne conservò alcun simbolo. Dal x 
al xII secolo, col fiorire dell’arte e della musica, si svi- 
lupparono venticinque neumi a indicare tono, altezza, 
volume, durata, colorito, abbellimenti, sintassi e pro- 
sodia. Dal 1400 al 1600 la notazione kbaz declinò, per 
riprendere solo nel secolo scorso a Costantinopoli col 
teorico musicale Baba («padre») Hamparzum (vero 
nome Hamparzum Limonjian). In questa nuova nota- 
zione khaz semplificata vennero trascritti dal musico- 
logo Komitas un gran numero di canti liturgici e popo- 
lari, e così tramandati alle generazioni future. 


TAVOLA 2. I dieci simboli fondamentali del khaz armeno 


MUSICALE ProsoDbICO 
erkar thaw A 0 X 
ssuch © sosk 7 
shesht O / aibatatz  ..?. 


> A 
olorak /° 0 entamna ‘L. 


buth -— 0 \ storat 


Il Corano. Il canto del Corano non è regolato da se- 
gni ecfonetici o da neumi, ma dalla tradizione orale, 
che varia da luogo a luogo. La parola è essenziale e non 
sono ammessi abbellimenti. Caratteristica particolare 
sono gli improvvisi arresti all’interno dalla frase cora- 
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nica. Anche il richiamo alla preghiera varia da paese a 
paese e contiene spesso melismi sillabici elaborati 
(esempio 8; entrambi i modelli si trovano nel r24947 
Hijaz, ma altri magarzat, 0 modi, sono usati in diffe- 
renti aree musulmane). 

India. I Veda (dal sanscrito vid, «conoscere, com- 
prendere»), i testi sacri induisti, furono probabilmente 
composti da tribù arie che invasero l’India da nord- 
ovest intorno al 1500 a.C. Vennero tramandati oral- 
mente con gli accenti a partire almeno dal 1v secolo 
a.C., come riferisce il grammatico Panini, che presu- 
mibilmente ne conosceva l’uso contemporaneo. L’in- 
terpretazione degli accenti non è affatto uniforme. Pa- 
nini scriveva: «Una vocale pronunciata con registro al- 
to si chiama udatta, una vocale pronunciata con regi- 
stro basso si chiama anudatta, e tutt'e due accoppiate 
si dicono svarita». Qualche studioso moderno sostiene 
che udatta è un tono medio, più alto di anudatta, e che 
svarita è più alto di udatta. A recitare i Veda erano 
chiamati unicamente i membri maschi della casta sa- 
cerdotale brahmanica. 

Per centinaia d’anni i Veda furono trasmessi oral- 
mente, non affidati alla scrittura, come invece avvenne 
per i libri sacri di Ebrei, cristiani e musulmani. Gli in- 
duisti per tremila anni fecero assegnamento sulla paro- 
la parlata, e ancora oggi i Veda si recitano a memoria. 
Viene presa tuttavia ogni precauzione per evitare il 
benché minimo errore, che, si ritiene, potrebbe arreca- 
re sventure: credenza analoga a quella degli Ebrei ye- 
meniti, per i quali un errore nella lettura pubblica del- 
la Bibbia nella sinagoga potrebbe avere conseguenze 
letali per i bambini. Onde evitarlo, il cantore che ha 
commesso l’errore deve ripetere per intero il versetto. 

Quando la lingua vedica si sviluppò nel sanscrito 
classico, i sacerdoti temettero che il linguaggio arcaico 
dei Veda potesse finire per corrompersi e il significato 
dei testi venir dimenticato; allora i Veda furono messi 
per iscritto. I più antichi manoscritti giunti fino a noi 
risalgono all’x1 secolo. 

Ne esistono quattro diverse redazioni: 1) Rgveda, 
Veda dei versetti, che contiene più di mille inni; 2) Ya- 
jurveda, dei detti sacrificali (ya;us), che contiene ver- 
setti e formule attinenti ai sacrifici; 3) Samzaveda, dei 
canti (s4r24n), che contiene versetti del Rgveda adattati 
alla notazione melodica per i sacerdoti cantori; 4) 
Athbarvaveda, raccolta di formule magiche e di incante- 
simi, oggi poco noti. I Veda hanno due forme: quella 
per la recitazione a scopo didattico e di preservazione, 
e quella per la recitazione nei riti sacrificali. Essendo 
oggi piuttosto rari i sacrifici su larga scala, poco si sa di 
quest’ultima forma. 

Il Rgveda viene recitato in tre toni: quello «elevato» 
(udatta), quello «non elevato» (anudatta), e quello 


«squillante» (svarita). Quest'ultimo è contrassegnato 
da una linea perpendicolare sopra la sillaba, anudatta 
da una linea orizzontale sotto; udatta e pracaya («tono 
intensificato» che segue svarita) non hanno contrasse- 
gni (esempio 9, in cui U = udatta, A = anudatta, S = 
svarita e P = pracaya). Il Yajurveda è recitato sulle no- 
te re, mi, fa o fa diesis (esempio 10). 

Il Samaveda è il più musicale di tutti (esempio 11). 
Esso altera ed espande le parole del Rgveda per adat- 
tarle al canto, ma il testo originale veniva spesso di- 
storto dall’inserimento di parole e sillabe senza senso. 
Alle particolarità grammaticali e prosodiche del Rgve- 
da è stato attribuito un significato musicale. Coloro 
che professano il Sarzaveda ritengono che il samzan sia 
una melodia con parole adattate successivamente, e 
non il contrario. Il nucleo di tre note (do-mi) del Rgve- 
da e del Yajurveda veniva esteso approssimativamente 
di un semitono sia verso l’alto che verso il basso (si-fa). 
La recitazione dell’Atbarvaveda, viceversa, non pare 
che seguisse regole specifiche. 

Tibet. I canti buddhisti tibetani si dividono in ‘don, 
canti recitati; 4, canti melodici; dbyar, canti di profi- 
lo tonale. La denominazione generale del repertorio di 
canti monastici è ‘don cha. I canti recitati sono recita- 
zioni stilizzate che utilizzano toni e modelli ritmici ri- 
petuti secondo le parole della frase (esempio 12). 

Gli rta sono canti melodici con melodie chiaramente 
strutturate. A differenza di ‘don, sono relativamente 
indipendenti dal testo e considerati melodici e musica- 
li. Tuttavia, la loro esecuzione viene detta «parlare». 
Sono simili alle melodie delle esecuzioni occidentali e 
non tibetane (esempio 13). 

I dbyan sono canti di profilo tonale, considerati i più 
belli della musica tibetana, molto lenti, di intonazione 
bassa e piuttosto complessi. Al contrario dei ‘dor e de- 
gli rta, che sono «parlati», i dbyar sono «intonati», 
cambiano di tono, di altezza, di intensità e, cosa più 
evidente, presentano mescolanze ipertonali che si per- 
cepiscono come due o più toni prodotti simultanea- 
mente da un solo cantore. A differenza dei più sempli- 
ci ‘don e rta, hanno una notazione (esempio 14). Il 
profilo melodico è rappresentato dall’ispessimento 
delle linee, che sta a indicare l’aumento dell’intensità; 
le linee ascendenti indicano l’elevazione del tono, 
quelle discendenti l'abbassamento; gli angoli acuti in- 
dicano le pause, i respiri e così via (tutte le notazioni 
occidentali degli esempi sono di Ter Ellingson). 

Canto secolare. È importante nella poesia epica di 
molti paesi e perciò praticato nella forma più elevata 
ed elaborata di poesia narrativa, legata sia agli eventi 
storici, eroici, leggendari, che al dramma e al romanzo 
d’amore. L’epica è generalmente cantata da un solo 
esecutore, ma in alcuni paesi asiatici sono comuni le 


competizioni fra due cantori, che possono anche dura- 
re più giorni. Anticamente il narratore dell’epica can- 
tava senza accompagnamento strumentale, usanza che 
tuttora sopravvive in certe aree, per esempio nel Tibet 
e nel Kurdistan (gli Ebrei del Kurdistan hanno epopee 
proprie, come Davide e Golia e il Passaggio del Mar 
Rosso, il cui racconto è diverso da quello dei testi bibli- 
ci). Gli esecutori contemporanei, tuttavia, si accompa- 
gnano in genere con uno strumento a corda, preferibil- 
mente un violino (persiano &erzazje; turkmeno 
ghyjjak), o un liuto (kirghiso kobz; turkmeno dutar; 
tagiko e uzbeko durmbura). Le melodie, piuttosto pre- 
vedibili e ripetitive, sono legate alla parola (logogeni- 
che), e la struttura musicale ammette ben poca im- 
provvisazione. 

Il canto liturgico è comunemente definito uno sta- 
dio intermedio fra la parola e il canto propriamente 
detto; per alcuni scrittori si tratta di un «parlare eleva- 
to». Può tuttavia assumere varie forme — dal parlato 
monocorde (Sprechgesang) fino al canto a voce piena, 
come si usa in alcune chiese. La melodia è sempre le- 
gata alla parola e procede generalmente in scala per in- 
tervalli di quarte e di quinte. La notazione del canto li- 
turgico si è sviluppata dal movimento delle mani (chi- 
ronomia) fino alla notazione ecfonetica e ai neumi. 
Oggi, notazione e canto si scrivono contemporanea- 
mente. 


[Vedi MUSICA E RELIGIONE]. 
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CAPRO ESPIATORIO. Questo termine è desunto 
da Lv 16, che contiene la descrizione del Giorno del- 
l’espiazione (specialmente Lv 16,5-10; 20-22 e 26). 
Il testo ebraico reca il termine /a-‘az4’ze/, che i Settan- 
ta traducono 4pompaios e la Vulgata caper emissarius. 
Da qui derivano anche le traduzioni moderne: inglese 
scapegoat e francese bouc émissaire; invece il tedesco 
Siindenbock esprime un concetto più strettamente le- 
gato alla confessione dei peccati di cui si parla in Lv 
16,21s. 

Nella scienza delle religioni l’espressione capro 
espiatorio viene usata, in una accezione molto ampia, 
per designare ogni rito che comporti l'eliminazione dei 
peccati, delle malattie o delle sventure di varia natura 
mediante il loro trasferimento su concreti veicoli (spe- 
cialmente creature viventi, umane o animali, ma anche 
oggetti inanimati) che vengono poi allontanati o elimi- 
nati. Questi riti di eliminazione vanno però accurata- 
mente distinti dai sacrifici, dai processi di sostituzione 
e da certi rituali di purificazione. 

Il sacrificio (compreso quello propiziatorio) presup- 
pone un destinatario personale. La sostituzione, dal 
canto suo, consiste nel rimpiazzare l’oggetto sacrificale 
con uno di minor valore, un «surrogato» (come po- 
trebbe essere un sacrificio animale rispetto a quello 
umano), oppure nel sostituire l’uomo minacciato da 
una disgrazia con un altro essere umano, un animale o 
un'immagine. Infine i riti di purificazione (detti anche 
lustrali) attribuiscono grande importanza a elementi 
naturali quali l’acqua o il fuoco, ma non prevedono la 
presenza di un concreto essere vivente che si faccia ca- 
rico di tutte le sventure. 

Il rito del capro espiatorio in Israele. Nell'ultima 
redazione del Pentateuco il capro espiatorio costituisce 
parte del rituale celebrato nel Giorno dell’espiazione 
(o della propiziazione: Yom Kippur), celebrato il 10 di 
Tishri (settembre-ottobre). Si tratta, tuttavia, di una 
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innovazione introdotta in epoca piuttosto recente. I sa- 
crifici sanguinosi di propiziazione per i peccati dei sa- 
cerdoti e del popolo e la purificazione del santuario so- 
no accompagnati dal rituale (in origine indipendente) 
del capro espiatorio. Esso prevede la scelta della bestia 
all’interno del branco, l'imposizione delle mani sull’a- 
nimale, una confessione dei peccati e infine l’invio del 
capro nel deserto «per ‘Aza’zel». La maggior parte de- 
gli esegeti interpreta questa espressione come alluden- 
te all'invio dell'animale al demone che abita il deserto 
(tale demone è menzionato una volta soltanto nell’An- 
tico Testamento, ma la letteratura apocrifa lo identifica 
senz’altro con uno degli angeli caduti). Come sottoli- 
nea Gispen (1948, p. 59), tuttavia, il rituale del capro 
espiatorio non è un sacrificio rivolto a questo demone, 
sul genere dei vari sacrifici proibiti nel Levitico: piut- 
tosto si tratta di spedire ad ‘Aza’zel il capro, con tutto 
il suo carico di malanni e di peccati, in segno di di- 
sprezzo nei confronti dello spirito maligno. 

Secondo fonti postbibliche, il capro espiatorio veni- 
va condotto sopra un dirupo e poi ucciso: ciò non di- 
mostra ancora, tuttavia, che l’atto avesse il carattere di 
un sacrificio, come invece pretendono alcuni studiosi. 
Il capro, infatti, era diventato impuro e pertanto non 
era più impiegabile a scopi sacrificali: semplicemente 
veniva ucciso per evitarne il ritorno (e insieme il ritor- 
no dei peccati e delle calamità di cui ci si era liberati). 
Dal Levitico si ricava l'impressione che l’importanza 
del rito sia connessa con la confessione dei peccati al 
cospetto di Jahvè. Si ritiene in genere, tuttavia, che 
questo testo presenti la reinterpretazione di un rito che 
in origine doveva essere puramente magico. 

Paralleli mesopotamici? Gli studiosi affermano di 
aver rintracciato alcuni paralleli di questo rito del ca- 
pro espiatorio nella letteratura cuneiforme, special- 
mente in tre tipi di rituali: gli incantesimi sopra un ma- 
lato; l'uccisione rituale di un montone in occasione 
della Festa del Nuovo Anno; la pratica della sostituzio- 
ne del sovrano. 

Per quanto riguarda il primo rito, quello compiuto a 
vantaggio del malato, in esso veniva in genere offerto 
un animale (un porcellino, un agnello o un capretto) ai 
demoni della malattia, in sostituzione della persona 
malata. Col tempo era invalsa l'abitudine di smembra- 
re l’animale, per poi disporne le varie parti sulle mem- 
bra corrispondenti del malato. In questo caso, tuttavia, 
è presente soltanto la sostituzione, mentre è del tutto 
assente il rito di eliminazione. Nel corso della Festa 
babilonese del Nuovo Anno (Akitu), il quinto giorno 
veniva immolato un montone e il suo sangue veniva 
cosparso sulle pareti del tempio, mentre la testa e il 
tronco erano gettati nell’Eufrate. Colui che aveva ma- 
terialmente ucciso l’animale, così come il suo assisten- 


te, erano considerati impuri fino al termine della Festa. 
Alcuni studiosi vedono un particolare legame tra que- 
sto rito e quello in uso in Israele; altri, invece, sottoli- 
neano le differenze, osservando che a Babilonia il 
montone veniva ucciso e non allontanato ancora in vita 
e inoltre che il suo sangue serviva alla purificazione del 
santuario, senza alcuna allusione alla eventuale rimo- 
zione dei peccati. 

Il rituale della sostituzione del re (shar pub:) è atte- 
stato nella forma che qui descriviamo solamente in do- 
cumenti neoassiri (viti-via secolo a.C.). Quando i pre- 
sagi, specialmente di tipo astronomico, davano motivo 
di temere che qualche disgrazia incombesse sul sovra- 
no, un altro uomo veniva messo al posto del re, come 
suo sostituto. Per qualche tempo indossava le insegne 
della regalità, mentre il sovrano autentico rimaneva 
appartato. Se durante questo periodo pericoloso il re- 
sostituto moriva, si riteneva che il pericolo fosse stato 
allontanato dal sovrano autentico. Se invece quello 
non moriva per cause naturali, allora poteva anche es- 
sere ucciso dopo il periodo prefissato. 

Un accenno isolato, risalente al 1x secolo, suggerisce 
l’esistenza di questa usanza anche nell’antico periodo 
babilonese: da qui sarebbe derivata fino alle epoche 
successive. James G. Frazer cercò di connettere l’umi- 
liazione rituale del sovrano e la sua successiva reinve- 
stitura, che si celebrano nel corso dell’Akitu, con una 
ipotetica investitura di un re-sostituto durante il perio- 
do festivo o addirittura con la riduzione in schiavitù 
del sovrano, in connessione con il mito della morte e 
della rinascita del dio della vegetazione. 

In conclusione: la cerimonia del re-sostituto non è 
un puro rito di sostituzione né un rituale di eliminazio- 
ne di un capro espiatorio. L’umiliazione del re nel cor- 
so dell’Akitu, inoltre, non va interpretata (come taluni 
hanno fatto) come una sofferenza espiatoria per dele- 
ga; il re-sostituto, infine, non va considerato un inno- 
cente incaricato di soffrire per tutti. Non è dunque 
giustificato definire la sostituzione del sovrano un ri- 
tuale del capro espiatorio (S.H. Hooke, 1956, pp. 218- 
21); così come è del tutto erroneo far derivare il «servo 
sofferente di Jahvè» del secondo Isaia da una simile 
origine (G. Widengren, 1969, pp. 296-99). 

Paralleli nel mondo religioso ittita. I rituali ittiti at- 
testano (nei secoli xIV e XIII) sia una pratica di sostitu- 
zione del sovrano che il trasferimento rituale dei mali 
su animali o uomini. Quando una congiunzione astrale 
sfavorevole o qualche altro presagio annunciavano una 
sventura incombente sul re, allora veniva consacrato un 
suo rappresentante (scelto di preferenza tra i prigionie- 
ri di guerra): costui, rivestito delle insegne regali e con- 
siderato a pieno titolo il sostituto del re, veniva infine 
respinto in territorio ostile e straniero. Gli Ittiti hanno 


derivato questa usanza rituale dalla Mesopotamia ma 
essi per primi (come ha rilevato Kiùmmel, 1967, p. 191) 
hanno collegato il rituale di eliminazione con la rappre- 
sentazione magica del sovrano, producendo un rito di 
sostituzione nel vero senso della parola. 

Una somiglianza ancora maggiore con il rito del ca- 
pro espiatorio si può scorgere nei rituali ittiti per fer- 
mare le epidemie. Attraverso una procedura di trasfe- 
rimento, gli esseri di volta in volta designati (in genere 
montoni, ma in qualche caso prigionieri di guerra o 
donne) venivano «caricati» della pestilenza e poi con- 
dotti in luoghi ostili e ignoti. Tutte queste pratiche de- 
rivano forse da un substrato comune, presemitico e 
preindoeuropeo. 

Paralleli nel mondo greco e romano. Nel corso 
delle feste ateniesi delle Thargelie, che si celebravano 
in marzo, due uomini che rivestivano il ruolo di phar- 
makoi venivano condotti fuori città e caricati dei mali. 
Anche per la Ionia possediamo notizie di feste analo- 
ghe alle Thargelie, che prevedevano riti consimili. 
Usanze analoghe sono attestate anche in altri luoghi 
della Grecia, così come nella colonia greca di Marsi- 
glia. In qualche caso viene detto espressamente che gli 


uomini portatori dei mali venivano lapidati oppure uc- . 


cisi in altro modo; in altri casi costoro probabilmente 
erano soltanto condotti via dopo che qualche pietra 
(che comunque poteva colpire) era stata gettata contro 
di loro. 

A Roma, dove tradizionalmente l’anno iniziava il 1° 
di marzo, il 14 di quel mese un uomo, designato come 
Mamurio Veturio («il vecchio Marte») e ricoperto con 
la pelle di un animale, riceveva un gran numero di col- 
pi di verga e infine veniva guidato lungo le vie della 
città fino ad uscirne. 

Altri paralleli. Secondo una notizia della metà del 
xIx secolo, nel porto della città di Yenbo' sul Mar Ros- 
so, in occasione di una epidemia, un cammello fu con- 
dotto in giro per tutti i luoghi in cui si era diffuso il 
contagio e infine ucciso «in un punto sacro». Tra le tri- 
bù dell’India era diffusa l’usanza di trasferire ritual- 
mente le malattie su animali (specialmente galli o ca- 
proni) che poi venivano allontanati. In Indonesia e in 
Oceania, a scadenze periodiche oppure in occasione di 
malattie, venivano utilizzate delle barche in miniatura 
per portar via il male. 

Aspetti magici ed etici. Il rituale ebraico del capro 
espiatorio descritto in Lv 16 viene di solito interpreta- 
to come un atto in origine magico (trasferimento attra- 
verso l'imposizione delle mani; peccato considerato 
qualcosa di materiale) che si è trasformato in un atto 
simbolico che accompagna la confessione dei peccati, 
che sono ora interpretati in senso etico. Secondo 
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Frazer, Pettazzoni e altri studiosi, infatti, soltanto in 
una fase tarda si è sviluppato, da una nozione prece- 
dente di tipo materiale e magico, il concetto etico del 
peccato. Altri studiosi, invece, giudicano la concezione 
etica del peccato e il rituale del capro espiatorio che 
accompagna la confessione dei peccati del tutto indi- 
pendenti per quanto concerne l’origine e distinti per 
quanto riguarda gli sviluppi. 

In senso del tutto generico, infine, l’espressione «ca- 
pro espiatorio» è applicata a individui o a gruppi ai 
quali viene falsamente ascritta qualche colpa e che per 
questo motivo sono perseguitati o addirittura uccisi. 
Tale fenomeno, testimoniato da numerosi eventi stori- 
ci (le diverse persecuzione delle minoranze) e riflesso 
nei miti e nella letteratura fino ai nostri giorni, è stato 
collegato da René Girard all’origine del sacrificio san- 
guinoso e della sacralità in quanto tale. 
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CARNEVALE. La festa cristiana chiamata Carnevale 
si svolge il Martedì Grasso, la vigilia del Mercoledì 
delle Ceneri. In senso più ampio, comunque, il perio- 
do di Carnevale ha una durata molto più lunga, comin- 
ciando subito dopo Natale o Capodanno, o dopo la 
Festa dell'Epifania, a seconda della zona. 

Le radici etimologiche del nome Carnevale possono 
essere il latino caro («carne») e levare («rimuovere, 
portare via»), che nel latino volgare diventarono carze 
levamen, e poi carne vale. Alcuni etimologi lo collega- 
no anche a carnis levamen, «il piacere della carne», 
l'addio a ciò che è festeggiato nelle festività che vengo- 
no subito prima dei divieti della Quaresima. Un'altra 
ipotesi lo collega etimologicamente al carrus navalis, il 
carro a forma di nave tirato da cavalli che sfilava a Ro- 
ma nelle feste in onore di Saturno, portando uomini e 
donne che, in abiti stravaganti e con addosso una ma- 
schera, eseguivano canti osceni. 

Se è problematico identificare le radici etimologiche 
del Carnevale, diventa ancora più difficile stabilire le 
origini storiche della celebrazione stessa. Comunque, 
le feste romane di Saturno, i Saturnali, sono general- 
mente riconosciute come l’antico precursore delle fe- 
stività di Carnevale. Esse incarnano lo spirito carneva- 
lesco essenziale, fortemente caratterizzato dalla tra- 
sgressione delle convenzioni quotidiane e da eccessi 
nel comportamento. In queste feste, che si svolgevano 
in una grande licenziosità, gli schiavi banchettavano 
con i loro padroni, che venivano insultati e ammoniti. 
Tra di loro era scelto il Re del Caos che, solo per il pe- 
riodo dei Saturnali, godeva di pieni diritti sulle concu- 
bine del padrone, e dava ordini ridicoli che dovevano 
essere obbediti da tutti. Alla fine delle festività, co- 
munque, egli era detronizzato e, nella forma più antica 
del rito, sacrificato per indicare il ritorno all’ordine. 

Sebbene lontani nel significato dal Carnevale cristia- 
no, questi rituali romani contenevano alcuni elementi 
che sarebbero venuti a definire il più recente e più uni- 
versale concetto della festa. L’inversione di norme pre- 
valenti - come quando i servi comandano ai padroni — 
è di particolare importanza; le parodie burlesche del 
potere e dell’ordine, come visto nella drammatizzazio- 
ne del Re Burlone, e l’elemento dell’esagerazione, sia 
in termini di eccessi libidinosi sia nel consumo smoda- 
to di cibo e bevande, sono diventate anche caratteristi- 
che notevoli del Carnevale. Questa sregolatezza che 
sospende temporaneamente l’ordine riconosciuto del 
mondo ha il corollario dell’introduzione di un contra- 
sto nei parametri della vita quotidiana. In altre parole, 
questi rituali ciclici di disordine e di ribellione si mo- 
strano incapaci di amministrare la vita reale perché fa- 
voriscono la confusione dei ruoli, la licenziosità e la 
derisione del potere; essi perciò servono a ricordare la 


necessità dell’ordine, che è ristabilito alla loro conclu- 
sione. 

Ne L’opera di Rabelais e la cultura popolare (Cam- 
bridge/Mass. 1968, trad. it. Torino 1979) il saggista 
russo Michail Bachtin presenta un'interessante inter- 
pretazione del significato del Carnevale nel contesto 
del Medioevo e del Rinascimento. Egli considera il 
Carnevale come l’espressione più evidente di una cul- 
tura popolare faceta con le sue radici nei Saturnali ro- 
mani, che riflette il lato giocoso e irriverente della na- 
tura umana e l’indistruttibile elemento festivo di tutte 
le civiltà umane. Durante tutto il Medioevo e il Rina- 
scimento, questa cultura della risata resistette alla cul- 
tura ufficiale, seriosa. In opposizione al misticismo e al 
dogmatismo della cultura ecclesiastica e alla rigidità 
delle prevalenti strutture politiche, la cultura popolare 
faceta rivelò un mondo in cui una mutabilità allegra 
era possibile e faceva provare un’esperienza, allo stes- 
so tempo simbolica e concreta, della sospensione delle 
barriere sociali. Rappresentando il lato comico e relati- 
vo delle verità assolute e delle autorità supreme, essa 
mise in evidenza l’ambivalenza della realtà, venendo a 
rappresentare il potere sia dell’assoluta libertà sia della 
farsa. 

Usando queste distinzioni, Bachtin contrappone le 
cerimonie ufficiali ed ecclesiastiche della società ordi- 
nata con le festività della cultura carnascialesca. Egli 
caratterizza le prime come rituali di ineguaglianza per- 
ché rinforzano l’ordine dominante e cercano la giusti- 
ficazione del presente nel passato. Le seconde sono vi- 
ste da lui come rituali di eguaglianza perché fanno la 
parodia della stratificazione del potere e del culto della 
religione, così come danno una sospensione simbolica 
di norme e privilegi, trasformando in satira un germe 
di reazione sociale. 

Perciò, l'inversione è universalmente alla radice del 
simbolismo del Carnevale, e spiega la presenza di usi 
come il mascherarsi, o l’indossare abiti al rovescio, il 
povero che fa il ricco e il debole che fa il forte. Questa 
prospettiva interpretativa dà anche il senso del simbo- 
lismo della morte, comune nelle celebrazioni carna- 
scialesche; qui esso implica la rivitalizzazione. Egual- 
mente, il detronizzare e il bruciare in effigie il Re Bur- 
lone segna la fine di un ciclo e suggerisce l’inizio di un 
altro, e le aggressioni scatologiche con materiali corpo- 
rei come le urine sono una componente simbolica im- 
plicante la fertilizzazione. Da questo punto di vista, si 
può anche amplificare il concetto di «carnevalizzazio- 
ne» per includere tutti i processi simbolici che causano 
trasformazioni nella rappresentazione della realtà so- 
ciale. 

La più notevole carnevalizzazione della società eu- 
ropea tardo-medievale si trovava nella Festa dei Folli, 


detta anche Festa degli Innocenti. Sebbene si svolgesse 
nelle chiese tra Natale e l’Epifania, questa festa era sia 
un'estrema satira della affettazione e dei costumi della 
corte e dell'Alto Clero sia una radicale derisione della 
struttura ecclesiastica e della dottrina religiosa. Il Bas- 
so Clero e i ceti inferiori vi giocavano una parte impor- 
tante, mentre l’Alto Clero e la nobiltà erano i suoi ber- 
sagli principali. 

Per la festa, un Re dei Folli o un Bambino Arcive- 
scovo, scelto tra i ragazzi del coro locale, era eletto per 
recitare una parodia delle funzioni episcopali, compre- 
sa la distribuzione di benedizioni alla folla da un bal- 
cone. Era messa in atto una versione comica della san- 
ta Messa, in cui parodie oscene come «La Liturgia dei 
Beoni», «La Liturgia dei Giocatori» e «Il Volere del- 
l’Asino» sostituivano cantici e preghiere. Mascherati e 
dipinti, indossando l’abito dell’Alto Clero o vestiti da 
donne, i festaioli danzavano liberamente nelle catte- 
drali e banchettavano sugli altari. Il bruciare scarpe 
vecchie ed escrementi sostituiva l’incenso. Frattanto, 
processioni disordinate di altri festaioli, con addosso 
maschere di capra e di cavallo, sfilavano danzando e 
cantando per le strade. 

Le danze in chiesa non sono del tutto ignote nella 
storia del Cristianesimo; le cosiddette danze santuaria- 
li, per esempio, erano frequenti nei primi secoli del 
suo sviluppo. Comunque, col consolidarsi e l’istituzio- 
nalizzarsi della Chiesa, queste danze furono gradual- 
mente abolite. In ogni caso, la Festa dei Folli aveva un 
senso completamente diverso. La sua caratteristica più 
sorprendente era quella della buffoneria grottesca, e in 
essa l’inversione carnevalesca era portata alle sue estre- 
me conseguenze. Concentrando l’attenzione sulla ge- 
rarchia ecclesiastica e l’etica religiosa, la Festa dei Folli 
mise in evidenza le relazioni critiche della società me- 
dievale e dimostrò che una tale società era capace di 
autocritica. 

La Festa dell’Asino, che si svolgeva soprattutto in 
Francia, era una variazione all’interno della stessa cate- 
goria di rituali dell’inversione carnevalesca. Parte an- 
che del ciclo natalizio, essa commemorava tecnicamen- 
te la fuga di Maria in Egitto. Il personaggio principale 
era, comunque, l’asino, o piuttosto il Principe Asino, 
che era riccamente adornato e portato in processione 
sotto un lussuoso baldacchino fino in chiesa, dove in 
suo onore era celebrata una messa, punteggiata da ru- 
mori di ragli ai quali i celebranti rispondevano an- 
ch’essi con ragli. 

Per circa un millennio, la Chiesa cattolica tentò, con 
evidente difficoltà, di controllare o abolire la Festa dei 
Folli. Uno dei primi divieti registrati risale al vi secolo 
a Toledo, in Spagna. Che questo ebbe poco successo 
può essere dimostrato dai numerosi editti di divieto 
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susseguitisi fino al xvi secolo, come quello di Digione, 
in Francia, del 1552. La Festa dei Folli morì solo con 
l'avvento della Riforma e della Controriforma. Fino ad 
allora, proprio perché era stata tanto duramente attac- 
cata, essa aveva avuto anche i suoi entusiasti apologeti, 
come quelli che scrissero la circolare della Scuola di 
Teologia di Parigi nel 1444. Questa circolare sosteneva 
che proprio come le botti di vino in fermentazione ta- 
lora hanno bisogno di aereazione per difenderle dall’e- 
splodere, il vino della pazzia umana deve avere uno 
sfogo almeno una volta all'anno per trasformarsi nel 
buon vino della pia devozione. 

La Festa dell’Asino continuò per molto tempo in 
Francia. Era ancora un evento solidamente istituziona- 
lizzato a Nizza nel xvi secolo, quando varie leggi se- 
colari furono approvate per regolamentare le profane 
«Abbazie dei Folli» e per formalizzare i poteri degli 
«Abati dei Folli». Nello stesso tempo, decreti ecclesia- 
stici tentarono di impedire la partecipazione, in prece- 
denza incontrollata, dei membri del Basso Clero alle 
festività e alle danze carnascialesche e li legò ai loro 
doveri liturgici nei giorni più importanti. 

Come risultato dell'ordinanza di Nizza del 1539, i 
balli carnascialeschi furono divisi in quattro categorie, 
e cioè quelle dei nobili, dei mercanti, degli artigiani e 
degli operai. Ognuno di essi era sotto la responsabilità 
di un Abate dei Folli, aiutato da un certo numero di 
«monaci», che vigilavano sul ballo. Gli «abati» aveva- 
no la responsabilità di mantenere l’ordine, di control- 
lare che entrassero solo quelli vestiti in modo decente, 
disarmati e in maschera, e di impedire ai membri di 
una categoria diversa di partecipare al ballo sbagliato. 
il decreto del 1612 aumentò a dieci il numero delle 
Abbazie dei Folli e diede agli Abati dei Folli la funzio- 
ne artistica di dirigere i suonatori come anche il diritto 
di partecipare ai balli. 

Gli Abati dei Folli avevano anche il diritto di racco- 
gliere il charavilb, una tassa pagata da vedove fidanza- 
te per le seconde nozze. Lo stesso charavilb talvolta 
causava una specie di Carnevale, ogni volta che lo spo- 
so era riluttante a pagarlo. In tal caso, l’«abate» avreb- 
be sbarrato l’entrata della sua casa e avrebbe orche- 
strato un assordante frastuono con trombe e vari stru- 
menti a percussione improvvisati, come tegami e pa- 
delle, finché i recalcitranti sposini novelli non accetta- 
vano di pagare. Sebbene il charavilb fosse proibito a 
Nizza nel 1721, esso era così profondamente radicato nel 
costume popolare della regione che ci sono testimonian- 
ze della sua presenza fino alla fine del xIx secolo. 

Tuttavia, dalla fine del Medioevo la tendenza ovun- 
que fu quella di regolamentare il Carnevale, limitando 
gli estremi della sua licenziosità e violenza, e di contro 
incoraggiando i suoi aspetti artistici. Controllare la se- 
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diziosità carnascialesca fu, comunque, lavoro di secoli. 
L’introduzione dei balli mascherati nel xvi secolo in 
Italia fu il primo gradino sulla strada di un carattere 
della festa preminentemente poetico. Rassegne di carri 
allegorici cominciarono a lottare per un posto nelle di- 
sordinate processioni per strada. Dalla combinazione 
di queste due nuove correnti derivò la fusione del Car- 
nevale con l’arte. 

Il sorgere della commedia dell’arte italiana giocò un 
ruolo importante nel consolidamento dell’uso delle 
maschere, dando loro un carattere artistico e codifi- 
cando tipi umani. In precedenza, una grande varietà di 
maschere era già stata messa in evidenza nel Carneva- 
le, così esse furono facilmente assimilate nella comzmze- 
dia dell’arte, un genere teatrale con una stretta affinità 
popolare con la festa, imbevuto di un analogo spirito 
di satira sociale. La commedia dell’arte scelse vari tipi 
di maschere dal repertorio carnascialesco e le ridusse 
ad un numero ben preciso di personaggi traducendo le 
caratteristiche regionali e psicologiche che, quando si 
svilupparono, divennero più astratte e universali. Essa 
si avvicinò strettamente all’ispirazione regionale e si ri- 
ferì ad eventi della vita quotidiana italiana del tempo, 
come è caratteristica del teatro d’improvvisazione. Da 
queste tradizioni emersero i suoi famosi personaggi, 
che, in una forma stilizzata, dominarono i successivi 
tre secoli dello scenario carnascialesco in Europa. [Ve- 
di MASCHERE RITUALI). 

I personaggi della commedia dell’arte incarnarono 
vari tipi sociali satirici dell’Italia di quel periodo: Pan- 
talone, per esempio, era il mercante ricco, avido e libi- 
dinoso; il Dottore rappresentava il beone pedante e 
ciarlatano; e il Capitano era vanaglorioso e pieno di 
spacconeria, ma del tutto codardo. Arlecchino, Co- 
lombina e Pulcinella sono le più famose di queste figu- 
re. Col tempo, le loro caratteristiche furono del tutto 
modificate. All’inizio, Arlecchino rappresentava il vil- 
lano ignorante che si riteneva intelligente e la cui po- 
vertà era evidente nelle toppe, più tardi complicate in 
losanghe, sui suoi abiti. Pulcinella apparteneva alla 
stessa categoria di clown e buffoni, ma era anche fur- 
bo, come del resto Colombina, che subì una evoluzio- 
ne da semplice contadinella a cameriera calcolatrice ed 
estremamente astuta. Dalla fusione della commedia 
dell’arte con le mascherate di altre culture derivò un 
gran numero di altri personaggi, come Pierrot, dalla 
Francia, che divenne un personaggio eternamente pre- 
sente e centrale nel Carnevale. 

La commedia dell’arte e il Carnevale italiano ebbero 
molto in comune, come risultato del loro condiviso 
spirito di buffoneria e improvvisazione, e si resero re- 
ciprocamente più ricchi e pittoreschi. Nella Firenze 
del Rinascimento, le canzoni di Carnevale prendevano 


in giro la vita privata di alcuni gruppi sociali, con temi 
come «la canzone dell’orefice», «la canzone del povero 
che accetta la carità» e «la canzone delle mogli giovani 
e dei mariti vecchi»; a causa della loro ambivalenza fe- 
stiva, esse rivelarono il lato ridicolo — e di solito censu- 
rato — delle convenzioni sociali. Sotto la protezione 
della famiglia Medici, il Carnevale fiorentino fu carat- 
terizzato dall'esecuzione di queste canzoni su carri 
trionfali coperti di fiori, ornati, che furono i modelli 
per i successivi carri allegorici carnascialeschi del pe- 
riodo barocco e romantico. Anche a Torino ci furono 
sfilate di carri coperti di fiori e di carri allegorici come 
anche tornei e cavalcate. A Venezia, come in tutta la 
penisola italiana, le maschere furono l’aspetto tipico 
del Carnevale. Celebrato con la grande solennità offer- 
ta dalla presenza del doge e della Signoria e accompa- 
gnato dallo sfoggio di fuochi d’artificio, esso fu in con- 
trasto con ciò che accadeva per le strade, dove si svol- 
gevano battaglie tra gruppi rivali e veniva sacrificato 
un toro. Un altro elemento del Carnevale veneziano 
era l'ascesa di un uomo su delle funi fino alla cima del 
campanile di S. Marco, dato che il Carnevale era anche 
un tempo per sfidare ed esorcizzare le forze della natura. 

Il Carnevale a Roma era caratterizzato da un com- 
plesso simbolismo di violenza, morte e resurrezione. 
Al tempo di papa Paolo tI, nel xv secolo, fu trasferito 
in Via Lata, che divenne il luogo tradizionale per le sfi- 
late carnascialesche chiamate Corso. Il Carnevale ro- 
mano consisteva essenzialmente in una serie di ma- 
scherate e sfilate di cavalli — queste abolite solo nel 
1833 — culminanti il Martedì Grasso in un’impressio- 
nante processione a lume di candela, durante la quale i 
partecipanti, gridando «Morte a colui che non ha la 
candela», tentavano in ogni modo di farsi cadere a vi- 
cenda le candele. Nella baldoria carnascialesca, il si- 
gnificato letterale della minaccia di morte era mitigato, 
mescolato nell’essenziale ambivalenza del linguaggio 
immaginoso del Carnevale. La processione terminava 
con una festa pantagruelica nel primo mattino del 
Mercoledì delle Ceneri, durante la quale veniva consu- 
mata un'immensa quantità di carne in previsione di at- 
tenersi al digiuno quaresimale. 

Come risultato del movimento romantico, i secoli 
seguenti videro un crescente abbellimento del Carne- 
vale. Carri fioriti, sfilate, carri allegorici che diventano 
sempre più maestosi e complessi e balli in maschera 
divennero caratteristiche permanenti della celebrazio- 
ne, ovunque essa esista ancora. Gli elementi di violen- 
za diminuirono: lotta, insulto verbale e varie forme di 
finta aggressione — getti d’acqua, lanci di arance, di 
confetti di gesso — gradualmente lasciarono il posto a 
battaglie di fiori e coriandoli di carta colorata che furo- 
no il nuovo e preminente aspetto del Carnevale per le 


strade del x1x secolo. In questo modo, le folle di gau- 
denti furono gradualmente trasformate da partecipanti 
in spettatori, a discapito del carattere eterogeneo della 
festa, che era stata per tutti e ovunque non focalizzata 
e senza attori privilegiati. In accordo con il crescente 
controllo delle folle, la festa divenne spazialmente più 
limitata, subordinata ad un’organizzazione razionale, 
diminuendo lo spirito di improvvisazione carnasciale- 
sca e di satira burlesca. A Nizza, per esempio, dove il 
Carnevale conservò ancora la sua ricca tradizione, fu 
istituito nel 1873 un comitato per la festa. Le funzioni 
di questo comitato consistevano nell’organizzare le fe- 
ste, le sfilate, le battaglie floreali e nell’assegnare premi 
ai carri allegorici, funzioni che esistono ancora oggi. 

Queste innovazioni artistiche e commerciali passa- 
rono tramite il Carnevale in Portogallo. La forma tipi- 
ca del Carnevale portoghese, come quello di tutta la 
penisola iberica, fu l’Entrudo, una turbolenta celebra- 
zione in cui farina, uova, lupini, mota, arance e limoni 
erano gettati sui passanti. Anche acqua sporca, colla e 
vari altri liquidi erano gettati sulla folla, e guanti appe- 
santiti con sabbia erano fatti cadere dalle finestre. Ri- 
petendo un uso comune a Capodanno, pentole e pa- 
delle e ogni sorta di utensili di cucina in disuso erano 
gettati anch'essi dalle finestre, forse per simboleggiare 
l'eliminazione del vecchio, o forse per annunciare il di- 
giuno quaresimale. Fiere battaglie erano fatte con uova 
di gesso, limoni di cera, tutoli e fagioli soffiati violente- 
mente attraverso vetro o cannucce di cartone. Colpi 
con scope e cucchiai di legno erano dati liberamente. 
Oltre alla violenza e all’oscenità, l’Entrudo era anche 
un Carnevale di ghiottoneria: nelle case meglio riforni- 
te — dalle cui finestre erano gettati dolci e pasticcini — 
ospiti festeggiavano sontuosamente. Anche nei con- 
venti venivano distribuiti dolci in abbondanza. 

L’apogeo dell’Entrudo portoghese fu nel xvIr seco- 
lo. Questo coincise col periodo della più grande popo- 
larità e prestigio dei balli in maschera presso le corti 
europee; nel 1715 la Regia Accademia Musicale di Pa- 
rigi trasformò la sua sala da teatro in sala da ballo, uti- 
lizzabile tre volte a settimana durante l’anno. Le ma- 
schere erano state proibite in Portogallo fin dal 1689, 
proprio quando esse erano al massimo della voga nel 
resto d'Europa. Il primo ballo in maschera si svolse a 
Lisbona solo nel 1785, offerto dall’ambasciatore spa- 
gnolo per commemorare il matrimonio tra la princi- 
pessa Carlota Joaquini e il principe Joao, ma le ma- 
schere ulteriori furono proibite di nuovo immediata- 
mente dopo. Così l’Entrudo continuò a dominare lar- 
gamente senza rivali. 

In Galizia, Spagna, il Carnevale di farina, uova e ac- 
qua era simile. Iniziava con un attacco di carri di un 
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villaggio vicino ad un altro e terminava con la sepoltu- 
ra del Sefior Antroido, per il quale era scritto un elogio 
funebre; in esso erano oggetto di satira i notabili locali 
e gli eventi più importanti dell’anno precedente. 

Nel Portogallo del x1rx secolo avvenivano battaglie 
di fiori ad Oporto e a Lisbona. Tuttavia, la forma del 
Carnevale introdotto nelle colonie americane dal Por- 
togallo e dalla Spagna era, in sostanza, l’Entrudo. 

In Europa, un Carnevale indebolito salutava l’età 
contemporanea. Negli scientisti dogmatici della fine 
del x1x secolo, il Carnevale ispirò sospetto e disprezzo 
e fu da essi visto come un rito irrazionale, primitivo e 
inspiegabile. Mancando di uno spontaneo appoggio 
popolare in Europa, il Carnevale ha, con rare eccezio- 
ni, perso gradualmente la sua forza nel xx secolo, fin- 
ché non è diventato un argomento di interesse soprat- 
tutto per gli studiosi e per coloro che hanno una gran- 
de e viva simpatia per il passato. 

In Brasile, frattanto, il Carnevale assunse le propor- 
zioni di una festa nazionale. A causa della popolazione 
multietnica del Brasile e delle sue dimensioni quasi 
continentali, il suo Carnevale attinse a molte fonti cul- 
turali e popolari, diventando il crogiolo di influenze 
indigene, africane ed europee. Invece di sopravvivere 
soltanto come un curioso anacronismo, esso è oggi un 
fenomeno vivo, dinamico, che si modifica anche in 
rapporto con i moderni mezzi di comunicazione di 
massa. Il Carnevale brasiliano, come quelli di tutta 
l'America Latina, deriva dall’Entrudo iberico. Iniziato 
con la colonizzazione portoghese nel xvi secolo, l’En- 
trudo durò più di tre secoli prima di crollare nei primi 
anni della Repubblica brasiliana. I divieti contro di es- 
so, tuttavia, cominciano con la sua stessa introduzione. 
Il primo attestato è un decreto del 1604, il primo di 
tanti che non ebbero esito, nonostante le punizioni sta- 
bilite. Un decreto del 1853 impose multe e il carcere 
per gli uomini liberi e fustigazione e prigione per gli 
schiavi che partecipavano all’Entrudo; nonostante ciò, 
un altro decreto di contenuto identico dovette essere 
emesso nel 1857. 

L’Entrudo brasiliano era molto vicino alla sua origi- 
ne portoghese: esso implicava il lancio di molta acqua 
e di vari piccoli proiettili, in seguito sostituiti da limoni 
di cera. Durante l’Entrudo a Rio de Janeiro era usata 
una tale quantità d’acqua che i giornali invariabilmen- 
te mettevano in guardia dai rischi della mancanza d’ac- 
qua per la città. L'Entrudo era festeggiato anche nel 
palazzo imperiale, e famiglie intere con i loro schiavi 
dedicavano settimane di fila alla fabbricazione di limo- 
ni di cera. Daniel Kidder, un missionario americano 
che visitò il Brasile nel xIx secolo, riferì nel suo 
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phia 1845) che la gente che usciva di casa in quei gior- 
ni portava con sé gli ombrelli per proteggersi dai 
proiettili e dall'acqua. 

Alla metà del x1x secolo, il Carnevale brasiliano mo- 
strò chiari segni di trasformazione. Si organizzarono 
balli in maschera, sebbene l’uso di maschere fosse sta- 
to proibito durante tutto il periodo coloniale, proprio 
come in Portogallo. Sfilate di carri allegorici fecero la 
loro prima apparizione nel 1855, in una pomposa sfila- 
ta sostenuta da gruppi concorrenti noti collettivamente 
come le Grandi Società Carnascialesche, e questo con- 
trastò così fortemente col disordine dell’Entrudo che 
da allora in poi le caratteristiche del Carnevale per 
strada cominciarono a mutare. In origine, a queste so- 
cietà aderivano molti intellettuali; uno degli aspetti più 
rilevanti della sfilata ogni anno era la presenza di un 
«Carro allegorico della Critica», che metteva alla berli- 
na un qualche importante evento politico recente, ri- 
guardo al quale erano distribuite anche poesie satiri- 
che. 

Con l’abolizione della schiavitù alla fine del xIx se- 
colo, enormi masse rurali migrarono verso i centri ur- 
bani più grandi, recando con sé una grande varietà di 
apporti regionali folclorici. Nelle prime decadi del xx 
secolo, le attività relative al Carnevale si allargarono, e 
una molteplicità di organizzazioni, più o meno struttu- 
rate, iniziarono a far sentire la loro presenza nel Carne- 
vale per le strade. 

Il Congo, una festa popolare con origini africane che 
allude all’incoronazione dei «re congolesi», cominciò a 
dare il suo apporto in questo momento. Esso era com- 
posto da vari elementi, tra cui sfilate e danze bellicose. 
Da queste derivarono i maestosi Maracatus, che fecero 
la loro apparizione nel Carnevale del Brasile nord- 
orientale; consistevano in sfilate coreografiche derivate 
dal Congo, con un re, una regina e una corte di princi- 
pi, dame, ambasciatori e alfieri e portatori di parasoli, 
insieme con una sezione a percussione di tamburi rit- 
mici e di triangoli. Ci fu anche un aumento nel numero 
dei cordoes — liberi raggruppamenti di gente con ma- 
schere che raffiguravano anziani, il Diavolo, re, regine, 
buffoni, donne di Bahia, Indiani, ragni, la Morte e così 
via, che cantavano e danzavano freneticamente con 
l’accompagnamento di strumenti a percussione. 

Un’innovazione nel Carnevale del Brasile meridio- 
nale furono i ranchos de reis, derivati da drammatizza- 
zioni devozionali del Natale realizzate in processione, 
che raffiguravano il viaggio dei tre Re Magi a Betlem- 
me per visitare il Bambino Gesù. Essi erano, tuttavia, 
privati delle loro allusioni religiose, venivano carneva- 
lizzati e prendevano la forma di rancho carnavalesco — 
una processione a passo lento accompagnata da stru- 


menti d’ottone e a corda, durante la quale cori di uo- 
mini e donne in costume, che recavano piccole imma- 
gini allegoriche, narravano storie poetiche danzando e 
suonando. 

L'espressione più completa dell’attuale Carnevale 
brasiliano è la scuola del samba. Queste scuole, che so- 
no attualmente delle associazioni, presentano un gene- 
re di teatro popolare mobile, ogni anno lavorano intor- 
no ad un diverso tema. Questo tema è narrato per 
mezzo della musica e delle parole della canzone del 
samba di Carnevale (samba-enredo), e i personaggi so- 
no rappresentati collettivamente da gruppi di ballerini 
e di cantanti in costume, con lo scenario montato su 
carri allegorici. Una scuola di samba è divisa in tre se- 
zioni basilari: per prima viene la sezione tamburo (b4- 
tera), che ha da duecento a quattrocento strumentisti 
che suonano grancasse (surdos), tamburi laterali, tam- 
burelli, triangoli, cufcas e campane, oltre ad altri stru- 
menti a percussione; poi il gruppo (4/4) dei composi- 
tori; infine il settore principale dei ballerini-suonatori 
e di altri attori della scuola. Le scuole sono in competi- 
zione tra loro durante la festa. La crescente complessi- 
tà della sfilata e la sua regolamentazione interna hanno 
portato alla creazione di un gran numero di posti sia fi- 
nanziario-amministrativi sia tecnico-artistici, per orga- 
nizzare le scuole di samba in modo da andare incontro 
a determinate norme commerciali. Ci sono più di un 
centinaio di scuole di samba, concentrate principal- 
mente a Rio de Janeiro, dove ebbero inizio, ognuna 
avente dai due ai quattromila membri. 

Il rapido sorgere delle scuole di samba è un interes- 
sante fenomeno sociologico. Esse apparvero a Rio de 
Janeiro negli anni ’30, dagli strati sociali più bassi. A 
quel tempo il Carnevale di Rio de Janeiro era visibil- 
mente stratificato: le classi più elevate si divertivano 
con sfilate di auto di lusso addobbate, gettando corian- 
doli e stelle filanti; i quartieri della classe lavoratrice lo 
celebravano con i ranchos; mentre le scuole di samba, 
che erano ancora associazioni embrionali, attiravano i 
restanti elementi periferici. 

All’inizio queste associazioni subirono una grande 
persecuzione. I loro partecipanti, i samzbistas, talvolta 
si dovettero nascondere nei centri di culto afro-brasi- 
liano riconosciuti dalla polizia, dove tennero incontri 
clandestini di samba. C'era ancora molta violenza e di- 
sordine nel Carnevale brasiliano; da una parte lotte e 
conflitti e, dall’altra, una forte repressione poliziesca, 
in particolare contro gli elementi sociali più bassi. 

Le scuole di samba derivarono dalle alleanze carna- 
scialesche (2locos carnavalescos), che erano raggrup- 
pamenti di ballerini mascherati appena organizzati, 
modellati sui ranchos ma con risorse finanziarie piutto- 


sto limitate. Dei ranchos esse adottarono la forma pro- 
cessionale, la struttura tematica, il maestro delle ceri- 
monie e l’alfiere, e le allegorie, ma gli strumenti in ot- 
tone furono eliminati e la sezione ritmica aumentò fino 
a corrispondere al ritmo del samba. 

Le scuole di samba attirarono subito l’attenzione 
delle autorità governative per il loro potenziale populi- 
sta, e quando il Carnevale fu reso ufficiale, nel 1935, 
divenne obbligatorio rappresentare temi nazionali e 
storici. Negli anni ’60 gli intellettuali e la borghesia ur- 
bana furono coinvolti nelle scuole di samba, che ven- 
nero riconosciuti come centri autentici del carattere 
popolare nazionale. La loro completa accettazione da 
parte delle classi sociali più elevate coincise con le 
aspirazioni dei ceti più poveri ad essere accettati e, co- 
me risultato, le scuole di samba ricevettero una nuova 
e definitiva spinta sulla strada della crescita e del rico- 
noscimento sociale. 

Le scuole di samba si sono ora sviluppate in istitu- 
zioni straordinariamente complesse, sia nelle loro at- 
tuali sfilate sia nella loro organizzazione giornaliera. 
Esse continuano a funzionare durante l’anno come 
semplici circoli di comunità, sempre, tuttavia, con un 
occhio alla raccolta di denaro per le loro spese di Car- 
nevale. Quando il Carnevale si fa più vicino, si aprono 
alla partecipazione delle classi più alte, fino alla sfilata 
nel punto culminante della festa, che è essa stessa un 
rito di totale integrazione sociale. Dopo di ciò, esse si 
riducono di nuovo alle loro dimensioni più modeste. I 
temi della sfilata si riferiscono a racconti folclorici e ad 
avvenimenti della storia del Brasile che, nella lingua 
del Carnevale, sono tradotti in una visione idealizzata 
del Brasile, raffigurato come una madrepatria ricca e 
generosa in cui i contributi delle tre razze — bianca, ne- 
ra e indigena — si uniscono in armonia, e dove c’è sem- 
pre spazio per la speranza e l'ottimismo. In realtà, il Bra- 
sile è un Paese segnato da profonde ineguaglianze, an- 
cora in lotta nella sua ardua battaglia verso lo sviluppo. 

Nelle sue manifestazioni storiche e contemporanee, 
il denominatore comune del Carnevale è ancora il pro- 
cesso di inversione della realtà. Questa inversione è di 
natura simbolica e temporanea e si può classificare co- 
me un processo di trasformazione rituale. Come ritua- 
le, il Carnevale permette una breve apparizione dei va- 
lori assiomatici di una data cultura, come anche delle 
contraddizioni sottintese. Il linguaggio che pone in re- 
lazione tra loro queste contraddizioni è principalmente 
quello della satira. Ma l’inversione carnascialesca può 
egualmente essere espressa per mezzo di violenza ed 
esagerazione. Nel contesto del Carnevale, la violenza 
rappresenta un attacco all’ordine, classificando la fe- 
sta, in questo caso, come un rituale di ribellione, del 
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quale l’Entrudo è l’esempio più chiaro. Il Carnevale 
mantiene una stretta correlazione con la vita quotidia- 
na, sebbene durante la sua celebrazione il normale e il 
quotidiano siano invertiti e vissuti come una festa. In 
questo modo, la ribellione e la provocazione carnascia- 
lesche diventano una parodia della ribellione e della 
provocazione reali. 

In ogni caso, l’ambivalenza è inerente al simbolismo 
del Carnevale, dato che il Carnevale stesso è sul confi- 
ne tra ordine e disordine, gerarchia ed eguaglianza, 
reale e ideale, sacro e profano. Essenzialmente, il Car- 
nevale rappresenta il confronto dell’antistruttura con 
la struttura della società, costituendo un canale attra- 
verso il quale gli ideali utopici dell’organizzazione so- 
ciale trovano espressione e forme represse di compor- 
tamento umano sono liberate dalle restrizioni della vi- 
ta quotidiana. 

L’inversione dell'ordine sociale inerente al Carneva- 
le, quando amplificata su una scala più larga, rappre- 
senta l’inverso, profano estremo della festa sacra reli- 
giosa che precede immediatamente il Carnevale. Le 
due sono inestricabilmente legate tra loro e trovano il 
loro opposto l’una nell'altra. 
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CASTRAZIONE. La pratica della castrazione si può 
ritrovare nelle narrazioni mitiche e nelle usanze rituali 
di popolazioni di diversa origine, stadio culturale e lo- 
calizzazione geografica. Poiché la documentazione di 
questa pratica è particolarmente intensa nelle culture 
del Vicino Oriente antico e del Mediterraneo, la sua 
origine e centro di diffusione sono stati talora posti 
nell'antico mondo culturale semitico. Tuttavia la pre- 
senza della castrazione anche in culture assai diverse, 
certamente non influenzate dalla cultura semitica, 
sembra negare questa ipotesi diffusionistica. Inoltre 
l’atto della castrazione, mitica o rituale, si collega natu- 
ralmente con altre pratiche, credenze e riflessioni dot- 
trinali relative in vario modo al sesso e alla sessualità. 
Questo collegamento (con la circoncisione, la bises- 
sualità, la verginità, l'astensionismo, ecc.) costituisce 
una sorta di compatto ma assai variegato «universo 
simbolico». 

Numerose narrazioni di tipo comsogonico si fonda- 
no su due entità cosmiche, Cielo e Terra, originaria- 
mente unite in uno stretto abbraccio di tipo sessuale: 
per separarle è necessaria un’azione violenta. Presso i 
Maori della Nuova Zelanda, i figli nati dall’accoppia- 
mento senza fine fra Rangi («Cielo») e Papa («Terra») 
sono costretti nell’oscurità e nell’assenza di spazio. Es- 
si decidono, infine, di separare i loro genitori e perciò 
tagliano i «tendini» (probabilmente un tratto eufemi- 
stico) del loro padre per poi spingerlo in alto fino a 
inaugurare l’attuale separazione tra la terra e il cielo. Il 
motivo cosmogonico della coppia primordiale è pre- 
sente in quasi tutte le culture dell'Oceania ed è larga- 
mente diffuso in Africa e nelle Americhe. La separa- 
zione violenta delle due entità cosmiche, tuttavia, è ra- 
ramente descritta in modo esplicito come un autentico 
atto di castrazione, anche se ad essa si deve spesso pen- 
sare, soprattutto in base a una certa sua verosimiglian- 
za simbolica. 

Un esempio di castrazione che fonda la realtà e la si- 
tuazione attuale si incontra nel mito cosmogonico gre- 
co riportato nella Teogonia di Esiodo. Il dio Urano 
(«Cielo») genera con la dea Gaia («Terra») una serie di 
esseri divini, ma esaurisce il suo ruolo paterno in que- 
sta attività procreativa, dal momento che impedisce ai 
suoi figli ogni tipo di azione, ricacciandoli nel grembo 
della madre. Uno dei figli, Kronos, gli tende infine un 
agguato, gli recide gli organi genitali e li getta lontano, 
dietro alle sue spalle. Gaia viene ancora fecondata dal 
sangue del dio mutilato, mentre dal sesso di Urano, 
che cade in mare, nasce Afrodite, la dea dell’amore. 
Nei confronti di un dio come Urano, la cui esistenza 
consiste soltanto nell’attività sessuale e procreativa, la 
castrazione è l’unica possibilità di azione: solo così si 


può «uccidere» un dio immortale. Questa castrazione 
è un evento positivo, perché pone termine alla pro- 
creazione continua e inutile di Urano e porta alla luce 
la sua prole, fornendole lo spazio vitale fra la terra e il 
cielo. Essa rappresenta una tappa fondamentale nella 
costituzione dell’attuale mondo ordinato. Da un punto 
di vista morfologico, il mito della castrazione di Urano 
rappresenta tipicamente la figura dell’Essere supremo 
celeste che, dopo una fase iniziale di attività, esce dalla 
scena divenendo un deus otiosus. 

L’analisi comparativa ha segnalato significative so- 
miglianze con il mito dell’impotenza del dio indoirani- 
co Varuna e inoltre con il rituale d’investitura del so- 
vrano in India (Dumézil, 1948). L’analisi storica, inve- 
ce, ha individuato alcuni paralleli tra i miti cosmogoni- 
ci del Vicino Oriente antico. Nell’Enumza elisb, l’anti- 
co poema babilonese della creazione, il dio Enki vince 
il suo nemico Mummu e lo elimina totalmente strap- 
pandogli la corona, schiacciandogli la testa e taglian- 
dogli il membro virile. Ancora più stretta è la somi- 
glianza con il mito ittita di Kumarbi. Questa cosmogo- 
nia, che mescola all’interno di una narrazione più anti- 
ca, di origine hurrita, alcuni elementi tratti dalla mito- 
logia assiro-babilonese, si articola in una serie di ribel- 
lioni da parte dei figli che eliminano i loro padri. Ku- 
marbi insegue il padre, Anu, che fugge verso il cielo, lo 
raggiunge, lo afferra per i piedi e lo trascina a terra. In 
questa scena concitata, Kumarbi afferra con i denti 
l'organo sessuale di Anu, lo strappa e l’inghiotte, ri- 
dendo e gloriandosi della sua impresa. Ma l’atto avrà 
terribili conseguenze, perché l’organo ingoiato lo ha 
reso gravido di certe minacciose divinità, che a loro 
volta finiranno un giorno per combatterlo e per scon- 
figgerlo. 

Gli studiosi, sulla base della simile struttura genera- 
le e della comune presenza della castrazione, interpre- 
tano concordemente le somiglianze tra il mito greco e 
quello ittita come il segno di una diretta derivazione 
storica. Esistono tuttavia significative differenze tra i 
due miti e rimangono notevoli incertezze per quanto 
riguarda le vie di trasmissione del motivo. Una ripresa 
della castrazione di Urano compare nella cosmogonia 
di un tardo autore fenicio, Filone di Byblos, il quale af- 
ferma di rifarsi a un suo antico e misterioso connazio- 
nale, Sanchuniaton. Mescolando in modo sincretistico 
ed evemeristico notizie locali con concezioni greche, 
Filone attribuisce al dio El-Kronos un atto di castra- 
zione nei confronti del padre. L’influsso del modello 
ellenico appare evidente, anche se le scoperte di Ugarit 
(Ras Shamra), in Fenicia (11 millennio a.C.), sembrano 
in qualche misura confermare l’autenticità e l’antichità 
del mito. Diverso è il caso della cosmogonia degli anti- 


chi Germani, contenuta nell’Edda in prosa: in questo 
testo al «padre di tutte le cose», una entità personale 
con potere creativo, viene attribuito, tra gli altri, anche 
l’epiteto di «evirato», senza alcuna ulteriore spiegazio- 
ne. Gli studiosi sono concordi nel ritenere che molti 
elementi di questa figura divina non siano originali, ma 
dipendano da influssi cristiani: il motivo della castra- 
zione, peraltro, potrebbe provenire dalla tradizione 
greca relativa a Urano. 

Accanto a questa serie di miti cosmogonici dobbia- 
mo ora ricordare alcuni altri miti in cui la castrazione 
costituisce un modello per la successiva azione rituale. 
La stretta connessione tra rito e mito rende lecito, in 
questi casi, il sospetto che il mito sia stato «costruito» 
allo scopo di offrire una giustificazione della pratica ri- 
tuale. Il mito più celebre, tra quelli che appartengono 
a questa categoria, è quello greco-romano relativo alla 
coppia formata dalla dea Cibele e dal dio Attis. Cibele, 
venerata a Roma e nell’Impero sotto il nome di Gran- 
de Madre (Magna Mater), è un’antica dea della fecon- 
dità, conosciuta in Anatolia fin dal 11 millennio a.C. 
sotto il nome di Kubaba. Alcuni elementi, di carattere 
iconografico ed onomastico, fanno ritenere possibile 
una sua origine anche più remota, risalente all’ Anato- 
lia neolitica e, forse, alla civiltà mesopotamica. Il suo 
giovane paredro, Attis, sarebbe stato invece introdotto 
accanto alla dea soltanto a partire dall’arrivo in Anato- 
lia dei popoli Frigi, attorno all’vini secolo a.C. Esistono 
diverse versioni mitiche che narrano la castrazione di 
Attis (tutte le fonti sono raccolte in H. Hepding, Attis. 
Seine Mythen und sein Kult, Giessen 1903, rist. 1967): 
attraverso la loro analisi è facile notare una linea co- 
stante di sviluppo che porta dalle narrazioni più anti- 
che, più complesse e ripugnanti, alle redazioni succes- 
sive, romanzesche ed edulcorate. Le versioni originarie 
appaiono immerse in una atmosfera di primitività irre- 
golare, di generazioni mostruose, di amori violenti, di 
punizioni sanguinose. Tutte queste versioni, comun- 
que, culminano nella castrazione di Attis, che si evira 
con le sue mani in preda alla pazzia, oppure per desi- 
derio di completa castità. Talora il dio viene evirato da 
un cinghiale, oppure da un personaggio che vuole met- 
tere fine ai suoi successi amorosi. 

Passando ora alla documentazione relativa all’attivi- 
tà rituale, ricordiamo in primo luogo che pratiche di 
castrazione possono essere talora il risultato di mo- 
menti di esaltazione e di fanatismo religioso. La lette- 
ratura storico-religiosa ed etnografica riporta alcuni 
esempi di azioni di questo genere, ma la loro occasio- 
nalità e soprattutto il loro totale isolamento rispetto a 
dottrine, miti, interpretazioni istituzionalizzate, li ren- 
de piuttosto oggetto di studio della psicologia (o della 
psicopatologia). 
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Interessano, invece, la storia delle religioni le prati- 
che di castrazione istituzionalizzate, per esempio al- 
l'interno dei cosiddetti «riti puberali». Appartengono 
alla più vasta categoria delle mutilazioni rituali usi co- 
me quello dell’ablazione di un testicolo, presente quasi 
esclusivamente in Africa, presso popolazioni camiti- 
che, dove sembra sostituire la circoncisione, che è in- 
vece presso di loro assente. Più frequenti, all’interno 
dei riti di iniziazione dei primitivi, risultano pratiche 
diverse operate sugli organi genitali maschili (come 
appunto la circoncisione, la subincisione, ecc.) o fem- 
minili (clitoridectomia, infibulazione, ecc.), la cui ori- 
gine e il cui significato appaiono difficilmente identifi- 
cabili, ma che, secondo alcuni studiosi, costituiscono 
un equivalente simbolico della castrazione. [Vedi CLI- 
TORIDECTOMIA). 

Costituiscono una categoria differente i numerosi 
esempi di sacerdoti evirati, che sono diffusi ampia- 
mente nel Vicino Oriente antico e nel mondo semitico. 
Ricordiamo il kurgarru, il sacerdote eunuco di Ishtar 
che celebrava cerimonie orgiastiche in onore del dio 
Marduk. Era di norma castrato il clero (o almeno parte 
di esso) di Hecate a Stratonicea di Caria e a Lagina, di 
Artemide ad Efeso, di Atargatis a Hierapolis di Siria. 
Qualche sporadico caso di analoga castrazione di tipo 
sacerdotale è segnalato ancora in tempi recenti in In- 
dia, particolarmente nelle regioni montuose del nord, 
nel Nepal e nel Tibet. In questi casi appare evidente, 
di solito, l'associazione del clero evirato con culti di di- 
vinità femminili potenti e feconde, talora con caratteri 
astrali e con tratti di una Signora degli animali, con 
quelle divinità che convenzionalmente si usa chiamare 
«dee madri». 

Incontriamo infine una serie di esempi in cui la pra- 
tica rituale della castrazione appare pienamente istitu- 
zionalizzata e viene giustificata con il riferimento a miti 
di fondazione, oppure con il ricorso a precise credenze 
e dottrine. Nel culto di Cibele e Attis — come si è già 
detto — la castrazione mitica di Attis fonda la castrazio- 
ne dei suoi sacerdoti (e forse di tutti i suoi fedeli), che 
costituisce una sorta di sacramento di consacrazione, 
un sacrificio di ripetizione della passione del dio, talo- 
ra una forma di offerta votiva. I Galli — questo è il no- 
me più comune di tali sacerdoti — si ponevano al servi- 
zio della dea dopo essersi autocastrati volontariamente 
nel corso di cerimonie in cui danze frenetiche, al suono 
ossessivo di tamburelli, e forme di autoflagellazione 
portavano al parossismo dell’esaltazione. Indossando 
vesti femminili, con i lunghi capelli sciolti e il trucco 
pesante, i Galli vivevavno in comunità spesso itineran- 
ti e missionarie e si sostentavano con le elemosine otte- 
nute in cambio di pronostici e vaticini. In Asia minore, 
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per esempio a Pessinunte, governavano città-stato sa- 
cerdotali, in cui tempio e reggia coincidevano. In Gre- 
cia erano generalmente disprezzati e respinti per la lo- 
ro menomazione e il loro aspetto e non furono mai 
pienamente assimilati nella religiosità ufficiale. A Ro- 
ma (dove il culto di Cibele fu accolto fin dal 204 a.C.) 
e nell'Impero furono dapprima strettamente controlla- 
ti e regolamentati dallo Stato, ma poi assunsero sem- 
pre maggiore autonomia e importanza. Da un lato i 
provvedimenti ufficiali di alcuni imperatori e dall’altro 
una certa attenuazione dei caratteri più cruenti e sel- 
vaggi del culto contribuirono a sfumare sempre più il 
ribrezzo che anche i Romani generalmente provavano 
nei confronti dell’eunuchismo. 

Così, il culto di Cibele e Attis ebbe i suoi templi nel- 
le città, le sue confraternite religiose, il suo ciclo festi- 
vo inserito nel calendario sacrale. Sotto l’influsso di un 
certo spiritualismo e di nuove interpretazioni simboli- 
che, il culto assunse via via un carattere mistico e si av- 
viò a divenire, come altri di origine orientale, un culto 
di tipo misterico. La castrazione dei fedeli fu facilmen- 
te interpretata come segno di perfezione, come una vo- 
lontaria rinuncia ai piaceri della carne, mentre la figura 
di Attis divenne sempre più spiritualizzata. In epoca 
imperiale avanzata la castrazione dei fedeli fu forse so- 
stituita o integrata dal sanguinoso e spettacolare rito 
del taurobolio, in cui un toro veniva sgozzato ed evira- 
to e lasciato a dissanguarsi sul fedele: la pioggia di san- 
gue fungeva da lavacro di intensificazione di vita, di ri- 
generazione e di purificazione. 

La castrazione compare infine, sporadicamente, nel- 
le pratiche di gruppi, sette o isolati pensatori che la 
collegano a dottrine predicanti l’ascesi e l’astensione 
sessuale e la considerano l’estremo modo di sottrarsi 
agli stimoli della carne. Tali dottrine (che pure hanno 
significativi precedenti e paralleli nel mondo pagano e 
in quello giudaico) si sviluppano specialmente nel cor- 
so dei primi secoli dell’era cristiana e tendono a radi- 
calizzare il dettato di Mt 19,12 sugli eunuchi e la posi- 
zione ortodossa (di Paolo, per esempio) sul prestigio 
della scelta della verginità. Collegata fortemente con la 
morale sessuale e matrimoniale, connessa al tema del 
celibato ecclesiastico e intrecciata col sorgere del mo- 
nachesimo, questa tematica si manifesta in alcuni auto- 
ri come una predicazione dell’enkrateia («continen- 
za»), intesa come l’assoluto rifiuto di ogni forma di 
rapporto sessuale. Se all’interno della linea ecclesiasti- 
ca e ortodossa la verginità e la castità sono soltanto 
consigliate, sulla base di motivazioni come l’imitazione 
di Cristo o l’anticipazione del Regno, in questi gruppi 
a vario titolo eterodossi l’astensione sessuale assume 
invece il carattere di una condizione necessaria per la 


salvezza e viene fondata su motivazioni di tipo ontolo- 
gico e protologico, di stampo dualistico e platonico. 
Secondo alcuni autori antichi, Origene (tI secolo) e al- 
tre autorità ecclesiastiche dell’epoca procedettero al- 
l’autocastrazione per spegnere definitivamente ogni 
desiderio. Più o meno nella stessa epoca la misteriosa 
setta dei Valesiani (da Valesio, il loro fondatore) prati- 
cava egualmente l’evirazione: fu confutata e accusata 
di eresia da Epifanio, vescovo di Salamina. Sembra che 
anche presso i Manichei l’obbligo corrente della casti- 
tà si trasformasse in alcuni casi in pratiche di autoca- 
strazione. Il fenomeno doveva essere piuttosto ampio, 
se di esso si occupò il Concilio di Nicea, nel 325, e una 
bolla di papa Leone 1, verso il 395. Ricordiamo infine 
una ripresa della castrazione, ancora intesa come stru- 
mento di ascesi e di proselitismo, nella setta russa degli 
Skoptzi (i «castrati»), sorta all’interno del complesso 
movimento del Rasko/ («scisma») verso la metà del 
xviti secolo. A lungo combattuta e perseguitata, la set- 
ta ebbe in Russia diffusione soprattutto nel secolo suc- 
cessivo e sopravviveva ancora in alcune comunità in 
Romania intorno al 1950. 

Da questa sommaria rassegna di fatti relativi alla ca- 
strazione in alcuni miti e in alcune pratiche rituali ri- 
sulta abbastanza chiaramente che non è possibile pen- 
sare — come si diceva — a un unico centro di origine e di 
diffusione del motivo, anche se indubbiamente l’antico 
mondo religioso semitico e quello mediterraneo offro- 
no la maggioranza del materiale documentario e mo- 
strano alcuni casi di dipendenza e di evoluzione. Allo 
stesso modo, non è possibile ricavare una univoca in- 
terpretazione della pratica della castrazione che ne 
spieghi, in tutti i casi, la causa e i motivi. Talora è evi- 
dente e primaria la sua relazione con tematiche concer- 
nenti la fecondità e la riproduzione, per cui la castra- 
zione costituirebbe un drammatico episodio in cui il 
flusso della vita viene interrotto, oppure viene condot- 
to entro più ordinati confini. Talora, invece, la pratica 
della castrazione è in relazione a una dottrinariamente 
fondata ricerca della asessualità, intesa come condizio- 
ne privilegiata; in qualche caso tale asessualità si risol- 
ve simbolicamente in una sorta di bisessualità, tesa a 
riprodurre nel fedele la potente compresenza dei sessi 
propria di certe figure androgine primordiali. Su que- 
ste tematiche si è a lungo esercitato un filone interpre- 
tativo influenzato dalla psicoanalisi. Infine, in molti 
casi la castrazione è esplicitamente richiesta come for- 
ma estrema di ascesi, in correnti di pensiero che esa- 
sperano l'astensionismo come scelta di vita e come 
condizione per la salvezza. — 

[Vedi anche VERGINITÀ, vol. 3; e ANDROGINO, 
vol. 4]. 
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CERIMONIA. Viene convenzionalmente definita co- 
me osservanza o pratica fortemente formalizzata pre- 
scritta dal costume e assunta da una collettività, o co- 
me osservanze e pratiche consuetudinarie considerate 
nel loro insieme. Nell’uso convenzionale, il termine ce- 
rimonia si trova indiscriminatamente alternato con r- 
to. Nella discussione teorica attuale, si tende sempre 
più a distinguere i due termini: con cerimonia si indica 
un genere, o tipo, di comportamento rituale. La ceri- 
monia viene distinta dal punto di vista del suo oggetto 
— una tendenza prevalente identifica la cerimonia con 
gli interessi secolari, in contrapposizione a quelli reli- 
giosi o sacri (vale a dire, con la rappresentazione sim- 
bolica di ordinamenti socioculturali) — oppure risulta 
differenziata dal punto di vista della sua funzione, con- 
siderata essenzialmente conservatrice: il mantenimen- 
to degli ordinamenti socioculturali esistenti, in contra- 
sto con la loro trasformazione. A seconda dell’una o 
dell'altra tendenza, la teoria attuale distingue, ad 
esempio, l'insediamento del presidente degli Stati Uni- 
tu, in cui il potere viene trasferito in modo sicuro, di 
modo che il sistema politico resti intatto, da un rito di 
iniziazione tribale, per mezzo del quale i partecipanti 
sottostanno a un cambiamento della loro identità so- 
ciale e vengono preparati ad adattarsi a ogni mutamen- 
to delle condizioni socioculturali. 

È stata sollevata la questione se non risulti più ap- 
propriato e utile considerare la cerimonia come un’at- 
titudine rituale in opposizione a un tipo preciso di rito. 
Ronald T. Grimes sostiene che le destinazioni presta- 
bilite analitiche o classificatorie tra vari tipi di rito — 
differenziazione tra attività «sacra» e «profana» e così 
via — sono inadeguate all’analisi del rito, dal momento 
che non sono atte a comprendere una varietà di «atti- 
tudini incorporate» che emergono nel corso di un rito: 
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cerimonia, decoro, ritualizzazione, ecc. La cerimonia 
non è tanto un tipo analitico, quanto un substrato, 
un’attitudine, una sensibilità o «modalità» di rito, af- 
ferma Grimes. Secondo lui quando l’una o l’altra mo- 
dalità diventa dominante si rivela appropriato parlare 
di un rito di cerimonia e così via (Grimes, 1982, pp. 
223, 35, 41). Gli aspetti della cerimonia (cioè l’enfasi 
sulla formalizzazione, la rappresentazione e l’afferma- 
zione di ordinamenti socioculturali esistenti, ecc.) si 
trovano in tutti gli esempi di rito analizzati in questo 
articolo, motivando la visione della cerimonia come 
una modalità di rito. 

Il presente articolo fornisce una panoramica della 
discussione teorica attuale, dedicando particolare at- 
tenzione alla discussione del rapporto fra cerimonia e 
religione, punto fondamentale nelle teorie. Contro 
quei teorici che considerano la cerimonia come un rito 
rigorosamente secolare, questo articolo suggerisce che, 
nella misura in cui gli interessi sociopolitici, religiosi e 
«sacri» si sovrappongono e convergono, il rapporto tra 
cerimonia e religione appare problematico, rendendo 
arduo qualsiasi tentativo di delineare il fenomeno co- 
me un qualcosa di distinto dalla religione. La formaliz- 
zazione e la stilizzazione (cioè la specificazione di tem- 
po e luogo, formule e gesti, ecc.) sono indicativi del ca- 
rattere prestabilito della cerimonia come «intenziona- 
le» (Grimes, 1982, p. 41) o comportamento consape- 
vole di sé. La cerimonia è fondamentalmente una rap- 
presentazione autoriflessiva. In quanto tale, la cerimo- 
nia si rivela essenzialmente «autosimbolica» (Goff- 
man, 1974, p. 58); ha un intento di rappresentazione. 
Come ogni comportamento simbolico, la cerimonia 
indica una struttura d’azione più ampia. Il carattere 
pubblico della cerimonia è indice del fatto che il suo 
contesto più generale è la vita sociale e culturale. Co- 
me osserva Erving Goffman, la cerimonia fornisce un 
significato simbolico per mezzo del quale i partecipan- 
ti rappresentano se stessi in uno dei loro principali 
ruoli sociali (Ibid.). Attraverso la drammatizzazione e 
altri mezzi di rappresentazione, la cerimonia presenta 
le ideologie, i valori e le istituzioni sociali a cui essi so- 
no legati e altri modelli socioculturali che costituisco- 
no la vita sociale e culturale o, nel caso delle cerimonie 
celebrate su scala minore, della vita del gruppo. 

La motivazione di fondo nella rappresentazione ce- 
rimoniale dei vari modelli sociali e culturali è la con- 
ferma e il rafforzamento di quelle strutture organizza- 
tive che ordinano la vita socioculturale in maniera nor- 
mativa. «La cerimonia», scrive Victor Turner, «costi- 
tuisce una solenne rappresentazione istituzionalizzata 
di una realtà sociale indicativa, strutturata in maniera 
normativa» (Turner, 1982, p. 81). Come spiega Steven 
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il simbolismo del rito politico rappresenta... particolari model- 
li o paradigmi politici della società e del modo in cui essa fun- 
ziona. In questo senso, tale rito riveste, come affermava Durk- 
heim, un ruolo cognitivo, rendendo intelligibile la società e le 
relazioni sociali... In altri termini, contribuisce a sancire come 
autorevoli certi modi di vedere la società: serve a determinare 
cosa nella società riveste particolare significato, attira l’atten- 
zione della gente su certe forme di rapporti e di attività — e al 
tempo stesso, pertanto, devia la sua attenzione da altre forme, 
dal momento che ogni modo di vedere [è] anche un modo di 
non vedere. 

(Lukes, 1975, p. 301). 


La funzione confermativa della cerimonia la dota di 
un carattere conservatore. La cerimonia «indica», dice 
Turner; esprime una struttura sociale. La cerimonia 
non trasforma la struttura sociale; questa è la funzione 
del rito (o meglio, di altre forme di rito), che deve la 
sua capacità di trasformare al suo carattere liminale 
(Turner, 1982, pp. 80-84). Il rito deriva il suo carattere 
liminale, spiega Turner, dal fatto che separa i parteci- 
panti dalla loro identità sociale strutturale della vita 
d’ogni giorno e, di conseguenza, dal fatto che determi- 
na uno status sociale ambiguo, in quanto li prepara alla 
transizione a una nuova identità sociale. Turner affer- 
ma che il carattere «antistrutturale» del rito è espres- 
sione della sua relazione dialettica con la struttura so- 
ciale. Riducendo i requisiti sociali strutturali, la limi- 
nalità rituale rende possibile la sperimentazione con 
una struttura sociale che permette innovazioni sociali e 
culturali. Il rito in tal modo rende i sistemi sociocultu- 
rali capaci di cambiare e di svilupparsi a seconda di co- 
me le nuove esigenze, soprattutto di uno scambio so- 
ciale egualitario e diretto, sfidano le configurazioni 
strutturali esistenti. La concettualizzazione della limi- 
nalità rituale operata da Turner aiuta a capire perché la 
spontaneità e il disordine raramente emergano durante 
lo svolgimento della cerimonia e, quando ciò avviene, 
emergano soltanto in periodi prescritti o in luoghi de- 
terminati: il fine di conservare lo status quo della strut- 
tura sociale esige che gli aspetti liminali della cerimonia 
vengano tenuti sotto controllo o almeno circoscritti. 

La funzione conservatrice della cerimonia la rende 
particolarmente adatta a essere sfruttata in periodi di 
conflitto sociale o di crisi latente, quando le norme esi- 
stenti vengono sfidate o si trovano minacciate. Dal mo- 
mento che la formalizzazione dà l’idea della legittimi- 
tà, la cerimonia si presta a presentare come incontro- 
vertibili e immutabili quelle ideologie e quelle istitu- 
zioni sociali che risultano maggiormente in forse du- 
rante i periodi di crisi sociale. Sally F. Moore e Barba- 
ra G. Myerhoff osservano che la presentazione autore- 
vole che la cerimonia compie del proprio materiale co- 
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me «assiomatico» è «paradossale», dal momento che 


essa costituisce chiaramente l’interazione sociale più 
calcolata e pertanto arbitraria. Le due studiose osser- 
vano che la preoccupazione dell’ordine implicitamente 
indica la possibilità del disordine, del caos e, soprat- 
tutto, la possibilità di scegliere altre configurazioni 
culturali. Anche se la cerimonia può avere il fine di 
mascherare la contraddizione, su un livello più sottile, 
meno cosciente, può esserne l’espressione (Moore e 
Myerhoff, 1977, pp. 16, 18; cfr. Lukes, 1975, pp. 296- 
302). 

Una motivazione più fondamentale della rappresen- 
tazione cerimoniale di modelli sociali e culturali indi- 
viduata da Moore e Myerhoff è la dichiarazione cultu- 
rale di ordine contro l’indeterminatezza. La cerimonia 
mira a proclamare «l’ordine culturale in opposizione a 
un vuoto culturale», che esistono in tensione dialettica. 
Essa «bandisce dalla riflessione le questioni fonda- 
mentali sollevate dal progredire della cultura, la sua 
malleabilità e alterabilità». Come spiegano Moore e 
Myerhoff, in quanto comportamento formalizzato la 
cerimonia costituisce, allora, un tentativo di affermare 
l'ordine: «Attraverso l’ordine, la formalità e la ripeti- 
zione, cerca di affermare che il cosmo e il mondo so- 
ciale, o alcune parti specifiche di essi, sono ordinati e 
intelligibili e, per il momento, immutabili» (Moore e 
Myerhoff, 1977, pp. 16-17). La formalità permette così 
alla cerimonia di autenticare il suo messaggio, confe- 
rendo permanenza e legittimità a quel che in realtà è 
un modello sociale. «Il suo strumento fa parte del suo 
messaggio» (Ibid., p. 8). 

Nonostante la cerimonia simboleggi o rifletta quel 
che è socialmente e culturalmente normativo, non ne 
costituisce una mera immagine speculare. 

Le cerimonie, osserva la Moore, non sono semplice- 
mente drammatizzazioni di norme sociali e morali: so- 
no «atti performativi». Le cerimonie non comunicano 
semplicemente informazioni, né sono semplici analo- 
gie; «esse fanno qualcosa», mettendo in azione quel 
che simboleggiano (Moore, 1977). Presentando una 
«ontologia», la cerimonia serve «a farla succedere — a 
renderla concreta», spiega Clifford Geertz. Egli osser- 
va che la cerimonia plasma la vita socioculturale in un 
duplice senso. Non solo offre rappresentazioni idealiz- 
zate di ordinamenti sociali normativi, ma nella misura 
in cui rappresenta un modo di vita che risulta ideal- 
mente e concretamente confacente al mondo qual è nei 
suoi fondamenti, essa predispone i partecipanti a emu- 
lare i suoi modelli. La cerimonia pertanto si rivela pa- 
radigmatica in un duplice senso: è un «modello di» e al 
tempo stesso un «modello per» la vita sociale e cultu- 
rale (Geertz, 1980). Potremmo aggiungere che i parte- 
cipanti vengono anche predisposti a emulare i modelli 
ideali della cerimonia perché sono portatori di una for- 


za imperativa o di un’autorità loro conferita da potenti 
istituzioni, classi e gruppi sociali. Il fatto che la ceri- 
monia sia permeata dall'autorità dei gruppi che si tro- 
vano già in una posizione di potere o che stanno emer- 
gendo come potenza dominante spiega in parte perché 
essa sia una delle strutture predominanti (Goffman, 
1974, pp. 10s., 48), o dei principi organizzativi, per 
mezzo dei quali gli ordinamenti sociali vengono strut- 
turati. 

Inestricabilmente legata alle funzioni corroboranti e 
legittimanti della cerimonia è l’affermazione e la salva- 
guardia del potere. Grimes scrive che «la cerimonia 
consiste in negoziazioni di potere in forma rituale... I 
gesti cerimoniali sono offerte di autorità, prestigio, ri- 
conoscimento e controllo» (Grimes, 1982, p. 224). 
Presentare i modelli sociali e culturali come postulati 
garantisce il potere a chi ha un interesse acquisito, ri- 
conosciuto o no, in una specifica ideologia o struttura 
sociale. Inoltre, come osserva Grimes, dal momento 
che la cerimonia implica una distinzione tra il gruppo 
che simbolicamente afferma il proprio potere e «l’‘al- 
tra parte’», essa risulta «chiaramente competitiva, a 
volte carica di conflitti». Una riuscita simbolizzazione 
del potere esige che la contraddizione sociale intrinse- 
ca nella arbitraria affermazione del potere venga ma- 
scherata e che soltanto le proprietà giuste o legittime 
vengano esposte. Anche la potenzialità del potere di 
diventare fonte di conflitto e non solamente strumento 
di soluzione del conflitto deve essere dissimulata 
(Ibid., p. 42). Un interesse latente nell’affermazione e 
nel consolidamento del potere aiuta a comprendere il 
tono serio della cerimonia, che resta dominante anche 
quando essa manifesta aspetti festosi. 

Il legame tra la conferma cerimoniale, il manteni- 
mento delle norme sociali e culturali e la negoziazione 
di potere risultano chiaramente evidenti nelle cerimo- 
nie nazionali o civiche, una forma predominante di ce- 
rimonia, come pure nelle adunate politiche di massa. 
Parate, processioni, cortei, rappresentazioni teatrali e 
altri eventi cerimoniali associati all’anniversario della 
proclamazione dell’Indipendenza negli Stati Uniti 
(Bellah, 1967), in Messico (Vogt e Abel, 1977) e in In- 
donesia (Peacock, 1968) e quelli associati al Primo 
Maggio, all’anniversario della Rivoluzione d’Ottobre, 
e all’anniversario della Vittoria nell'Unione Sovietica 
(Lane, 1981) costituiscono alcuni esempi. Su scala ri- 
dotta, si trovano esempi in «cerimoniali politici» come 
la città ritualizzata o i raduni pubblici tra gli Indiani e i 
meticci del Messico (Hunt, 1977) e tra gli abitanti dei 
villaggi del Kilimanjaro, in Tanzania (Moore, 1977). 
Processi in tribunale, insediamenti in carica ed eserci- 
tazioni accademiche, come le cerimonie annuali per il 
conferimento delle lauree, costituiscono esempi signi- 
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ficativi di riflessione cerimoniale e di trattative di pote- 
re su scala ancor più ridotta. 

Cerimonie e religione. Nella discussione teorica di 
queste pratiche convenzionalizzate sono reperibili due 
diverse tendenze nella delineazione dell’oggetto della 
cerimonia. La cerimonia viene identificata con interes- 
si esclusivamente secolari, oppure è associata a motivi 
sia secolari che religiosi, o «sacri», quando questi ven- 
gono a convergere. Sia Jack Goody che Max Gluck- 
man, rappresentanti della prima tendenza, sostengo- 
no che, nonostante le attività convenzionalizzate reli- 
giose e non religiose appartengano allo stesso tipo di 
comportamento analitico (vale a dire, la formalizzazio- 
ne che ha fini non razionali o di natura non tecnica), e 
nonostante assolvano a funzioni similari, esse implica- 
no credenze disparate e pertanto dovrebbero essere 
differenziate. L'azione convenzionale rivolta a esseri 
spirituali o relativa al fondamento ultimo viene defini- 
ta come «religiosa». In opposizione alla tendenza a 
identificare l’attività collettiva formalizzata con il rito 
religioso, ratificata in precedenza da Emile Durkheim, 
Goody distingue l’attività di «significato esclusiva- 
mente secolare». L'attività convenzionale di natura 
non religiosa, come l’anniversario della Rivoluzione 
d'Ottobre, viene definita come «cerimoniale». Come 
attività religiosa formalizzata, la cerimonia diventa una 
sottocategoria del «rito», termine con il quale Goody 
indica la categoria più generale del comportamento 
convenzionale (Goody, 1961, p. 159). Gluckman pre- 
ferisce cerimonia, in quanto termine comprensivo del 
comportamento convenzionale e stilizzato, o «cerimo- 
niale». Cerimzonioso diventa un termine che contraddi- 
stingue l’attività formale non religiosa, mentre rito è ri- 
servato a quella sottocategoria di attività cerimoniale 
che fa riferimento a «nozioni mistiche» (Gluckman, 
1962, pp. 22s.). 

Goody evita i termini sacro e profano nella sua di- 
stinzione tra riti religiosi e cerimoniali. Dal momento 
che la dicotomia che rappresentano risulta un concetto 
estraneo a molte culture, egli ritiene che essi abbiano 
applicazioni limitate, come indici di categorie analiti- 
che. Il fatto che la polarità sacro-profano non sia uni- 
versalmente riconosciuta suggerisce, come osserva 
Goody, che queste sono categorie estrinseche, imposte 
da un osservatore esterno, piuttosto che categorie pro- 
prie degli stessi partecipanti. 

Come riconosce la seconda tendenza nella delinea- 
zione della cerimonia, una netta distinzione tra attività 
religiosa e attività secolare si rivela problematica. I fe- 
nomeni storici non presentano quei limiti definiti che 
si ritrovano in precise categorie teoretiche. Nonostante 
siano dissociati dalla religione istituzionalizzata, molti 
riti secolari fanno riferimento alla fede religiosa o si 
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servono di simboli religiosi. L’invocazione a Dio e l’u- 
so della Bibbia nelle cerimonie di insediamento del 
presidente (cfr. Bellah, 1967; Wilson, 1979) e nelle 
pratiche del Memorial Day negli Stati Uniti (Warner, 
1959) e nelle incoronazioni in Gran Bretagna (Bocock, 
1974) costituiscono alcuni esempi. L’appello alla fede 
religiosa e l’uso di simboli religiosi sono indice ed 
espressione dell’interdipendenza dei sistemi religiosi e 
socioculturali. Legare l'ideologia, i valori e le strutture 
sociali al trascendente o al fondamento ultimo conferi- 
sce ai principi e alle strutture organizzative di fondo 
della vita sociale e culturale lo status di assoluti e al 
tempo stesso serve alla legittimazione del potere. 

Questa interdipendenza appare più evidente nei si- 
stemi politico-religiosi. In essi la cerimonia occupa un 
ruolo centrale, in virtù della sua funzione legittimante. 
Le cerimonie di Stato associate alla regalità divina, isti- 
tuite da molto tempo come culto di Stato in Asia, Vici- 
no Oriente, Africa e altrove costituiscono un esempio 
significativo. Un altro esempio sono i classici «cerimo- 
niali di Stato» di Bali del x1x secolo. Assumendo un 
fondamento cosmico per la condizione terrena, il culto 
di Stato balinese (regalità divina) attribuiva un ruolo 
centrale alle cerimonie, che adattavano la cosmologia 
induista alla rappresentazione e alla conferma del po- 
tere dello Stato. Consacrazioni regali di templi di pa- 
lazzo, ordinazioni regali, cremazioni regali e altri «riti 
di Stato» si servivano di spettacoli teatrali per rappre- 
sentare il re come immagine del divino. Le cerimonie 
di corte non solo presentavano il re come analogia del 
potere divino, ma trasformavano il re in una manife- 
stazione del potere divino, assicurando inoltre allo Sta- 
to il potere necessario per strutturare l'ordine sociale e 
politico (cfr. Geertz, 1980). Le cerimonie che concen- 
travano l’attenzione sull’«elezione divina» e sulla divi- 
nizzazione nella Roma imperiale costituiscono signifi- 
cativi esempi premoderni di consolidamento del pote- 
re statale per mezzo della cosmologizzazione rituale di 
una carica politica (cfr. MacCormack, 1981). 

Anche le cerimonie associate alla «religione civile» 
risultano interessanti oggetti di studio, nella loro ap- 
propriazione di simboli religiosi tradizionali per legit- 
timare l’ideologia e la struttura sociale dominanti e per 
salvaguardare il potere dello Stato investendolo di un 
valore e di un’autorità ultimativi. Religione civile è il 
termine con cui Robert Bellah indica una forma di reli- 
gione caratteristica dei moderni Stati nazionali forte- 
mente secolarizzati e tecnologicamente orientati, che 
esiste, secondo lui, indipendentemente dalla religione 
istituzionalizzata, anche se dipende da una religione 
organizzata per molti dei suoi simboli. Negli Stati Uni- 
ti, ad esempio, l’impiego di termini ebraico-cristiani 
nelle cerimonie d’insediamento del presidente, nei di- 


scorsi sullo Stato dell’Unione, nelle celebrazioni del 
Memorial Day, nei funerali dei dirigenti nazionali e si- 
mili, hanno il fine di assicurare la continuità della be- 
nedizione divina sull’ordine politico e sociale (cfr. Bel- 
lah, 1967; Cherry, 1970; Warner, 1959; Wilson, 1979). 

L’offuscamento dei confini tra rito religioso e rito 
secolare si trova su scala minore in numerose cerimo- 
nie civiche. Un esempio è offerto dalla Fiesta, una ce- 
lebrazione cittadina della fondazione di Santa Fe, 
Nuovo Messico, come città spagnola. I simboli religio- 
si ricoprono un ruolo fondamentale nella negoziazione 
religiosa del potere tra indigeni americani, ispano- 
americani e altri membri euro-americani della comuni- 
tà, non solo perché contribuiscono ad affermare l’i- 
dentità del gruppo, ma anche perché contribuiscono a 
legittimare interessi sociopolitici. I legami tra il Catto- 
licesimo e la dominazione storica degli indigeni ameri- 
cani da parte degli Spagnoli vengono sfruttati nella 
messa della Fiesta, nella processione de «La Conqui- 
stadora» (la Vergine) e in altre manifestazioni sponso- 
rizzate dalla Chiesa; ad esempio, quando gli ispano- 
americani affermano il loro potere sugli indigeni ame- 
ricani (cfr. Grimes, 1976). 

stata avanzata l’ipotesi che, se le società di fatto 
tendono a idealizzare la loro situazione sociale come 
quella dell'ordine cosmico, allora il «rito secolare» do- 
vrebbe sempre manifestare «aspetti sacri». «Se è così, 
non può essere possibile parlare di riti puramente reli- 
giosi o di cerimoniali puramente secolari», osserva Eva 
Hunt. Inoltre, afferma la Hunt, se gli ordini secolari e 
religiosi sono interdipendenti, in modo tale che il seco- 
lare modelli e strutturi il religioso, che a sua volta mo- 
della il comportamento secolare, allora «secolare e sa- 
cro non possono costituire due atteggiamenti differen- 
ti, bensì differenti aspetti analitici degli stessi atteggia- 
menti» (Hunt, 1977, p. 143). 

Il problema di distinguere tra rito religioso e rito se- 
colare viene risolto se si ammette, come sostengono 
Moore e Myerhoff, che il sacro costituisce una catego- 
ria più generale del religioso, se con sacro si intende 
costituzione di indiscutibilità e tradizione. Moore e 
Myerhoff affermano che i riti secolari manifestano una 
dimensione sacra quando presentano l’ideologia, la 
dottrina e così via come autorevoli e incontrovertibili e 
così facendo fungono da forza creatrice di tradizione. 
Le due studiose nondimeno distinguono la cerimonia 
dal rito religioso per l’assenza di motivazioni ultra- 
mondane o ultime; secondo loro questa è la sfera e la 
funzione specifica del rito religioso. Lo scopo della ce- 
rimonia viene ristretto agli aspetti specializzati della vi- 
ta sociale e culturale e ai suoi interessi immediati. Per- 
tanto, affermano le studiose, a differenza del rito reli- 
gioso, la cerimonia non agisce sull’altro mondo per in- 


fluire su questo mondo; agisce solamente su questo 
mondo. 

AI fine di analizzare i riti secolari che manifestano 
una dimensione sacra e quelli che non la manifestano, i 
riti che fanno uso di simboli religiosi e altre possibili 
combinazioni, compresa la presenza di interessi seco- 
lari nell'ambito della vita religiosa, Moore e Myerhoff 
propongono le categorie analitiche di «religioso» e 
«non religioso», «sacro» e «non sacro» (Moore e 
Myerhoff, 1977, pp. 3, 10-15, 20-22). i 

La cerimonia di conseguenza può anche non attri- 
buire carattere ultimativo all'ordine socioculturale 
equiparandolo all'ordine cosmico, contrariamente a 
quanto afferma la Hunt. Vi sono sufficienti esempi, 
tuttavia, come abbiamo indicato in precedenza, per 
mettere in dubbio la proposta di Moore e Myerhoff, 
che la cerimonia possa essere distinta sulla base del suo 
«significato ed effetto» (Ibid., p. 8). Nella misura in cui 
gli interessi religiosi e sociopolitici si intersecano e ad- 
dirittura convergono e il sacro è un modello sociale 
che rappresenta l’ideale o l’inviolabile, la delineazione 
della cerimonia come un qualcosa di distinto dalla reli- 
gione risulterà problematica. 

Il problema posto da categorie precise e da distin- 
zioni nette tra interessi religiosi e interessi secolari si 
presenta in forma differente quando il rito esplicita- 
mente religioso manifesta interessi secolari. Esempi 
adeguati sono reperibili nei riti associati al convergere 
di teologia e ideologia politica nel Cristianesimo fon- 
damentalista contemporaneo negli Stati Uniti e nell’I- 
slamismo fondamentalista nel Vicino Oriente e altro- 
ve. L’uso del pulpito da parte dei fondamentalisti cri- 
stiani per favorire gli interessi conservatori durante le 
elezioni nazionali e statali del 1980, 1982, 1984 e 1986 
ha ricevuto molta attenzione nei circoli religiosi, politi- 
ci e accademici. Nonostante che il ruolo dell’Islami- 
smo fondamentalista nella rivitalizzazione delle culture 
musulmana e araba abbia ricevuto uguale attenzione, il 
ruolo ricoperto dal rito religioso in tale processo ha ri- 
cevuto meno attenzione al di fuori della discussione 
degli studiosi. Un esempio significativo si trova nell’u- 
so dell'‘Ashura’, la drammatizzazione e commemora- 
zione rituale del martirio del nipote di Maometto, 
Husayn ibn ‘Ali, per legittimare in Iran l'ideologia e il 
potere sciita. Reinterpretando la morte di Husayn co- 
me l’esito finale della lotta di un uomo giusto contro la 
corruzione della vera religione ad opera dei governanti 
politici, gli sciiti trovarono nell‘Ashura’ un potente 
simbolo al servizio della rivoluzione del 1979. Asse- 
gnando al rito il nuovo contenuto ideologico, identifi- 
cando la monarchia e le strutture di potere ad essa al- 
leate come forze ostili all’Islamismo e se stessi come 
preservatori della vera fede, gli sciiti si servirono del- 
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l'‘Ashùra’ per salire al potere. Essi continuano a sfrut- 
tare il nuovo contenuto ideologico del rito nel loro 
sforzo di conservare il potere (cfr. Hegland, 1983). 
Come osserva Grimes, i riti esplicitamente religiosi 
possono mostrare aspetti cerimoniosi e ciò chiaramen- 
te avviene quando il rito religioso viene posto al servi- 
zio di interessi politici e sociali (Grimes, 1982, p. 42). 

Conclusione. Qualsiasi tentativo di delineare la ce- 
rimonia deve prendere in considerazione la compene- 
trazione delle categorie rituali tradizionali: «religioso» 
e «non religioso», «sacro» e «profano» e simili. Come 
dimostrano gli esempi riportati, i fenomeni storici non 
possono essere classificati in modo così preciso come 
propongono varie trattazioni teoriche attuali della ce- 
rimonia. Qualsiasi tentativo di definire la cerimonia 
deve anche prendere atto della formalizzazione, delle 
tendenze corroboranti e di altri aspetti della cerimo- 
nialità che risultano intrinseci alla rappresentazione o 
all'esecuzione rituale. Come suggeriscono gli esempi 
riportati, si deve presumere che la maniera cerimoniale 
sia dominante quando il rito è stato posto al servizio 
della tradizione o della legittimazione di potere. In tal 
caso, gli aspetti liminali del rito vengono spesso circo- 


scritti. [Vedi anche RITO]. 
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CERIMONIE STAGIONALI. In tutte le parti del 
mondo e in ogni epoca si è usato segnare l’inizio del- 
l’anno, della stagione o del ciclo agricolo con una serie 
di cerimonie pubbliche. Tali cerimonie erano in origi- 
ne intese a drammatizzare la conclusione di un periodo 
di esistenza e a procurare, attraverso procedure semi- 
magiche, fertilità, prosperità, sole e pioggia per il futu- 
ro. Tutte queste cerimonie si possono ricondurre a 
uno schema comune. Si possono distinguere in primo 
luogo i riti di mortificazione, che simboleggiano la 
temporanea eclissi della comunità; poi i riti di purifica- 
zione, attraverso i quali vengono eliminati tutti gli ele- 
menti nocivi che potrebbero compromettere il futuro 
benessere della comunità; poi ancora i riti di rinvigori- 
mento, che mirano a stimolare la crescita dei raccolti, 
la fecondità degli uomini e degli animali e a garantire 
la quantità necessaria di sole e di pioggia per tutto l’an- 
no; infine, quando il nuovo ciclo di vita è ormai assicu- 
rato, si celebrano riti di giubilo: nel corso di un pasto 
in comune i membri della comunità rinsaldano i loro 
vincoli di parentela, spezzando insieme il pane alla 
presenza dei loro dei. In questa occasione, le ombre 
dei loro antenati e dei loro parenti defunti si ricongiu- 
gono temporaneamente con loro. 


Riti di mortificazione. La fase iniziale, quella della 
mortificazione, consiste essenzialmente nel digiuno, 
nell’astinenza e nella sospensione delle funzioni pub- 
bliche e delle attività quotidiane. [Vedi MORTIFICA- 
ZIONE, vol. 3]. I Babilonesi, per esempio, considera- 
vano i primi dieci (o sedici, in alcune città) giorni del- 
l’anno come una sorta di quaresima; gli Ebrei, in au- 
tunno, davano inizio allo Hag ha-Asif («festa del rac- 
colto») con lo Yom Kippur («giorno della purificazio- 
ne»), in cui il Tempio e i suoi utensili sacri venivano 
purificati, i membri della comunità venivano ritual- 
mente aspersi e «puliti», si osservava il digiuno e si so- 
spendevano tutte le normali attività. A Roma la festa di 
Cerere, la dea dei raccolti, che si celebrava in aprile, 
veniva preceduta da un digiuno. Ancora oggi i Choc- 
taw, i Cherokee e i Creek, Indiani dell'America setten- 
trionale, digiunano all’inizio dell’anno; e tra i Mao di 


— Manipur si osserva all’inizio del raccolto un genna, un 


periodo di interdizione che dura quattro giorni. Il me- 
se di Muharram, all’inizio dell’anno, costituisce in Ma- 
rocco un periodo di astinenza e gli Osseti del Caucaso 
digiunano per un giorno intero durante il mese che 
precede il raccolto. A questi esempi, peraltro, se ne 
potrebbero facilmente aggiungere molti altri. Anche la 
Quaresima cristiana e il Ramadan islamico, del resto, 
rappresentano in fondo delle sopravvivenze, se pur 
reinterpretate, di questo uso. [Vedi DIGIUNO, vol. 3]. 

La sospensione annuale o stagionale della vita co- 
munitaria si può anche manifestare nella deposizione, 
esecuzione o temporanea umiliazione del re o del ca- 
po, il quale personifica e riassume in sé la vita. A Babi- 
lonia il sovrano veniva formalmente degradato il quin- 
to giorno della Festa del Nuovo Anno (Akitu): il gran 
sacerdote gli strappava i vestiti, lo schiaffeggiava fino a 
farlo piangere e lo costringeva a inginocchiarsi. Il re 
veniva poi obbligato a recitare una preghiera peniten- 
ziale: solo a questo punto era reintegrato nella sua ca- 
rica. In Cambogia, un tempo, il sovrano abdicava per 
tre giorni all'anno, durante il mese di febbraio; in 
Thailandia rimaneva confinato nel suo palazzo, alla fi- 
ne di aprile o all’inizio di maggio. 

Spesso il nuovo anno non cominciava immediata- 
mente dopo la fine di quello precedente: esisteva un 
periodo intermedio, di «vacanza», che veniva conside- 
rato al di fuori del calendario. Tra gli Aztechi, ad 
esempio, questo periodo intermedio si chiamava ne- 
montemi («i giorni non adatti al lavoro»); in esso erano 
sospese tutte le cerimonie religiose e le attività civili. 
Anche i Maya dello Yucatan avevano, alla fine dell’an- 
no, un periodo detto xm4 kaba kin («giorni senza no- 
me»), durante il quale si astenevano dai lavori pesanti 
e persino dalle abluzioni personali. Nell’interno del- 
l’India, del resto, questo periodo veniva esplicitamente 


chiamato malmas («escrementi»): una simile istituzio- 
ne sopravvive nell’uso popolare europeo delle astinen- 
ze e delle restrizioni imposte durante i dodici giorni 
che intercorrono tra il Natale e l’Epifania. Nel lasso di 
tempo in cui il sovrano era temporaneamente esauto- 
rato dal suo incarico, veniva (e viene ancora) nominato 
un sostituto. Questa pratica era in uso, ad esempio, nel 
regno di Jambi a Sumatra, tra gli Kwotto della Nigeria 
settentrionale, i Kitara dell'Uganda e i Bastar dell’In- 
dia centrale. Si ritiene in genere che un re temporaneo 
di questo genere (latino interrex; greco zoganes), par- 
tecipasse anche, impersonato da uno schiavo, all’antica 
festa iranica Sacaea; inoltre si è avanzata l’ipotesi che 
nell'antica Roma la fuga del re, il regifugium del 24 
febbraio, sia una sopravvivenza di una antica espulsio- 
ne del sovrano temporaneo al termine del suo breve 
mandato. 

Un altro modo popolare per simboleggiare la con- 
clusione di un ciclo vitale è quello di seppellire un fan- 
toccio che in qualche modo lo personifichi, per poi 
dissotterrarlo in un secondo momento, quando inizia 
il successivo ciclo temporale. In Romania, per esem- 
pio, il lunedì che precede l’Assunzione (15 agosto) si 
sotterra una bambolina di argilla (detta k4/0jan, dal 
greco £4/os Ioannes, «bel Giovanni»), che in seguito 
viene dissotterrata. La medesima cerimonia si compie 
in Abruzzo con una figurina chiamata Pietro Pico 
(«piccolo Pietro»). In entrambi i casi si tratta sempli- 
cemente di versioni cristianizzate di una antichissima 
usanza pagana, che ci è documentata, per esempio, dal 
funerale e dalla successiva riesumazione di Attis frigio 
e di Osiride egizio. Anche in alcune regioni della Rus- 
sia, in maniera del tutto analoga, veniva sotterrato il 
giorno di san Pietro e in seguito dissotterrato un fan- 
toccio detto Kostrobunko. 

Lo spirito della vita e della fertilità che viene in que- 
sto modo sepolto gode di un pianto rituale, in genere 
praticato dalle donne (come avviene regolarmente nei 
riti funerari). Lamentazioni del genere sono attestate, a 
livello mitologico, nel culto di Dumuzi a Babilonia, in 
quello di Attis in Asia Minore, di Osiride in Egitto e di 
Adone in Siria e inoltre negli iou/oî («urla») emessi per 
Demetra e Persefone in Grecia. A questo proposito, 
tuttavia, è opportuno osservare che in diverse culture 
le lacrime vengono considerate rigeneranti. Si raccon- 
ta, per esempio, che gli Egizi le abbiano versate quan- 
do hanno seminato le prime sementi; a Great Bessan, 
in Guinea, i buoi vengono uccisi e fatti «piangere» nel 
corso di una cerimonia annuale intesa ad assicurare un 
buon raccolto. È stata avanzata l’ipotesi che le famose 
parole del Salzzo 126,5: «Chi semina nelle lacrime 
mieterà con giubilo», si ispirino in realtà a una usanza 
di questo genere; è significativo, del resto, che un gri- 
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do di lamento (eleleu) caratterizzasse alcune feste sta- 
gionali greche. [Vedi LACRIME, vol. 4]. Non è per- 
tanto da escludere che quello che alla fine venne inter- 
pretato come pianto per lo spirito della fertilità ucciso 
o sepolto fosse in origine un pianto in qualche modo 
«funzionale». 

Riti di purificazione. Altrettanto universali sono le 
cerimonie di purificazione, cioè l’eliminazione rituale 
di elementi nocivi o del contagio provocato da un pec- 
cato latente, tale da mettere a repentaglio la continuità 
della vita e la salute della comunità o da evocare la pu- 
nizione di Dio sotto forma di sterilità, siccità, pestilen- 
za, guerra o altre calamità. [Vedi PURIFICAZIONE]. 
A Babilonia una cerimonia chiamata kuppur («chiari- 
ficazione, purificazione»), comprendente la purifica- 
zione e il rinnovamento del tempio, faceva parte dei fe- 
steggiamenti del Nuovo Anno; una cerimonia analoga, 
come abbiamo già detto, lo Yom Kippur, era praticata 
dagli Ebrei prima del raccolto autunnale. A Roma il 
mese che precedeva il Nuovo Anno, il mese di marzo, 
era definito come un periodo di februatio (da cui il no- 
stro febbraio): in esso i campi e gli uomini venivano 
purificati e i templi ripuliti. I riti di purificazione di 
questo genere comprendevano spesso una confessione 
collettiva dei peccati. Qualche esempio: durante la fe- 
sta giapponese di metà anno, l’Ofuharahi («purifica- 
zione»), il Mikado oppure un membro dell’ordine sa- 
cerdotale Nakatomi confessa la gente; lo stesso accade 
nel corso della festa ashanti chiamata Odwira. La con- 
fessione era un elemento fondamentale anche dell’anti- 
co Yom Kippur e l’usanza sopravvive ancor oggi nel 
rituale ebraico. 

Spesso i peccati che rimangono inconfessati (e dun- 
que nascosti) vengono eliminati caricandoli simbolica- 
mente su un capro espiatorio, animale o uomo, che 
viene ritualmente allontanato dalla comunità. Questo 
rito era caratteristico delle cerimonie babilonesi ed 
ebraiche già ricordate; in Grecia si praticava durante la 
festa dei Thargelia, nel mese di maggio. 

Talora il male viene eliminato espellendo un’effigie 
chiamata «Morte» o appellata con nomi consimili. Gli 
Inca del Perù, ad esempio, allontanavano in questo 
modo le malattie prima della stagione delle piogge; in 
Thailandia gli spiriti nocivi vengono ritualmente ban- 
diti l’ultimo giorno dell’anno. In Cambogia il rito si 
compie nel mese di marzo; tra gli Inuit (Eschimesi) di 
Point Barrow, in Alaska, la cerimonia si compie non 
appena il sole ricompare ad annunciare un nuovo ciclo 
vitale. La pratica odierna di suonare le campane, per- 
cuotere gong, suonare fischietti e far schioccare le fru- 
ste a San Silvestro rappresenta una sopravvivenza di 
questa antica cerimonia di espulsione del male e delle 
calamità, originariamente intesa a mettere in fuga i de- 
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moni, scatenando, per così dire, un «pandemonio» ca- 
pace di sopraffarli. 

Il male, infine, può essere eliminato accendendo 
fuochi nei periodi cruciali dell’anno: a Capodanno e a 
metà dell’estate o dell’inverno. Questo rito è talmente 
comune da non richiedere alcuna documentazione. Es- 
so è diffuso non soltanto nella maggior parte dell’Eu- 
ropa, ma anche tra i musulmani (nel corso della festa 
dell‘Ashura, tra i Berberi); nell’antichità era praticato, 
nell’Egitto ellenistico, durante le feste di Iside. A que- 
sto proposito, tuttavia, è necessaria una precisazione. 
Il fuoco viene utilizzato nell’uso popolare anche per 
purificare i campi, al fine di stimolare i raccolti, oppu- 
re anche per aumentare lo splendore del sole che rie- 
merge dal suo soggiorno invernale nel sottosuolo. Al- 
cuni dei riti che sono stati interpretati come finalizzati 
a eliminare il male, pertanto, sono in realtà rivolti piut- 
tosto verso questi scopi alternativi. 

Riti di rinvigorimento. L'eliminazione di ciò che è 
vecchio conduce naturalmente all’inaugurazione del 
nuovo, vale a dire a riti di rinvigorimento. Il più diffu- 
so dei riti di questo genere è la rappresentazione di un 
combattimento rituale tra fertilità e sterilità, pioggia e 
siccità, estate e inverno o semplicemente vita e morte, 
in cui peraltro sempre trionfa il protagonista positivo 
(quello che personifica il rinnovamento). Questa usan- 
za stagionale risulta attestata presso gli Ittiti d'Asia Mi- 
nore e sui bassorilievi del tempio egizio di Deir al- 
Bahri. Ma anche fra le tribù nordamericane di lingua 
irochese si combatteva ogni anno (verso la fine di gen- 
naio o all’inizio di febbraio) una battaglia rituale tra il 
dio dell’estate o della vita (Teharoniawagon) e il dio 
dell'inverno o della morte (Tawiskaron). Spesso que- 
sto combattimento viene presentato come la rievoca- 
zione di uno scontro reale, del tutto storico. Gli Ittiti, 
ad esempio, riconoscevano negli antagonisti rispettiva- 
mente se stessi e un popolo vicino, i Masa; Plutarco, 
per parte sua, ricorda un torneo, disputato periodica- 
mente, tra personaggi chiamati popolarmente Alessan- 
dro e Dario. Analogamente, negli spettacoli dei pupi 
della tradizione inglese, che costituiscono anch'essi 
una sopravvivenza della medesima usanza, i combat- 
tenti vengono talvolta identificati con san Giorgio e 
con un cavaliere turco (probabilmente una distorsione 
del Saladino), oppure con re Giorgio e Napoleone, o 
addirittura (in tempi più recenti) con Churchill e 
Hitler. 

Una forma diffusa di rito di rinvigorimento è costi- 
tuita dalla sregolatezza sessuale. Presso i Pipil dell’A- 
merica centrale, per esempio, un’intensa e disordinata 
attività sessuale viene praticata in occasione della semi- 
na delle prime sementi; in Ucraina riti orgiastici nel 
giorno di San Giorgio (23 aprile) erano intesi popolar- 


mente come stimoli per la crescita del raccolto. I Garo 
incoraggiano i rapporti sessuali durante le feste stagio- 
nali e molti studiosi ritengono che le famose storie del 
ratto delle Sabine e delle donne di Shiloh (Gdc 21,19- 
23) riflettano la medesima consuetudine. 

In varie città mesopotamiche questa usanza venne 
mitizzata nel «matrimonio sacro» del dio e della dea, 
in occasione del Nuovo Anno; in Egitto nel matrimo- 
nio del dio Horus e della dea Hathor, durante la cele- 
brazione annuale a Idfu (Behdet). L’unione del dio 
(impersonato dal faraone) con la sua sposa divina è 
raffigurata anche nei bassorilievi di Deir al-Bahri. [Ve- 
di IEROGAMIA],. Aristotele riferisce che ogni anno, 
nel Boukolikon di Atene, aveva luogo un matrimonio 
sacro tra Dioniso e la consorte del re. Una parodia di 
questo rito caratterizza ancor oggi, nella Grecia setten- 
trionale, certe rappresentazioni festive. Il frutto del 
matrimonio sacro, cioè lo spirito della nuova vita, vie- 
ne spesso presentato come un bimbo nella culla: que- 
sta usanza trova un’eco nei nostri biglietti augurali di 
Buon Anno. Alcuni studiosi ritengono che anche il fa- 
moso passo del Libro di Isaia 9,5: «Poiché un bambino 
è nato per noi, ci è stato dato un figlio», sia ispirato da 
questa tradizione. 

Spesso i nuovi membri del gruppo o della comunità, 
in particolare i bambini, vengono iniziati durante le ce- 
rimonie stagionali. Una iniziazione di questo genere 
veniva praticata, ad esempio, dagli Arabi musulmani 
prima del raccolto primaverile, dai Beduini alla Mecca 
e inoltre a Gerico nel corso della festa di Nebi Musa, 
così come dagli Haida delle isole della Regina Carlot- 
ta. Significativa a questo proposito risulta un’afferma- 
zione che compare nel Libro di Giosuè 5,2-8: dopo l’u- 
scita dall'Egitto, il rito d’iniziazione della circoncisio- 
ne, che accoglieva nella comunità i membri della nuo- 
va generazione, veniva eseguito prima della festa della 
Pasqua. Talvolta l’iniziazione viene rappresentata co- 
me una rinascita. Presso alcuni popoli delle regioni in- 
feriori del fiume Congo, in effetti, tale rito viene chia- 
mato kimbasi («resurrezione») e gli iniziandi devono 
per prima cosa cadere come morti ai piedi del cele- 
brante. 

Riti di giubilo. Il programma della celebrazione sta- 
gionale si conclude in genere con una festa comune, al- 
la quale partecipano anche gli antenati defunti («i no- 
stri fondatori sono con noi nello spirito»). Per citare 
soltanto qualche esempio, ricordiamo che i Greci cre- 
devano che gli «spiriti» ritornassero temporaneamente 
in occasione delle feste Antesterie; i Romani nel corso 
della festa Lemuria. I Mandei dell’Iraq e dell'Iran cele- 
brano una festa per i defunti all’inizio dell’anno. An- 
che nelle isole Trobriand i morti si ricongiungono ai 
vivi in occasione di una particolare festa annuale, chia- 


mata Milmala; in Thailandia ciò avviene durante la Fe- 
sta del Nuovo Anno, celebrata in aprile; presso gli Hu- 
zul dell'Ucraina a Pasqua e a Natale; tra gli antichi 
Celti durante la festa di Samhain. Questo ritorno dei 
defunti, che sopravvive ancora nella tradizione popo- 
lare di Halloween, rappresenta, naturalmente, la con- 
troparte delle cerimonie di iniziazione: il passato e il 
futuro risultano egualmente coinvolti nel rinnovamen- 
to della vita collettiva, dal momento che entrambi sono 
elementi costitutivi della sua continuità. Spesso anche 
gli dei partecipano al banchetto, come ospiti o come 
padroni di casa, poiché anch’essi appartengono in 
qualche modo alla «parentela». Tutti i riti stagionali 
qui descritti — il periodo iniziale di disordine e di caos, 
il combattimento, la sconfitta delle potenze del male e 
delle calamità, la proclamazione regale del vincitore, la 
resurrezione dei morti e l'inaugurazione di una nuova 
età del mondo, a volte nella forma del «banchetto mes- 
sianico» — vengono proiettati nel passato come cosmo- 
gonia e nel futuro come escatologia. Ciò che accade al 
termine di ciascun periodo vitale si crede sia avvenuto 
anche all’inizio del presente ciclo dell’esistenza del 
mondo: il dio supremo vinse un mostro ribelle, salì al 
trono, promulgò nuove leggi e offrì un banchetto ai 
suoi sudditi e talvolta anche agli antichi eroi. Quando 
l'epoca attuale avrà termine, egli di nuovo ripeterà i 
medesimi gesti. Il processo è dunque ciclico: per dirla 
con Virgilio, «il grande ordine dei secoli nasce di nuo- 
vo». Le cerimonie stagionali, che in origine erano sem- 
plici strumenti funzionali del rinnovamento dell’esisten- 
za annuale, diventano così paradigmi dell’esistenza u- 
mana nel tempo. 


[Vedi anche AGRICOLTURA, vol. 1]. 
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CIRCONCISIONE eZ 


CIRCONCISIONE. È l’asportazione chirurgica del 
prepuzio. Talvolta può riferirsi a pratiche meno comu- 
ni di scopertura del glande mediante la rimozione di 
parte del prepuzio, lasciandone solo un lembo, come 
fanno i Maasai e i Kikuyu in Africa orientale, oppure 
sezionandolo in due lembi, come usano i Tikopia in 
Polinesia. I primi sociologi, ricercando le origini della 
circoncisione, suggerirono che poteva costituire: 1) un 
marchio di cattività e significare quindi sottomissione; 
2) un’attrattiva sessuale; 3) un marchio tribale o etni- 
co; 4) una misura igienica; 5) un mezzo per accrescere 
il piacere sessuale; 6) la recisione del legame materno; 
7) una prova di coraggio; 8) il sacrificio di una parte di 
se stessi in vista della rinascita futura; 9) una forma di 
castrazione simbolica a sostegno della predominanza 
degli anziani sui giovani; 10) o infine anche una me- 
struazione simulata. Nessuna di queste teorie viene og- 
gi accettata, benché varie combinazioni di esse venga- 
no sostenute dai gruppi che adottano questa pratica. 

Distribuzione geografica. La circoncisione è gene- 
ralmente associata alle religioni semitiche (Islamismo, 
Ebraismo e Cristianesimo copto), ma in realtà le pre- 
cede tutte. Era praticata dagli Egizi, benché non uni- 
versalmente. È diffusa fra le popolazioni dell’Africa, 
dell’Asia occidentale e del Pacifico, Australia compre- 
sa. Secondo la testimonianza di antichi viaggiatori e 
delle prime enciclopedie, la circoncisione era in uso fra 
taluni popoli del Nuovo Mondo, ma le notizie sono 
dubbie e semmai si trattò di pratica piuttosto rara. 
Non era comune in Europa, né nell'America setten- 
trionale (salvo naturalmente presso gli Ebrei) fin verso 
il 1870 e si diffuse soltanto col secolo successivo. Oggi, 
circa l'’85% dei neonati maschi americani vengono sot- 
toposti a circoncisione, unica forma di chirurgia profi- 
lattica, sulla cui giustificazione scientifica, peraltro, i 
medici non sono tutti d’accordo. Assai meno comune 
invece è in Europa e negli altri paesi anglofoni. Alcuni 
spiegano la sua diffusione in America con una malinte- 
sa preoccupazione sanitaria e igienica. 

Circoncisione semitica. Musulmani, Ebrei e cristia- 
ni copti praticano generalmente la circoncisione nel- 
l'infanzia. Per gli Ebrei il momento ideale è l’ottavo 
giorno di vita. Fra gli Ebrei ortodossi viene praticata 
da un circoncisore professionale (mz0be/) piuttosto che 
da un medico, e il sangue va aspirato dalla ferita con la 
bocca o meglio, oggi, con una pompetta. Gli Ebrei 
d'America si sono particolarmente distinti nello svi- 
luppare mezzi chirurgici che facilitano l'operazione. 
La circoncisione non è rigorosamente necessaria per- 
ché uno possa dirsi ebreo: fin dal 1892, per esempio, 
gli Ebrei riformati non l’hanno più imposta ai conver- 
titi. Prima dell’epoca ellenistica aveva un carattere me- 
no radicale rispetto ad oggi. Siccome alcuni Ebrei elle- 
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nizzati usavano rendere simile a vescica la parte resi- 
dua del prepuzio, allo scopo di apparire incirconcisi ai 
Greci e ai Romani, il rabbinato consigliò la circonci- 
sione completa. Si cercava di sembrare incirconcisi per 
il fatto che Greci e Romani vedevano questa pratica 
con ripugnanza e periodicamente emanavano leggi per 
renderla difficile agli Ebrei e agli Egiziani che si trova- 
vano sotto il loro dominio. 

La circoncisione musulmana avviene generalmente 
in quello che è detto «il settimo giorno» (in realtà è 
l’ottavo, dal momento che non si conta il giorno della 
nascita). Nella pratica, il tempo può variare grande- 
mente. Alcuni musulmani praticano la circoncisione 
entro i primi cinque o sei giorni; altri la rinviano fino 
all'adolescenza. Sebbene nel Corano non si parli della 
circoncisione, i musulmani convengono che debba 
eseguirsi prima del matrimonio e prescriversi ai con- 
vertiti. In molti casi viene accompagnata da copiosi 
banchetti e da celebrazioni. Certi Arabi praticano, in 
uno con la circoncisione, la completa escoriazione e 
scarificazione del basso ventre. 

I cristiani copti (compresi gli Etiopi) circoncidono a 
imitazione degli Ebrei del Vecchio Testamento, ma 
l'epoca varia dalla prima settimana ai primi anni di 
vita. 

Circoncisione ed etnia. Oltre a denotare l’apparte- 
nenza a una religione, la circoncisione può indicare 
un’etnia o semplicemente una condizione umana forte- 
mente caratterizzata dalla creatività della cultura. Così 
gli Yoruba e gli Igbo della Nigeria si circoncidono 
normalmente nell’infanzia; l'operazione non comporta 
per loro impegni religiosi o morali, né li contraddistin- 
gue dai vicini che pure si circoncidono. Anche nel- 
l'ambito di una singola società, difficilmente sono pos- 
sibili generalizzazioni riguardo alla circoncisione, co- 
me è evidente da questi esempi relativi all'Africa. Nel 
Sudan, i Dinca occidentali si circoncidono, mentre gli 
orientali non lo fanno. La popolazione confinante, i 
Nuer, generalmente non si circoncide, ma può farlo in 
rare occasioni per purificare chi si sia reso colpevole di 
incesto. Fra gli Azande del Sudan e dello Zaire, la pra- 
tica venne introdotta dai popoli viciniori, col risultato 
che, anche nell’ambito di uno stesso villaggio o di 
un’ampia parentela, alcuni verranno circoncisi e altri 
no. Era sconosciuta agli Amba ugandesi, finché un in- 
spiegabile interesse per l’usanza, appresa dai vicini oc- 
cidentali, portò a una sporadica diffusione fra i giovani 
ed anche fra gli adulti. Fra i Sotho del Sud Africa, un 
tempo la circoncisione era universale, ma, per l’influs- 
so del governo e delle missioni, è stata da molti abban- 
donata, mentre da altri è ancora adottata. Per alcuni 
Pigmei nomadi dello Zaire, la circoncisione è segno di 
sudditanza ai loro feudatari africani sedentari. Anche 
là dove la circoncisione è un’usanza tradizionale e con- 


serva la sua diffusione, oggi viene spesso praticata ne- 
gli ospedali, nonostante la protesta degli anziani che 
difendono i vecchi metodi. 

Circoncisione e riti di iniziazione sessuale. Quan- 
do la circoncisione è associata a una delle grandi reli- 
gioni, raramente è indice di maturità sessuale. Un’as- 
sociazione del genere è tuttavia comune fra i popoli 
preletterari, benché anche molti di questi circoncidano 
i bambini o i ragazzi piuttosto che gli adolescenti. La 
circoncisione precoce può contraddistinguere un’et- 
nia, o venir considerata una misura igienica o un’at- 
trattiva estetica, ma non fornisce un mezzo attraverso 
il quale il trauma possa sfruttarsi per inculcare valori 
morali e metafisici, come accade in molti riti iniziatici. 
E la circoncisione infantile neppure serve come prova 
di coraggio. Ma questi sono aspetti che riguardano in 
modo specifico gli antropologi della religione. 

Delle società che praticano la circoncisione come ri- 
to di passaggio all’età adulta, quelle dell'Australia cen- 
trale e dell’Africa orientale forniscono gli esempi più 
complessi e drammatici. 

Nell’Australia centrale la circoncisione è l’operazio- 
ne fondamentale che definisce l’età adulta del maschio, 
anche se accompagnata spesso da un’estrazione denta- 
ria, da una scarificazione del corpo e, un anno o due 
più tardi, da una subincisione. Si esercita una forte 
pressione sull’iniziato perché non dia a vedere timore 
né sofferenza. Fra quegli Aborigeni australiani che 
praticano la circoncisione l'operazione segna l’inizio 
dell’ammaestramento del ragazzo ai segreti della vita 
rituale dell'adulto, la cui preservazione è considerata 
vitale per il mantenimento dell’armonia sociale e natu- 
rale. A questo punto i novizi presenziano a riti com- 
plessi, in cui si rappresentano le origini mitiche del 
mondo e viene quindi riaffermato l’ordine universale. 
I riti iniziali trasmettono solo gli elementi fondamenta- 
li di questa informazione: soltanto dopo aver presen- 
ziato a molte cerimonie del genere, nel corso degli an- 
ni, dapprima come novizio spettatore, poi come parte- 
cipe e attore e infine come organizzatore, solo allora 
l’uomo diventa pienamente consapevole. La circonci- 
sione non è quindi solo l'occasione in cui il ragazzo en- 
tra nella cerchia degli adulti informati, ma gli offre an- 
che ripetute opportunità di acquisire una sempre più 
profonda conoscenza delle tradizioni. 

La circoncisione in Australia, separando definitiva- 
mente i ragazzi dalla madre, incoraggia la solidarietà. 
Gli iniziati ricevono oggetti rituali vietati alla vista del- 
le donne. Ammessi a frequenti e complesse attività ri- 
tuali segrete riservate ai maschi, essi incominciano a 
trascorrere periodi sempre più lunghi lontano dal vil- 
laggio, occupati in cerimonie che escludono la donna. 
Solo dopo questi rituali, un giovane è idoneo ai rap- 


porti eterosessuali e al matrimonio. Può capitare che la 
solidarietà maschile comporti talvolta esperienze omo- 
sessuali, dal momento che il circoncisore può essere 
obbligato ad avere rapporti sessuali con un novizio ap- 
pena guarito, al quale in seguito darà moglie. 

Gli Aborigeni associano la circoncisione al matri- 
monio non semplicemente per preparare un uomo a 
prender moglie, ma per rafforzare i suoi legami con gli 
uomini della cerchia familiare della moglie. Perciò 
prendono spesso parte a questa circoncisione (anche) 
il potenziale suocero e il potenziale cognato, il padre e 
gli zii (i parenti paterni e i membri del gruppo che coa- 
diuvarono nella circoncisione del padre). La solidarie- 
tà e la gerarchia maschile sono strettamente associate 
alla concessione e all'accettazione della sofferenza, te- 
ma predominante nella credenza e nel rituale aborige- 
ni. Tema, questo, messo a sua volta in relazione col fat- 
to che periodicamente, in una società, la circoncisione 
e la subincisione comportano spargimento di «sangue 
genitale» maschile, dono di profondo valore mistico 
per il ristabilimento dell’ordine sociale e morale, attra- 
verso una sofferenza sacrificale altruistica. 

Nell’Africa orientale la circoncisione è largamente 
diffusa. Fra i popoli sedentari di lingua bantu viene di 
norma praticata annualmente su gruppi di ragazzi alle 
soglie dell'adolescenza. I gruppi vengono isolati nella 
boscaglia (la sfera del disordine), lontano dai villaggi e 
dalle donne. I novizi vengono denudati, rasati, lavati e 
talvolta segnati con cenere o terra bianca, tutto ciò per 
spogliarli del loro stato precedente e porli in uno stato 
liminare, fra la minorità e la maturità. L'operazione 
specifica viene eseguita da un esperto, estraneo o mar- 
ginale rispetto al gruppo. Di solito si deve dimostrare 
coraggio nel sopportare il dolore. La perdita di sangue 
è considerata un inquinamento, una procedura «a cal- 
do» che provoca un disordine temporaneo, per poter 
giungere a un maggior ordine finale. Vengono perciò 
impiegati rituali e medicamenti per «raffreddare» la 
ferita e permetterle di guarire. 

Durante le settimane della convalescenza, i novizi 
vengono tormentati dai circoncisi più grandi e dagli an- 
ziani. Digiunano e osservano proibizioni varie, come è 
possibile facciano anche i parenti, per assicurare la gua- 
rigione. Nel loro isolamento, i novizi — vulnerabili e im- 
pressionabili a causa delle ferite, del digiuno e dell’esi- 
bizione subita — vengono sottoposti a un’informazione 
intensiva sul comportamento sessuale, sugli atteggia- 
menti morali e sulla condotta più corretta. Verso la fine 
della segregazione, vestiti in modo strano, girano nei 
villaggi vicini, simboleggiando il loro stato di creature 
anonime, lontane dalla società. Dopo la guarigione, tor- 
nano alle loro case, allietati dalla compagnia femminile, 
alle danze e alle feste che celebrano il loro nuovo stato 
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adulto. La circoncisione segna la morte rituale della mi- 
norità e la rinascita alla responsabilità adulta. 

In altre società dell’Africa orientale, specie quelle 
paranilotiche e maasai, i riti della circoncisione non si 
celebrano con cadenza annuale fissa, ma per un certo 
numero di anni successivi finché non venga radunato 
un gruppo abbastanza numeroso, poi vengono sospesi 
per qualche tempo. Mediante la circoncisione i maschi 
accedono alle classi di età tribali, i cui membri offrono 
mutuo soccorso e ospitalità e, da giovani, formano i re- 
parti combattenti. 

In Africa orientale e in Australia, dunque, la circon- 
cisione è intesa come rimozione dal giovane delle tracce 
di femminilità inquinante (il prepuzio) e come sua con- 
versione in maschio adulto. Essa fornisce una potente 
misura dell’impegno ai valori del gruppo in quanto im- 
plica forte sofferenza e rappresenta una trasformazione 
morale e fisica permanente. Alla donna non è data una 
possibilità del genere e (indipendentemente da ogni 
operazione fisica), essa resta in posizione subordinata 
rispetto all’uomo, come vogliono le regole dell’organiz- 
zazione sociale. Dove avviene tale iniziazione, troviamo 
la credenza che la società fa meglio della natura col tra- 
sformare il corpo maschile in un veicolo più appropria- 
to come sede della persona morale. La persona sociale e 
il corpo naturale vengono congiunti più strettamente. 
La sopportazione del dolore e l'osservanza delle norme 
rituali esprimono sia la volontà sia la capacità di subor- 
dinare i desideri e i sentimenti personali ai fini della col- 
lettività. Allo stesso tempo, i poteri che formano il pro- 
cesso culturale assumono una realtà fisica nell’esperien- 
za del dolore corporale. 

[Vedi CASTRAZIONE e CLITORIDECTOMIA). 
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CIRCUMAMBULAZIONE. Circumambulazione è 
un termine rituale che letteralmente significa l’atto di 
«percorrere un cerchio» intorno a luoghi, persone op- 
pure oggetti sacri. Questi rituali sono collegati al signi- 
ficato del cerchio sacro, una forma simbolica che è am- 
piamente diffusa e che costituisce il piano architettoni- 
co e lo schema di ideazione di monumenti come lo stu- 
pa, di città come Benares e Gerusalemme e di alcune 
costruzioni rituali come le logge della medicina e le 
logge della Danza del Sole presso gli Indiani delle Pra- 
terie dell'America settentrionale. La circumambulazio- 
ne è dunque legata al tema del cerchio sacro, o m241da- 
la, e ne costituisce una sorta di estensione rituale. [Ve- 
di CERCHIO, vol. 4]. Si cammina intorno a ciò che è 
separato, circoscritto in quanto caricato di valore op- 
pure sacro; si potrebbe dire che la circumambulazione 
separa qualcosa circoscrivendola mediante il corpo. Si 
osservi inoltre che la circumambulazione, che è un rito 
che contemporaneamente pone al centro e unisce in- 
sieme, è collegata sotto alcuni aspetti ai molti tipi di 
danze circolari, come la Danza degli Spiriti degli In- 
diani delle Praterie, le danze del Calendimaggio diffu- 
se un tempo nelle Isole Britanniche, le danze e le mar- 
ce circolari degli Shakers; queste forme di danza, co- 
munque, non verranno qui esaminate. 

La circumambulazione è fondamentalmente un rito 
di orientamento e spesso viene percepita come la ripe- 
tizione umana del movimento apparente del sole. I La- 
kota camminano intorno al fuoco o intorno all’area ri- 
tuale così «come cammina il sole». Il significato di 
questa riproduzione dell'ordine naturale si manifesta 
anche in alcuni testi rituali dell’Induismo, come il Sa- 


tapatha Brabmana e i Grhyastitra, che riferiscono al 
movimento del sole alcune performances rituali opera- 
te nel corso di cerimonie che intendono assicurare le 
benedizioni degli dei. Questa azione di percorrere un 
cerchio secondo la direzione del sole è conosciuta co- 
me pradaksina, «andare verso destra». La pradaksina 
intorno al fuoco sacro e al maestro, e poi intorno al 
tempio, è diventata nella tradizione induista un atto 
che pone al centro e che onora. 

Nella tradizione degli Indiani d'America e in quella 
induista, così come in molte altre tradizioni, invertire 
la direzione del cerchio era considerato un capovolgi- 
mento dell’ordine naturale ed era associato a varie ca- 
lamità e alla morte. Questo movimento circolare verso 
sinistra, all’incontrario del corso apparente del sole, 
era detto prasavya nella tradizione induista, ed era as- 
sociato con la mano sinistra e con i riti per i defunti, gli 
antenati e i nZga, o serpenti. Quando prevedevano 
qualche calamità o ne uscivano, i Lakota giravano in 
senso antiorario, ad imitazione degli «Esseri del tuo- 
no», il cui movimento, al contrario di quello del sole, è 
opposto a quello naturale. Nel xvi secolo questo movi- 
mento circolare in direzione innaturale fu chiamato in 
Inghilterra widdershins e venne associato al pericolo, 
alla magia e alle streghe. 

Nell'attuale tradizione induista, la pradaksina è al 
tempo stesso un atto con cui si pone al centro un luo- 
go, una divinità o una persona, e un gesto di rispetto 
verso questo centro, che viene sempre tenuto sul lato 
propizio della mano destra. La pradaksina più breve, 
quella che onora il luogo sacro in cui ci si trova, consi- 
ste nel percorrere per intero la strada intorno al luogo 
stesso, come fanno i pellegrini a Kanyà Kumari, sulla 
punta più meridionale dell’India. Più ampia è la prada- 
ksina dell'intero subcontinente indiano, da Badrinath 
a nord, a Puri ad est, a Ramesvaram a sud, a Dvaraka 
(Dwarka) a ovest, e poi di nuovo a nord. Lungo uno 
dei maggiori fiumi dell'India, il Narmada, si svolge 
una tradizionale circumambulazione durante la quale i 
pellegrini percorrono per intero la lunghezza del fiume 
(circa 800 miglia), da Amarakantaka fino alla baia di 
Cambay e ritorno. Anche le montagne vengono circu- 
mambulate, come nei ben noti itinerari intorno al 
monte Kailasa, nel settentrione himalayano, intorno al- 
l’Arunacala, nella zona meridionale del Tamil, e infine 
a Kamadgiri e a Govardhan, a nord, intorno rispettiva- 
mente ai santuari di Rama e di Krsna. Infine numerose 
città sacre dell'India posseggono percorsi pradaksina, 
il più conosciuto dei quali è la Paricakro$r pradaksina 
di Benares (oggi Varanasi). Questo circuito sacro ri- 
chiede ai pellegrini cinque giorni di percorso, lungo i 
108 altari disposti sulla via: i fedeli seguono con i loro 
passi il perimetro della zona sacra della città in cui mo- 


rire significa raggiungere direttamente la m0ksa (la «li- 
berazione»). 

La pradaksina più comune, però, è quella compiuta 
intorno alla parte più sacra (il garbhagrba) di un qua- 
lunque tempio induista. A seconda del tipo di tempio, 
il pellegrino compirà, prima di accostarsi alla divinità, 
una circumambulazione completa dell’intero comples- 
so oppure soltanto un giro del cortile interno. Ci pos- 
sono essere numerosi percorsi di circumambulazione, 
che includono nel loro circuito anche gli altari minori. 
In alcuni dei templi più frequentati, specialmente al 
nord, la circumambulazione è molto «vicina», nel sen- 
so che i devoti fanno scorrere le loro mani lungo i muri 
del tempio, spesso sostando più a lungo sul retro, in 
corrispondenza dell’immagine divina. A sud, invece, 
specialmente nel Kerala e nel Karnataka, ci sono spes- 
so alcune lapidi che segnano il percorso della circu- 
mambulazione: il circuito va compiuto all’esterno di 
esse, a rispettosa distanza dal tempio. 

Anche nell’antica tradizione cultuale buddhista la 
circumambulazione aveva grande importanza, special- 
mente la circumambulazione dello stupa, con la sua 
cupola emisferica che in origine doveva contenere una 
reliquia del Buddha. Si diceva che tale cupola, chiama- 
ta 21da («uovo»), aveva un significato cosmico come la 
cupola del cielo: l’ultima struttura, in alto, era il Monte 
Meru e le coperture che la sovrastavano come ombrelli 
rappresentavano la signoria del Buddha sul mondo. 
L’intero stupa era circondato da un recinto, in cui si 
aprivano quattro cancelli nelle quattro direzioni prin- 
cipali. Tra il recinto e l’anda vi era un pradaksinapa- 
tha, un sentiero per la circumambulazione. Molto 
spesso, come nel caso dello stupa di Amaravati nella 
zona di Andhra, intorno all’and4 c’era un altro percor- 
so di circumambulazione, recintato da un apposito pa- 
rapetto. Il famoso stupa di Borobudur, a Giava, co- 
struito su nove piani, possedeva un percorso che gira- 
va intorno a ciascuno dei primi sei piani: tale percorso 
conduceva i pellegrini intorno allo stupa ma anche ac- 
canto ai bassorilievi che raffiguravano la vita terrena 
del Buddha, con tutti gli episodi più istruttivi, e che ri- 
cordavano inoltre le sue vite precedenti. 

Il percorso circolare intorno allo stupa rimane ancor 
oggi in Thailandia (dove è chiamato chedi) la celebra- 
zione comune dei rituali festivi. La sera della celebra- 
zione della Vifakha Puja (il giorno della nascita, dell’il- 
huminazione e della morte del Buddha), monaci e laici 
percorrono il chedi per tre volte, portando candele ac- 
cese. Ma anche in altre occasioni festive si compie que- 
sto genere di triplice cirrumambulazione. 

Anche il divino circumambula, riaffermando il dirit- 
to sacrale sul territorio circoscritto dal percorso. Nello 
Sri Lanka, per esempio, l’annuale processione della re- 
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liquia, partendo dal tempio di Tooth, percorre un iti- 
nerario circolare attraverso la città di Kandy. Nell’In- 
dia meridionale tali annuali circuiti degli dei sono co- 
muni. A Mandurai, per esempio, durante la festa Chit- 
tarai, quando la dea Minaksi avanza sul suo cocchio gi- 
gantesco attraverso le strade rettangolari e concentri- 
che della città, essa in realtà reclama al suo possesso le 
quattro direzioni principali. 

Nell'antica tradizione ebraica l’assedio di Gerico 
condotto da Giosuè dimostra il potere del Signore nel- 
l’accerchiare la città. Per sei giorni le truppe di Gio- 
suè, guidate dall’Arca dell'Alleanza e dai sette sacerdo- 
ti con le sette trombe fatte con i corni di ariete, giraro- 
no per una volta intorno alla città; al settimo giorno fe- 
cero sette giri e immediatamente il muro della città 
crollò a terra (Gs 6). Nell’Ebraismo più recente i per- 
corsi di circumambulazione (haggafot) erano compiuti 
per contrassegnare un terreno sacro e anche, probabil- 
mente, per ricordare il potere del Signore che era ac- 
canto ai figli di Israele durante l’assedio di Gerico. 

Le haggafot più importanti si svolgevano durante la 
Festa delle Capanne, Sukkot, quando tutti i presenti 
facevano sette giri cerimoniali intorno all’altare della 
sinagoga portando rami di salice e di limone. Al tempo 
di Filone Ebreo questa processione, come quella di 
Giosuè, aveva luogo una volta al giorno per sei giorni e 
infine, il settimo giorno, per sette volte. In occasione 
di Simbat Torah, le baggafot venivano compiute con il 
rotolo della Legge, che veniva portato intorno alla si- 
nagoga. 

Il culto cristiano ha in genere focalizzato in senso di- 
rezionale (verso Est) l’attenzione del fedele che compie 
atti di venerazione, oppure verticalmente verso la volta 
del cielo; non, dunque, verso un centro racchiuso al- 
l’interno. Nonostante ciò, l'architettura cristiana mani- 
festa una certa tensione tra il centro (intorno al quale si 
può cammminare) e il «trascendente» o l’«orientale» 
(che non può essere circumambulato). Nel Medioevo, 
per esempio, spesso le chiese furono costruite con am- 
pi ambulacri, per facilitare il movimento dei pellegrini 
attraverso la chiesa e intorno all’altare, sotto o vicino al 
quale era conservata la reliquia. La circumambulazio- 
ne costituisce una cerimonia importante in numerosi 
pellegrinaggi rituali: quello al Purgatorio di San Patri- 
zio, per esempio, nell’isolotto di Lough Dergh, in Ir- 
landa, prevede che i pellegrini camminino intorno alla 
basilica per quattro volte, recitando il rosario. Nella 
tradizione cristiana, così come del resto in altre tradi- 
zioni, la circumambulazione costituisce una cerimonia 
importante dei riti di consacrazione. Quando ad esem- 
pio venne consacrata, nel 1976, la nuova basilica di 
Nostra Signora di Guadalupe, a Città del Messico, la 


processione di consacrazione percorse un giro tutto in- 
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torno all’edificio, aspergendolo con acqua santa, un- 
gendolo con olio consacrato e bruciando incenso. 

Lo hajj, il pellegrinaggio musulmano alla Mecca, 
prevede tra i suoi riti principali la cirrumambulazione 
(‘awàaf) della Ka‘bah. Il significato originario dello baj 
è appunto quello di «descrivere un cerchio», e i giri in- 
torno alla Ka‘bah sono un rito preislamico, che forse 
veniva compiuto in perfetta nudità, una pratica che fu 
in seguito proibita dal Profeta. In questo caso il cer- 
chio viene fatto sul lato sinistro, il lato del cuore, che 
deve essere rivolto verso la sacra Ka‘bah. Il t414f con- 
siste in sette giri della Ka‘bah. Il pellegrinaggio com- 
pleto comprende tre taw4f: quello iniziale, all'arrivo, 
che fa parte del pellegrinaggio ordinario (‘umrab) o 
minore; il t4w4f durante il ritorno dal viaggio verso 
Arafat; e infine un fawdf di commiato prima della par- 
tenza. 

Il tawaf viene interpretato in senso spirituale dai 
teologi, come fa per esempio al-Ghazali, che descrive 
il tawaf come un forma di preghiera. Esso non è sola- 
mente il girare del corpo intorno alla Ka‘bah, ma il gi- 
rare del cuore attorno a Dio. Quando compiono il t4- 
wàf, i fedeli sono come gli angeli che circondano il tro- 
no di Dio. Di alcuni maestri sufi si diceva che avessero 
raggiunto cime così elevate che la Ka‘bah veniva a cir- 
cumambulare intorno a loro, e non viceversa. 

In numerose tradizioni religiose la circumambula- 
zione non è associata soltanto con luoghi di culto o con 
centri carichi di sacralità, ma è legata anche ai riti del 
ciclo della vita. I riti matrimoniali, per esempio, preve- 
dono spesso un percorso circolare, poiché il matrimo- 
nio è un rito che soprattutto lega e unisce. Nelle comu- 
nità ebraiche tradizionaliste la donna, durante lo spo- 
salizio, compie tre o sette haggafot intorno allo sposo. 
Il movimento circolare stabilisce in genere un mondo 
comune per la coppia. Lo sposalizio romano, per 
esempio, richiedeva che gli sposi girassero intorno al- 
l’altare familiare. Nel rito Agni Pradaksina del matri- 
monio induista, la sposa segue il marito tre volte intor- 
no al fuoco sacro, il suo sari unito al dhoti di lui. Tale 
rito precede immediatamente quello dei «sette passi», 
che costituisce il culmine giuridico della cerimonia 
matrimoniale. È interessante osservare che questo rito 
riproduce i tre giri che lo sposo aveva compiuto intor- 
no al fuoco sacro durante il suo proprio rito di inizia- 
zione, l’Upanayana, immediatamente prima di ricevere 
dal guru il sacro mantra Savitri e di stabilire così il suo 
primo legame degli anni di istruzione. 

Oltre ad essere un rito che onora, pone al centro e 
lega, la cirrumambulazione può però anche separare 
ciò che viene circoscritto. È questo specialmente il ca- 
so del «sacro pericoloso», cioè dei defunti. Spesso i 
morti e i luoghi ad essi associati vengono circumambu- 


lati, di solito in senso antiorario, in un rito protettivo o 
apotropaico che serve a separare la sfera dei viventi da 
quella dei defunti. 

Nella tradizione ebraica sefardita e in quella hasidi- 
ca, prima dell’inumazione vengono compiute sette 
haggafot intorno al cimitero. Anche in Irlanda, in 
Olanda, in Germania e altrove nel nord dell'Europa vi 
era l'usanza di portare la bara in processione per tre 
volte intorno al cimiterio prima della sepoltura. Secon- 
do il Mabaparinirvana Sttra, cinquecento discepoli 
del Buddha girarono intorno al suo corpo prima che 
fosse acceso il rogo. Anche l’attuale rito induista della 
cremazione ha inizio quando il direttore della cerimo- 
nia, in genere il figlio maggiore del defunto, gira per 
quattro volte intorno alla pira, stringendo in mano la 
fiammeggiante fascina di sacra erba kufa e toccando 
simbolicamente il corpo ad ogni giro, accendendo alla 
fine la pira dalla parte della testa. Anche nella Thailan- 
dia buddhista il corpo viene circumambulato tre volte 
prima della cremazione. Se il defunto è un re o un 
membro della famiglia reale, viene eretto per la crema- 
zione uno speciale padiglione a forma di palazzo-mon- 
tagna, che è chiamato phra meru. Il corpo, prima di es- 
sere collocato sull’elaborata pira, viene portato intorno 
al phra meru per tre volte, uttaravatta, seguendo la di- 
rezione di sinistra. Mentre la triplice circumambula- 
zione della tradizione buddhista indica la riverenza nei 
confronti del Buddha, del Dharma e del Samgha, in 
questo caso essa ricorda l’esistenza dei tre faticosi 
mondi del sarzs4ra, quello della terra, quello del cielo 
e quello infero. 

[Vedi ARCHITETTURA E RELIGIONE]. 
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CLITORIDECTOMIA. Si indica con questo termi- 
ne una serie di operazioni chirurgiche: 1) rimozione di 
sangue dal prepuzio clitorideo o resezione del prepu- 
zio stesso; 2) escissione della clitoride; 3) escissione 
della clitoride e delle piccole labbra; e 4) infibulazione, 
con conseguente rimozione della clitoride, delle picco- 
le labbra e dei due terzi anteriori delle grandi labbra, i 
cui due lati vengono uniti così da lasciare una piccola 
apertura posteriore per il passaggio dell’urina e del 
sangue mestruale. La prima forma è in uso nei paesi 
islamici mediorientali, africani e asiatici. La seconda è 
presente nell'Africa orientale, occidentale e centrale, 
nella penisola arabica, nel Brasile, nel Messico orientale 
e in Perù. La terza è adottata in tutta l'Africa, nei paesi 
arabi e da alcune tribù di Aborigeni australiani. L’infi- 
bulazione è praticata nel Sudan, in Etiopia, a Gibuti, in 
Eritrea, nell’Egitto meridionale, nella Nigeria setten- 
trionale, nel Mali e nella Repubblica Centrafricana. 

In tutti questi paesi la clitoridectomia può essere 
praticamente di uso universale oppure scarsamente e 
irregolarmente distribuita. Nel Ghana settentrionale, 
per esempio, quasi tutte le donne del gruppo etnico 
Kusase hanno subito questo intervento, mentre nessu- 
na donna lo subisce nel vicino gruppo Tallensi. Non è 
neppure del tutto chiaro il rapporto fra clitoridectomia 
e religione: nella Nigeria meridionale il rito viene ese- 
guito da cinque gruppi etnici contigui: gli Etsako, mu- 
sulmani, gli Esan e gli Ijan, in maggioranza cristiani, i 
Bini e gli Ukwuani, per lo più fedeli alla religione tra- 
dizionale. 

Nel Sudan meridionale poche donne subiscono l’in- 
fibulazione, mentre nell’area araba settentrionale 
(Dareer, 1983, p. 41) la subisce il 90/95 per cento delle 
donne. Si calcola che nel vicino Egitto il 95 per cento 
delle donne siano state sottoposte a qualche forma di 
clitoridectomia, per la maggioranza del terzo tipo, 
mentre relativamente poche hanno subito l’infibula- 
zione nella vicina zona confinante col Sudan (Aziza, 
1983, p. 13). In entrambi i casi, nelle zone urbane, le 
donne con una certa istruzione tendono ad accettare il 
minimo intervento o a rifiutarlo del tutto. Anche le 
mummie egizie del 200 a.C. presentano tracce di clito- 
ridectomia (Dareer, 1983, p. 41) e il fatto che ancora 
oggi, in Egitto, le cristiane copte e le musulmane vi si 
sottopongano, fa supporre che si tratti di un uso prei- 
slamico. Supposizione del resto avvalorata dal fatto 
che i paesi islamici dell'Arabia Saudita, dell’Iran, del- 
l'Iraq e dell’Afganistan non ricorrono a questa pratica. 

Il Corano non ne fa parola, mentre qualche hadith, 
di autenticità più o meno accertata, parla di questa 
usanza nell’Arabia preislamica. Benché testi e diziona- 
ri non siano espliciti, risulta evidente la pratica di una 
sia pur minima escissione del prepuzio clitorideo (Bos- 
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worth, 1978, p. 913). Secondo una tradizione islamica 
conservata da Ahmad ibn Hanbal (morto nell’855) la 
circoncisione era surzab per i maschi e onorevole per 
le donne (Wensinck, 1979, p. 20). Surnzab indica il ri- 
spetto delle usanze del profeta Maometto, che, secon- 
do la tradizione, fu circonciso. I commentari di Al-Na- 
wawl, editi al Cairo nel 1283, affermano invece che la 
circoncisione è ugualmente obbligatoria per uomini e 
donne, e precisano che va asportata una piccola por- 
zione di pelle dalla parte più alta dei genitali (Ibid.). 
Alcuni maestri musulmani contemporanei citano la re- 
gola islamica generale che ammette l’escissione di 
qualsiasi parte del corpo purché il beneficio superi la 
sofferenza e la mutilazione; mentre il sudanese El Sa- 
yed Abdel Rahman El Mahadi, autorità religiosa e po- 
litica, proibiva esplicitamente l’infibulazione (Dareer, 
1983, p. 44). Si spiega così la confusione di idee emer- 
sa da un’inchiesta sudanese, secondo cui il 60 per cen- 
to delle donne affermava che la religione e la tradizio- 
ne impongono l’infibulazione, e analoghi argomenti 
adduceva il 50 per cento di quelle contrarie (Ibid., p. 
43). 

Nell’antica religione ebraica non vigeva la clitori- 
dectomia, né se ne trova menzione nei due Testamenti 
biblici. 

La clitoridectomia è un vero e proprio rito di inizia- 
zione con accompagnamento di doni e, nella sua forma 
più ridotta è praticata sulle fanciulle individualmente. 
Vi sono casi in cui esse vengono iniziate a gruppi alla 
presenza di tutte le donne del villaggio o addirittura di 
tutte le autorità (MacCormack, 1979). L’operazione 
non viene praticata a un’età fissa, ma in ogni caso in 
prossimità della pubertà e del matrimonio. Alcuni testi 
islamici proibiscono la clitoridectomia prima del deci- 
mo anno (Wensinck, 1979, p. 20), ma nel Sudan viene 
eseguita fra i due e gli undici anni e in Egitto fra i tre e 
gli undici, e in alcuni casi addirittura nel primo anno 
di età. 

Incaricata dell’intervento è solitamente una levatrice 
tradizionale. In Egitto la decisione viene presa in pri- 
mo luogo dalla madre della ragazza, poi in ordine di 
importanza, congiuntamente dai genitori, e quindi da 
una zia, da una sorella o dalla nonna e dal solo padre. 
(Aziza, 1983, p. 14). Comunque, è generalmente il pa- 
dre che paga per la cerimonia, e, nel caso di infibula- 
zione, il marito paga per la ripetizione dell’intervento 
dopo ogni parto. 

La clitoridectomia non ha un unico significato. In 
tutte le società dove la circoncisione è consueta per le 
donne, lo è anche per gli uomini. Per entrambi i sessi 
viene giustificata come rituale per attestare l’apparte- 
nenza ad una tradizione religiosa, ad un particolare 
gruppo etnico in coincidenza con l’età adulta, oppure 
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come requisito per la legittimità e la moralità del ma- 
trimonio e della relativa sessualità e procreazione. 

Nei paesi mediterranei e in quelli islamici la clitori- 
dectomia è spesso considerata un aspetto dell’onore 
della famiglia. L'espressione «figlio di donna non cir- 
concisa» è ingiuriosa e sinonimo di «figlio di puttana» 
— ossia donna dall’eccessivo appetito sessuale provoca- 
to dalla mancanza di circoncisione. In Egitto, per 
esempio, si crede che la clitoridectomia protegga la ca- 
stità della fanciulla riducendone la libido, mantenendo 
così intatto l’onore della famiglia e l’idoneità della ra- 
gazza a un buon matrimonio. Nella Giava islamica, 
una breve puntura del prepuzio precede la limatura 
dei denti, rappresentazioni simboliche del dominio su 
tutti gli appetiti. 

Nei paesi in cui la modestia femminile è indice del- 
l’onore della famiglia, ha grande importanza il rito del- 
la prova pubblica della deflorazione subito dopo il ma- 
trimonio. Quella donna che non possa dimostrare la 
propria verginità col sangue sul letto matrimoniale 
può essere ripudiata o persino messa a morte dalla sua 
propria famiglia per vendicarne l’onore. L’infibulazio- 
ne può intendersi come espressione estrema di tale 
senso dell’onore. 

Nawal el Saadawi (1980), rifacendosi ad Engels, ne 
ha dato una spiegazione marxista: nelle società con 
eredità patrilineare la castità femminile protegge la 
proprietà privata, assicurandone il passaggio ai figli le- 
gittimi ed eredi dell’uomo. Proprio come le classi do- 
minanti impongono ai lavoratori il valore morale della 
rinuncia al piacere, che peraltro considerano adatto 
per se stessi, allo stesso modo gli uomini costituiscono 
la «classe dirigente» rispetto alle donne, alle quali im- 
pongono la rinuncia al piacere sessuale, mentre essi 
stessi godono impunemente di libertà di sesso e sedu- 
zione. L’interpretazione marxista non può avere valore 
universale per spiegare la clitoridectomia, perché vi 
sono società con eredità patrilineare della proprietà 
che contemplano la punizione o addirittura la condan- 
na a morte per la donna che infranga le regole sessuali, 
e tuttavia non hanno riti di clitoridectomia. 

In una visione più ampiamente comparativa, la sup- 
posizione che la chirurgia dei genitali sia universal- 
mente un aspetto dell’oppressione maschile sulle don- 
ne viene messa in discussione da alcuni casi: sulla costa 
occidentale dell’Africa vi sono gruppi che praticano la 
clitoridectomia, ma nello stesso tempo lasciano note- 
vole libertà alle donne prima del matrimonio. Nell’a- 
rea Mende patrilineare della Sierra Leone, dove le 
donne possono ricoprire cariche politiche pubbliche, 
la sofferenza della clitoridectomia vissuta in gruppo 
può trasformarsi in fattore di coesione per una società 
segreta femminile e, quindi, di rafforzamento del loro 


potere politico e del controllo della ricchezza (Mac 
Cormack, 1979). E ancora, gli uomini di alcuni gruppi 
etnici australiani e melanesiani sono sottoposti a una 
chirurgia rituale dei genitali ben più radicale e doloro- 
sa di quella femminile, e questo avviene generalmente 
in società con discendenza patrilineare, dove il potere 
è detenuto dagli uomini. 

Si può dire che la clitoridectomia sia considerata 
ovunque un atto di purificazione che monda la donna. 


- Nelle isole Sherbro della Sierra Leone, le donne stesse 


dicono che senza questo rito puberale una ragazza di- 
venta donna biologicamente, ma non socialmente. Se- 
condo un modello funzionale di analisi, potremmo di- 
re che la cicatrice rituale e la mortificazione fisica sono 
il segno dell’entrata nel mondo morale degli adulti. 
L’uomo che ha un rapporto intimo con una donna ini- 
ziata sa che le è stata insegnata la responsabilità del suo 
ruolo come potenziale procreatrice. 

Secondo un modello strutturale di analisi, «monda- 
re la donna» asportando la clitoride, l'organo simile ad 
un minuscolo pene, significa eliminare ogni ambiguità, 
inserendo la donna puramente e «pulitamente» nella 
categoria femminile. Inoltre, la sofferenza della clitori- 
dectomia potrebbe vedersi come una metafora del par- 
to. Nella Sierra Leone, la posizione da assumere per la 
clitoridectomia è quella stessa del parto. Il luogo è il 
medesimo, poiché idealmente la donna ritorna al luo- 
go natale per partorire con l’aiuto della levatrice che 
l’ha iniziata. Il gruppo sociale è ugualmente costituito 
da congiunte locali e da altre donne del villaggio, tutte 
appartenenti alla società segreta femminile. Il dolore 
dell’intervento, controllato dal tempo, dal luogo e dal- 
l'abilità della levatrice, è una metafora del parto. La le- 
vatrice controlla la perdita di sangue e previene l’infe- 
zione come fa durante il parto. La femminilità è sim- 
bolicamente raggiunta con la clitoridectomia e confer- 
mata nel parto sotto le mani della levatrice. Nella Sier- 
ra Leone i due avvenimenti, benché separati nel tempo, 
sono collegati logicamente come parti dello stesso mes- 
saggio (MacCormack, 1979, 1982; cfr. anche Griaule, 
1965, p. 158). 

[Vedi CIRCONCISIONE e INIZIAZIONE]. 
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COMUNITÀ RELIGIOSE. La religione è al tempo 
stesso materia personale e realtà sociale. Per quanto ri- 
guarda quest’ultimo aspetto, ci troviamo di fronte a 
una confusione di categorie e a difficoltà terminologi- 
che. Per esempio, i normali riferimenti alla «comunità 
religiosa» rispecchiano le ambiguità dell’uso corrente 
del termine comunità. Dal dizionario apprendiamo che 
comunità, dal latino communitas, ha vari significati: 1) 
gruppo di persone aventi un’organizzazione comune e 
comuni interessi, o che vivono nello stesso luogo sotto 
le stesse leggi e gli stessi regolamenti; 2) società in ge- 
nerale, repubblica, Stato; 3) relazioni o proprietà co- 
muni; e 4) comune carattere o comunanza. 

I sociologi hanno cercato di superare tali ambiguità. 
Sotto l’influsso del concetto tardo-illuministico tede- 
sco, secondo cui la società è un prodotto della volontà 
umana, Ferdinand Julius Ténnies (1855-1936) propo- 
se la famosa dicotomia fra comunità (Germzeinschaft) e 
società (Gesellschaft). La comunità comporta la volon- 
tà naturale (Wesenwille) ed è mantenuta dalle relazioni 
interpersonali e da un senso di solidarietà retto da re- 
gole tradizionali. La società, viceversa, è un’entità più 
complessa che rispecchia la volontà razionale (Kéirwil- 
le) ed è caratterizzata da relazioni interumane indirette 
e impersonali, dovute a interesse personale razionale. 
Anche Émile Durkheim (1858-1917) cercò di distin- 
guere fra gruppi sociali primitivi e arcaici, da una parte 
(grosso modo analoghi al tipo di comunità di Tén- 
nies), e gruppi più complessi, dall’altra (tipo di società 
di Ténnies). Nel modello di Durkheim, i primi si basa- 
no su una solidarietà meccanica di individui indiffe- 
renziati, che vivono secondo l’autorità del gruppo so- 
ciale, mentre i secondi si basano sulla solidarietà orga- 
nica di individui più differenziati, in relazione fra loro 
mediante la distribuzione del lavoro. Naturalmente, 
prima di Tonnies e di Durkheim, già Karl Marx (1818- 
1883) aveva classificato vari tipi di organizzazione so- 
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ciale secondo i modi di produzione e la divisione in 
classi, dal comunismo primitivo fino alla moderna so- 
cietà capitalistica. Alla base di tutte queste tipologie e 
classificazioni stava un’ipotesi implicitamente evolu- 
zionistica, cioè che lo sviluppo da quella che Tònnies 
chiamava comunità a quella che chiamava società fosse 
irreversibile. 

Gli studiosi delle religioni generalmente applicano il 
concetto di Ténnies del tipo di comunità tanto alle co- 
munità tribali arcaiche quanto a quelle contempora- 
nee, in cui si fondono legami religiosi e naturali. Essi 
riconoscono inoltre che, normalmente, da una comu- 
nità si sviluppa una società più stratificata, benché 
possano continuare ad esistere, nella struttura di una 
società più ampia, comunità religiose o etniche minori. 
A] di là di questo schema generale, tuttavia, gli studiosi 
trovano una straordinaria varietà di fenomeni religiosi 
che sfuggono a una semplice classificazione in termini 
di comunità e di società. Per esempio, alcuni degli an- 
tichi Stati, dall'ebraico al giapponese, si consideravano 
«comunità sacre» e abbracciavano un certo numero di 
«società religiose». Col passar del tempo, alcune di 
queste stesse società si trasformarono in comunità reli- 
giose. Altri esempi piuttosto complessi ci vengono dal- 
le religioni classiche, come il Buddhismo, il Cristiane- 
simo e l’Islamismo. Queste tre religioni consideravano 
le loro confraternite «comunità religiose» o «comunità 
di fede», che univano segmenti diversi in una società o 
addirittura attraversavano fasce etniche, linguistiche, 
culturali e nazionali. Qui, di nuovo, queste più ampie 
comunità religiose davano vita a una molteplicità di 
gruppi religiosi, che spesso diventavano di fatto comu- 
nità religiose, come nel caso della Compagnia di Gesù 
(Gesuiti). 

Così, per gli studiosi delle religioni, la categoria co- 
munità religiosa comprende almeno: 1) comunità tri- 
bali, sia naturali che religiose, arcaiche e contempora- 
nee; 2) comunità sacre nazionali; 3) comunità religiose 
fondate, come la buddhista, la cristiana e l’islamica; e 
4) varie comunità religiose derivate da associazioni, 
come, ad esempio, gli ordini dei monaci e delle mona- 
che. Per quanto possano differire tra loro, questi grup- 
pi hanno in comune ciò che lo studioso olandese Ge- 
rardus van der Leeuw (1938) chiama il senso della co- 
munità. Un senso che «non è qualcosa di artificiale, ma 
di innato, qualcosa che non dipende dal sentimento o 
dalla sensibilità, ma dall’Inconscio; non ha bisogno di 
fondarsi su alcuna convinzione, in quanto evidente per 
se stesso. Noi non ne diventiamo membri, ma «gli ap- 
parteniamo». 

Comunità religiose tribali. Ad evitare l'ambiguità 
del termine prizzitivo, molti studiosi usano ora espres- 
sioni — non del tutto soddisfacenti — come tribale, sen- 
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za scrittura e popolare, per riferirsi a forme religiose di 
una grande varietà di popoli che vivono in piccoli 
gruppi sociali e che posseggono una semplice cultura 
materiale e una lingua non scritta. Si presume spesso 
che esistano parecchie somiglianze fra le comunità tri- 
bali dei periodi arcaici o preistorici e quelle contempo- 
ranee. È effettivamente possibile che siano in qualche 
modo tipologicamente simili, forse a motivo delle sem- 
plici condizioni di vita. Tuttavia non possiamo trascu- 
rare il lungo arco di tempo che le separa. 

Gli scavi archeologici hanno portato alla luce una 
varietà di resti materiali del periodo preistorico, ma as- 
sai poco è stato ricostruito del sistema sociale dei po- 
poli o dei movimenti delle cosiddette migrazioni triba- 
li, compresa quella preistorica degli indigeni americani 
dall’Eurasia verso l’America settentrionale e meridio- 
nale. Gli scavi degli insediamenti neolitici, come quel- 
lo di Panp‘o nello Shensi, in Cina, può dare un’idea 
degli strati fisici delle comunità tribali arcaiche, ma è 
difficile sapere come i raccoglitori, cacciatori e agricol- 
tori preistorici conducessero la loro vita personale e 
comunitaria e gli affari religiosi. Tuttavia, cucendo in- 
sieme le testimonianze archeologiche, fisico-antropo- 
logiche, filologiche e di altre fonti, possiamo congettu- 
rare che tutte le attività volte alla sussistenza, tutte le 
attività cultuali e religiose si fondessero a formare una 
comunità unica e unita. Qualche studioso arriva a pen- 
sare che la comunità tribale arcaica fosse, per così dire, 
un «universo religioso» in cui l’esistenza stessa era un 
atto religioso. 

Le attuali comunità tribali o popolari disseminate in 
Africa, Asia, Oceania, Australia e nelle Americhe dif- 
feriscono notevolmente nella complessità della struttu- 
ra comunitaria, nella distribuzione del lavoro, nelle 
credenze e nelle pratiche cultuali e religiose e nelle re- 
lazioni con le società e culture vicine. Per di più, come 
ci ricorda E.E. Evans-Pritchard (1951), «hanno una 
storia lunga quanto la nostra, e, se sotto alcuni aspetti 
sono meno sviluppate della nostra società, sotto altri 
sono spesso più sviluppate» (p. 7). Benché differenti 
per molti riguardi, le comunità tribali contemporanee 
condividono una medesima caratteristica: sono unite, 
per citare Robert Redfield (1953) «da una stessa con- 
cezione in quanto all’essenzialità della natura e ai fini 
della vita». Ogni comunità «esiste non tanto per lo 
scambio di funzioni utili, quanto per il comune con- 
cetto degli scopi da raggiungere» (p. 12). Per queste 
comunità, il fine ultimo della vita è la creazione di un 
ordine significativo mediante l’imitazione del modello 
celeste, trasmesso dai miti e celebrato nei rituali. 

A differenza di quelle arcaiche, le comunità tribali 
contemporanee hanno una più complessa organizza- 
zione sociale, che si basa sull’ubicazione, l’età, il sesso 


e talvolta sulle affiliazioni totemiche. Il loro nucleo è il 
criterio della consanguineità, generalmente con clan 
esogamici e con territori circostanti. In molte comuni- 
tà tribali vi sono società segrete maschili, che abitual- 
mente si riuniscono nella «casa degli uomini», istitu- 
zione chiamata con nomi diversi secondo il luogo, ma 
che serve a scopi analoghi — club di scapoli, luogo per 
il culto comunitario, residenza per ragazzi durante il 
ritiro iniziatico. Associazioni del genere si trovano in 
Australia, Polinesia, Filippine, India, Africa e nelle 
Americhe (cfr. in proposito Hutton Webster, Prinziti- 
ve Secret Societies, 1932). 

Oggi sta diventando sempre meno appropriato desi- 
gnare come comunità alcuni gruppi tribali. Il termine 
si può ancora usare per gruppi come le tribù di caccia- 
tori e di raccoglitori dell'America meridionale e del- 
l'Australia, o come i San del Sud Africa; ma gruppi più 
numerosi, come gli Indiani Navajo, che occupano un 
territorio di 67.000 chilometri quadrati in Arizona e 
Nuovo Messico, e gli Inuit (Eschimesi), insediati in 
territori che si estendono dalla Groenlandia allo Stret- 
to di Bering, sembrano piuttosto enormi società con- 
glomerate contenenti una serie di piccole comunità e 
sottogruppi e una quantità di confraternite religiose di 
vario tipo. Inoltre, per l'impatto con le società circo- 
stanti, alcuni gruppi tribali vivono ora in insediamenti 
fissi, perdendo così il senso della tradizione comunita- 
ria tribale-religiosa. 

Comunità nazionali sacre. La prima grande civiltà 
della storia del mondo sorse intorno al 3500 a.C. nella 
pianura mesopotamica. Fiorirono in seguito altre civil- 
tà in Egitto, Creta, India, Cina, Messico (America cen- 
trale), Perù andino e Palestina. Secondo la cosmogra- 
fia di queste civiltà, lo Stato era qualcosa di più di 
un'entità politica: esso costituiva la comunità naziona- 
le sacra. 

Naturalmente, civiltà diverse hanno avuto un diver- 
so concetto del significato di comunità nazionale sacra. 
Per esempio, in Mesopotamia, l’universo era global- 
mente considerato uno Stato sovrano governato dal- 
l'assemblea degli dei. Successivamente lo Stato nazio- 
nale - composto di molte città-stato, ciascuna dipen- 
dente da un dio e retta dal suo amministratore terreno 
— era governato da un re, a sua volta guidato da un rap- 
presentante esecutivo dell’assemblea degli dei. Perciò, 
come parte del regno cosmico retto dalla volontà con- 
giunta dei poteri divini, la comunità nazionale terrena 
era sacra. 

A differenza della tradizione mesopotamica, lo Stato 
nazionale egizio veniva considerato sacro in quanto il 
re medesimo era uno degli dei. Ed era al tempo stesso 
l’intermediario fra il popolo e gli dei, il rappresentante 
divino della comunità terrena. Éra, inoltre, l’unico sa- 


cerdote riconosciuto di tutti gli dei, e, come tale, am- 
ministrava la nazione con l’ausilio di delegati: i funzio- 
nari e i sacerdoti. 

Un terzo tipo di comunità nazionale sacra, più raro 
dei primi due, è quello della concezione ebraica di una 
comunità basata su un patto fra un dio e il suo popolo. 
Nonostante l’invenzione della loro comune discenden- 
za da Abramo, gli Israeliti erano un popolo composito. 
Come sottolinearono i profeti Osea e Geremia, essi ri- 
tenevano che il carattere sacro della loro comunità di- 
pendesse sia dalla fedele adesione al patto che dalla 
condotta etica. 

Nel corso della storia, molte nazioni hanno definito 
la loro sacralità secondo uno di questi tre tipi — re co- 
me delegato, re come dio, comunità contrattuale — o 
secondo una loro combinazione. Ma aumentando la 
stratificazione della società e dell’organizzazione poli- 
tica, e il consolidarsi delle tradizioni religiose, le co- 
munità nazionali subirono un’erosione e vennero sosti- 
tuite da una varietà di relazioni fra religione e Stato 
che vanno dalla teocrazia — reminiscenza della comuni- 
tà nazionale sacra — allo Stato secolare. Ma l’idea della 
comunità nazionale sacra è persistita in varie forme an- 
che in questo secolo, per esempio in Giappone e nel 
Tibet. 

Comunità religiose fondate. A differenza della co- 
munità nazionale sacra, la cui ragion d’essere e il cui 
destino dipendono dalla vita collettiva dell’entità so- 
ciopolitica, quella che chiameremo comunità religiosa 
fondata si riferisce a una comunità che deriva il suo 
impulso iniziale dall'esperienza religiosa del fondatore 
di una religione. Gli esempi più noti e più classici di 
tali gruppi fondati sono le comunità buddhista, cristia- 
na e islamica; meno note, ma ugualmente significative, 
sono le comunità giainista, zoroastriana e manichea. 
Altre simili, ma di origine recente, come quelle sikh, 
bahai e mormone e un certo numero di nuove comunità 
religiose contemporanee in Asia, Africa e nelle Ameri- 
che, seguono generalmente un modello analogo. 

Per comodità di esposizione possiamo distinguere 
in questo modello tre fasi: 1) l'importanza del fondato- 
re; 2) il processo di formazione; e 3) le modalità usuali, 
ma niente affatto universali, in cui una certa comunità 
religiosa si sviluppa. 

Le storie reali o leggendarie della vita di un fondato- 
re religioso (naturalmente accettate come autentiche 
da una data comunità religiosa) seguono per la mag- 
gior parte — con notevoli eccezioni — ciò che viene 
spesso chiamato una legge o una tipologia della bio- 
grafia sacra: nascita miracolosa del fondatore, infanzia 
fuori del comune, grave prova o crisi personale prima 
di un’esperienza religiosa decisiva, ministero riuscito o 
fallito, fine memorabile e una nuova vita dopo la morte. 
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Quindi, durante o dopo la vita del fondatore, una 
cerchia di discepoli diventa il nucleo di una confrater- 
nita o di un’associazione informali. Nel tempo, questa 
confraternita cresce e si trasforma in una comunità re- 
ligiosa egualitaria o gerarchica, provvista di scritture, 
liturgie e regole di condotta ufficiali, oltre che di spe- 
cialisti in materie sacre: clero, studiosi, giuristi, mona- 
ci, burocrati e personale di servizio. Si sviluppa anche 
una gerarchia che ha l'autorità di coordinare l’attività 
delle ramificazioni e dei fedeli. 

Infine, la comunità religiosa deve tener conto di 
quelle che sono le realtà ambientali: la cultura, la so- 
cietà, le autorità politiche secolari, che la guardano con 
atteggiamento positivo, negativo o neutrale. Interna- 
mente, poi, è spesso soggetta ad abitudinarietà, cleri- 
calizzazione, inerzia, decadimento spirituale, fossiliz- 
zazione. In tale processo sorgono vari movimenti di ri- 
forma e di protesta: sia che si tratti di movimenti con- 
servatori oppure innovatori, essi provocano mutamen- 
ti, scismi o secessioni, o la formazione di piccole asso- 
ciazioni di membri dalle idee affini, entro la struttura 
della più ampia comunità religiosa (ecclesiola in eccle- 
sia). I riformatori o i leader dei gruppi scismatici e set- 
tari diventano spesso, di fatto, dei fondatori, e i gruppi 
— interni o esterni alle comunità più ampie — assumono 
a loro volta le caratteristiche di comunità religiose. 

È significativo come l’idea di unità della comunità 
religiosa tenda a persistere nonostante la divisione sci- 
smatica o lo smembramento della struttura empirica 
della comunità in sette o denominazioni o eventual- 
mente in entrambe. Così, tutti i gruppi buddhisti divisi 
recitano la medesima triplice affermazione dell’unità 
essenziale del Buddha, del Dharma (dottrina buddhi- 
sta) e del Samgha (la comunità buddhista); tutte le tra- 
dizioni dell’Islam affermano l’unità delle sue comunità 
(urmab); e tutte le divisioni del Cristianesimo accetta- 
no la comunità cristiana (Chiesa) come unico indivisi- 
bile «corpo di Cristo», che esiste sotto la sua empirica 
disunione: «Credo in... unam sanctam catholicam ec- 
clesiam». 

Comunità derivate da gruppi religiosi. Come si è 
detto, entro la struttura delle «comunità nazionali sa- 
cre» e delle «comunità religiose fondate» tendono ad 
emergere una varietà di piccoli gruppi e di confraterni- 
te religiose. Molti di tali gruppi, se non sorgono per 
scopi specifici, limitati e temporanei, possono trasfor- 
marsi in comunità religiose. Come un gruppo religio- 
so, osservata da un punto di vista sociologico, possa 
diventare una comunità religiosa, può vedersi nello 
sviluppo iniziale della comunità religiosa fondata. Per 
esempio, come osserva acutamente E.J. Thomas in The 
History of Buddbhist Thought (1933), la comunità bud- 
dhista partì «non con un corpo di dottrine, ma con la 
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formazione di una società vincolata da certe regole» 
(p. 14). Ma l'iniziazione di individui diversi in questa 
società tornò ad orientarla verso un obbiettivo soterio- 
logico costituito e portò a un’esperienza comune, così 
che il gruppo divenne una comunità religiosa. 

Per fare un altro esempio familiare, il Cristianesimo 
incominciò come gruppo carismatico all’interno della 
comunità ebraica. Dopo la Pentecoste, esso affermò 
che quanti erano iniziati a quel gruppo, sia Giudei che 
gentili, diventavano il vero Israele per il fatto di essere 
innestati nel ceppo di Abramo. Nella comunità cristia- 
na questo a sua volta li trasformò in figli di Dio, in 
quanto non «da volere di uomo, ma da Dio sono stati 
generati» (Gv 1,13). Analogamente, alcuni gruppi 
alla periferia della comunità cristiana, ma rapidamente 
si svilupparono in comunità religiose compiute. 

Un rapporto così intricato fra gruppi religiosi e co- 
munità religiose porta ad annoverare fra queste ultime 
numerosi gruppi di carattere ambiguo. Qui, tuttavia, 
prenderemo in considerazione solo quelle società co- 
stituite per specifici scopi religiosi e cultuali entro più 
ampie comunità religiose tribali, nazionali sacre e fon- 
date, e trasformate più tardi in comunità religiose più 
durevoli e compatte, con caratteristiche come riti ini- 
ziatici, cerimonie e obblighi religiosi privati o collegia- 
li, e strutture organizzative indipendenti. 

Tratteremo brevemente la tipologia delle 1) società 
segrete, delle 2) società/comunità misteriche, delle 3) 
comunità basate sul culto, degli 4) ordini religiosi/co- 
munità monastiche/società di servizio, e delle 5) co- 
munità utopiche. 

Società segrete. Comprendono una vasta gamma di 
gruppi che sorgono segretamente, hanno simboli e ri- 
tuali segreti o trasmettono nozioni esoteriche. Come 
dimensioni, vanno dalle piccole società nelle comunità 
religiose tribali fino alla Massoneria, i cui affiliati as- 
sommano, fra l'Europa e le Americhe, a 5,9 milioni (i 
gruppi massonici satelliti, fra cui l'Antico Ordine Ara- 
bico dei Nobili del Tempio Mistico — generalmente 
noti come Templari — e l'Ordine della Stella d'Oriente, 
non sono società segrete. Il Ku Klux Klan, viceversa, è 
una società segreta terroristica, non una società reli- 
giosa, benché sostenga la supremazia dei protestanti 
bianchi). 

Le società segrete coincidono in parte con i due altri 
tipi di comunità derivate da gruppi: le società misteri- 
che e quelle basate sul culto. Ad esempio, le società se- 
grete dell’antico Egitto, di Grecia e di Roma erano di 
fatto società misteriche, con l’eventuale eccezione del- 
la comunità pitagorica. Gli ultimi dieci secoli della sto- 
ria cinese sono disseminati di società segrete, alcune 
delle quali — specie la Società Maitreya, la Società del 


Loto Bianco, la Società della Nuvola Bianca e la Socie- 
tà della Triade — si ispiravano all’eclettismo buddhista- 
taoista. L'ultima grande società segreta cinese fu la So- 
cietà di Shang-ti, il cui patriarca, Hung Hsiuch’uan, in 
parte influenzato dal Cristianesimo, diede inizio alla 
Rivolta dei Taiping nel 1848. Contrariamente all’im- 
pressione comune, le scuole esoteriche del Buddhi- 
smo, che trasmettono la verità esoterica, non sono so- 
cietà segrete: benché sia segreta la trasmissione dell’in- 
segnamento, l’affiliazione è aperta a chiunque. In Eu- 
ropa, nonostante la predominanza del Cristianesimo e 
la minaccia dell’Inquisizione, gli strascichi pagani pre- 
cristiani della stregoneria e della magia furono mante- 
nuti in vita da società segrete, come i Calusari, mentre 
i Catari neomanichei ed altri gruppi eretici perseguitati 
si diedero alla clandestinità e cercarono di sopravvive- 
re come società segrete. 

Fra le comunità tribali contemporanee le società se- 
grete sono praticamente un fenomeno universale. Se- 
condo Paul Radin (The Winnebago, 1923), nella co- 
munità indiana dei Winnebago esistono questi quattro 
gruppi: 1) clan, o gruppi naturali, che escludono dalle 
loro cerimonie gli estranei; 2) società religiose, riserva- 
te a coloro che ricevono la benedizione di uno speciale 
spirito; 3) il gruppo dei guaritori, società misterica; e 
4) associazioni di guerrieri e altri gruppi simili. Circa 
le società segrete africane, Wilfrid D. Hambly ne de- 
scrive in Source-Book for African Antbropology (1937) 
i seguenti tipi: 1) quelle basate sull’affinità di età e di 
sesso; 2) quelle legate all’iniziazione; 3) quelle concer- 
nenti le questioni politiche e legali; e 4) quelle basate 
sulla differenziazione economica. Una simile commi- 
stione di fattori religiosi, economici e sociali è rintrac- 
ciabile in molte altre società segrete di comunità tribali 
contemporanee in varie parti del mondo. [Vedi SO- 
CIETÀ SEGRETE, vol. 3]. 

Comunità/società misteriche. Il tipo classico di so- 
cietà o comunità misterica sorse nel mondo greco-ro- 
mano e in Cina, là dove si credeva che i misteri confe- 
rissero immortalità e vita eterna. Molti culti misterici, 
come quello di Eleusi, ebbero origine in certe famiglie. 
Vari culti misterici greci svilupparono società misteri- 
che private. Sotto l’Impero romano, molte di queste 
società divennero comunità di culto più aperte. Nel 
frattempo, penetrarono in Grecia e a Roma altri culti 
misterici di origine straniera — per esempio quello del- 
la Grande Madre, proveniente dall'Asia Minore, quel- 
lo di Mithra dall’Iran e di Serapide dall’Egitto. Nel 
mondo romano, molti aderirono ai gruppi di culto di 
Dioniso per cercare l’immortalità personale, ma il più 
influente culto misterico fu probabilmente la religione 
di Mithra. 


In Cina, il Taoismo amplificò notevolmente la cre- 


denza, già assai affermata, degli immortali (bsien). Già 
prima dell’inizio dell’era volgare, il cosiddetto culto 
Huang-lao (culto del leggendario Imperatore Giallo e 
di Lao Tzu) attraeva molti di quelli che cercavano l’im- 
mortalità. Promossa energicamente dai preti-stregoni, 
questa tradizione fu ulteriormente sviluppata nel 11 se- 
colo d.C. da Chang Ling, che inaugurò un movimento 
magico-religioso detto la Via delle Cinque Moggia di 
Riso, con Chang Ling stesso come Maestro Celeste. 
Intanto, altri taoisti combinavano la filosofia taoista 
con la scuola Yin e Yang e con l’alchimia. Nel v seco- 
lo, K‘ou Ch‘ien-chi riorganizzò la comunità taoista, re- 
golandone le teorie e i culti. Da allora, il Taoismo, 
chiamato anche Religione del Mistero (Hsiian Chiao) 
ha esercitato grande influenza non solo in Cina, ma an- 
che nei paesi vicini. 

Molti culti, società e comunità mistici e semimistici 
nel mondo induista, buddhista, islamico, ebraico e cri- 
stiano presentano qualche somiglianza esteriore con le 
società e comunità misteriche greco-romane e cinesi. 
Vi sono tuttavia varie opinioni circa l’importanza dei 
«misteri» nella vita pubblica. 

Comunità fondate sul culto. Come gli orgeones, li- 
bera associazione cultuale ancora viva in Grecia alme- 
no fino al vi secolo, certi gruppi erano soprattutto uni- 
ti dalla devozione ad una o più divinità e non da vinco- 
li di clan, di tribù, di nazione o di occupazione. In altre 
parole, i loro interessi specificamente religiosi oltre- 
passavano i confini di setta o di denominazione. Op- 
pure, a volte, comunità diverse partecipano ad associa- 
zioni cultuali, almeno temporaneamente comuni, co- 
me fanno le comunità indiane Kwakiutl dell’ America 
settentrionale in tempo di guerra o durante le danze 
invernali. Il prototipo di questa categoria è il s4ampra- 
daya dell’Induismo, che può definirsi un fenomeno a 
metà fra le comunità misteriche e le sette o denomina- 
zioni. I membri del sampradaya, ancorché divisi in ter- 
mini di casta o di altre affiliazioni, si sottopongono a 
un rituale unitario in adesione comune a particolari 
tradizioni dei maestri, come mostrano i sampradaya 
del dio Visnu, che fanno risalire la loro origine a emi- 
nenti maestri quali Ramanuja e Madhva. Analogamen- 
te, i diversi gruppi uniti dalla devozione per Siva fanno 
risalire la loro origine a vari asceti. Una delle suddivi- 
sioni dei gruppi cultuali di Siva, quella dei Lingayat, 
annovera quattro milioni di aderenti di provenienza 
diversa, che hanno l’emblema del fallo come simbolo 
della loro unità cultuale. 

Comunità di culto similari, senz'altro non così ela- 
borate come il sarmpradaya dell’Induismo, si trovano 
in varie altre parti del mondo, dall’antica Grecia al 
moderno Giappone. A volte, il culto sembra un lega- 
me più forte di ogni altro aspetto della vita religiosa. 
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Ordini religiosi, comunità monastiche, società di 
servizio. Fra i gruppi volontari all’interno delle più 
grandi comunità religiose sono importanti gli ordini 
religiosi, che spesso, ma non sempre, si identificano 
con le comunità monastiche, e talora con le società di 
servizio, patrocinate da enti religiosi o affiliate ai me- 
desimi. Come è noto, il termine religioso non significa 
solo «scrupolosamente fedele», o «devoto», ma, come 
sostantivo, si riferisce a quanti sono vincolati da voti 
monastici o consacrati a una vita di pietà e di religione, 
come i monaci, i frati e le suore. Così pure, il termine 
ordine designa una società di persone legate da qual- 
che regola comune, specialmente un insieme di comu- 
nità separate, come le confraternite o comunità mona- 
stiche. L'espressione ordine religioso può ovviamente 
significare una varietà di ordini sacri che possono an- 
che non praticare una forma di vita monastica. In que- 
sto articolo, tuttavia, tratteremo solo di quegli ordini 
religiosi che vanno sotto la categoria delle comunità 
monastiche. Analogamente, di tutte le società di servi- 
zio sotto giurisdizione religiosa — dedite all'attività 
missionaria, all'insegnamento, alla filantropia — ci oc- 
cuperemo solo di quelle organizzate in comunità. 

Gli storici delle religioni riconoscono vari tipi di 
confraternite religiose, corporazioni clericali e comu- 
nità monastiche in diverse tradizioni, per esempio la 
scuola pitagorica nell’antica Grecia, l'ordine dei Bekta- 
shi nell’Islam, la Vedanta Society nell’India moderna. 
Due tradizioni religiose che hanno sviluppato elaborati 
sistemi di comunità monastiche, Buddhismo e Cristia- 
nesimo, meritano particolare attenzione. 

Delle quattro componenti della primitiva comunità 
buddhista — monaci (bbikkbu o bhiksu), monache 
(bhikkbunt o bbiksunî), laici (upasaka) e laiche (upasi- 
ka) — l'ordine dei monaci era quello più importante. 
Da principio, l'ordine monastico era un’assemblea in- 
formale di mendichi erranti, che presto si sviluppò in 
comunità monastiche, i cui membri condividevano una 
disciplina normativa (Vinaya). Sotto il patronato del re 
Asoka, nel in secolo a.C., queste comunità ebbero un 
ruolo notevole nella propagazione del Buddhismo. Nel 
corso del tempo, le grandi comunità monastiche diven- 
nero centri di educazione religiosa e laica e di attività 
culturali. Per quanto la comunità buddhista si dividesse 
in tradizione meridionale (Hinayana o Theravada) e 
settentrionale (Mahayana), ciascuna con ulteriori sud- 
divisioni per dottrina e culto, monaci di scuola differen- 
te potevano vivere in una stessa comunità monastica. 

In complesso, la tradizione meridionale segue un 
modello elitario: i monaci lasciano il mondo secolare 
ed entrano nei monasteri per una vita di impegno spi- 
rituale a tempo pieno, finalizzato alla propria illumina- 
zione, mentre il laicato acquista merito sostenendo le 
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comunità monastiche. La gerarchia più complessa si 
sviluppò in Thailandia, in cui il sanghargja, o reggitore 
della comunità monastica, non era soggetto ad altra 
autorità che al re. In epoca moderna, le comunità mo- 
nastiche di scuola meridionale, tradizionalmente spiri- 
tuali, si sono venute sempre più immischiando nelle 
faccende mondane. Nella tradizione settentrionale, vi- 
ceversa, i modelli di monachesimo e di laicato vennero 
sempre visti come vocazioni differenti, ma ugualmente 
importanti. Per le comunità (monastiche) dei Mahaya- 
na, ispirate com'erano all’ideale bodhisattva della pie- 
tà, era soprattutto importante prodigarsi attivamente 
al servizio di tutti gli esseri. 

Svariate sono le comunità monastiche nella tradizio- 
ne cristiana. A differenza di quelle della Chiesa d’Oc- 
cidente, le comunità ortodosse orientali non si divido- 
no in ordini diversi. Avendo avuto origine da compa- 
gnie informali di eremiti che vivevano una vita di pre- 
ghiera, si trasformarono nel Iv secolo in comunità 
composte di tre categorie di monaci: quelli che condu- 
cevano una vita monastica senza prendere i voti e due 
categorie di coloro che prendevano i voti permanenti 
(monaci di ordini minori e ordini maggiori). 

Nella Chiesa d’Occidente, la Regola di San Benedet- 
to (circa 540) trasformò originarie comunità libera- 
mente organizzate in comunità monastiche disciplina- 
te. La Regola provvide le norme della vita comunitaria, 
basate sugli uffici quotidiani, come quelle seguite dai 
Cluniacensi e dai Cistercensi. Frattanto apparivano 
sulla scena europea ordini più attivi di frati, come i 
Francescani e i Domenicani, seguiti più tardi dalla 
Compagnia di Gesù (i Gesuiti), che, non solo propu- 
gnarono la causa della Controriforma in patria, ma in- 
trapresero anche una vasta attività missionaria all’este- 
ro. Sia la tradizione orientale che quella occidentale 
del Cristianesimo contano numerosi ordini di mona- 
che, che, come i loro confratelli, conducono vita con- 
templativa oppure seguono vocazioni educative o fi- 
lantropiche. [Vedi MONACO). 

Comunità utopiche. La maggior parte delle comu- 
nità religiose hanno quelli che potrebbero definirsi 
aspetti o ideali utopici. Molti miti di comunità religio- 
se tribali riflettono la nozione di un regno celeste idea- 
lizzato o le gesta paradigmatiche di dei o di eroi all’ini- 
zio dei tempi. Molte comunità religiose storiche affer- 
mano l’esistenza di uno stato ideale nel loro aureo pas- 
sato oppure alla fine della storia. Filosofi come Confu- 
cio e Platone cercarono anche di descrivere la società 
ideale sulla terra. 

Ma, in un senso più specifico, il termine utopia deri- 
va dall'opera di Thomas More De optimo reipublicae 
statu deque nova insula Utopia (1516). L’idea di More 
di una società ideale realizzabile sulla terra e la sua cri- 


tica del deplorevole stato del mondo seguitarono dopo 
di lui a sollecitare l'immaginazione letteraria e religio- 
sa. Dal xv secolo in poi, si costituirono da una parte e 
dall’altra dell'Atlantico numerose comunità utopiche, 
fra cui New Harmony nell’Indiana, Brook Farm nel 
Massachusetts e Oneida nello Stato di New York, le 
colonie dei Mennoniti olandesi nel Delaware, gli inse- 
diamenti dei Pietisti tedeschi nell’Indiana e in Pennsyl- 
vania e le comunità Bruderhof in Germania, Inghilter- 
ra e America settentrionale. 

Gli elementi utopici delle tradizioni islamica, bud- 
dhista e cinese vennero per la maggior parte assorbiti 
dalle ideologie millenaristiche ed escatologiche, ma 
non ispirarono la formazione di comunità separate. 
Tuttavia, nel Giappone moderno sorsero numerose 
comunità utopiche-ispirate a Lev Tolstoj e a vari culti 
messianici indigeni. Gli odierni insediamenti ebraici in 
Palestina, molti dei quali hanno preso la forma di k:b- 
butsim, presentano un’intricata omologia di tratti uto- 
pici religiosi, politici e sociali. Difficilmente potrebbe- 
ro invece definirsi utopiche religiose la maggior parte 
delle comunità «hippie» sorte in America negli anni 
"60 e ’70, mentre un numero crescente di comunità 
utopiche vanno oggi sorgendo nell’ America settentrio- 
nale fra i cristiani, i Teosofi e fra nuovi gruppi religiosi 
di varia origine. [Vedi UTOPIA, vol. 4]. 

Conclusione. Come dicevamo all’inizio, la religione 
è dunque materia personale e insieme realtà sociale. 
Lungo tutta la storia dell'umanità, dalle epoche prei- 
storiche fino ai nostri giorni, essa ha cercato proseliti 
sia intensificando la struttura sociale esistente — fami- 
glia, clan, tribù, casta, comunità locale o nazionale — 
sia creando comunità religiose specifiche entro, al di- 
sopra o accanto ad altre istituzioni o raggruppamenti 
politici. Nonostante la loro diversità, tali gruppi hanno 
tutti in comune quel sentimento inconscio che fa di es- 
si comunità di appartenenza dell’individuo religioso. 


[Vedi COMUNITÀ, vol. 3]. 
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JosePH M. KITAGAWA 


CONFESSIONE DEI PECCATI. Il termine confes- 
stone possiede un duplice significato, che può essere in 
parte spiegato rifacendosi alla sua etimologia. Il latino 
confiteor, da cui deriva confessione, significa propria- 
mente «confessare un peccato, una colpa», ma anche, 
in senso più generale, «riconoscere, ammettere». 

possibile, perciò, riferirsi sia al peccatore che confessa 
i suoi peccati sia al martire che confessa la sua fede. 
Dal momento che la confessione, o testimonianza, del 
martire aveva luogo in genere davanti a un tribunale, 
essa presentava davvero una somiglianza formale con 
la confessione dei peccati. Tale somiglianza dovrebbe 
proibirci di separare in maniera troppo netta i due si- 
gnificati fondamentali del termine confessione. Il pre- 
sente articolo, tuttavia, prenderà in esame solamente la 
confessione dei peccati in senso stretto, cioè quell’in- 
sieme di dichiarazioni relative a peccati o colpe che 
vengono pronunciate al fine di sfuggire a tali peccati e 
alle loro conseguenze. Questa confessione dei peccati 
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in senso stretto ricorre di solito in un contesto ritualiz- 
zato che trascende l’individualità del peccatore, o col- 
pevole. Essa deve inoltre essere compiuta davanti a un 
«ricevente», che ascolta la confessione. In molti casi la 
confessione si realizza non soltanto nell’interesse di 
colui che si confessa, ma anche della comunità (fami- 
liare, sociale, ecclesiastica) alla quale appartengono sia 
l’individuo che si confessa sia il ricevente. 

Da un punto di vista metodologico, è possibile di- 
stinguere due diversi tipi di approccio allo studio della 
confessione. Per un verso si può considerare la confes- 
sione dei peccati uno tra i molti elementi di una feno- 
menologia della religione, al pari della preghiera, del 
sacrificio, del sacerdozio e così via. Questi elementi 
possono essere riconosciuti all’interno di diverse reli- 
gioni, comuni e costanti nel corso dei secoli e nelle di- 
verse aree culturali, anche se motivati e strutturati in 
modi del tutto differenti. Per altro verso, è possibile 
considerare le parziali analogie fenomenologiche tra i 
diversi riti che vengono convenzionalmente denomina- 
ti «confessioni dei peccati» come risultati di conver- 
genze storiche. 

Nel primo tipo di approccio, lo studio storico-com- 
parativo della confessione può oltrepassare la pura 
classificazione fenomenologica delle differenti forme e 
interpretazioni funzionali, per giungere a formulare 
ipotesi intorno al processo della sua formazione. È 
possibile indagare sull’antichità relativa dei diversi tipi 
di confessioni e sugli specifici contesti storico-culturali 
in cui la confessione ha avuto origine come istituzione 
più o meno strutturata. Questo era in sostanza l’ap- 
proccio di Raffaele Pettazzoni, che elaborò la teoria se- 
condo la quale la confessione dei peccati avrebbe avu- 
to origine da forme di magia, in particolare dalla magia 
della parola pronunciata. La confessione, secondo 
questa teoria di Pettazzoni, era in origine un rito fina- 
lizzato a espellere o eliminare un peccato attraverso la 
sua espressione verbale. Il peccato, d’altra parte, pote- 
va anche essere inconscio e involontario; e inoltre po- 
teva essere concepito come una sorta di sostanza dota- 
ta di potere distruttivo od ostruttivo. Pettazzoni rite- 
neva che questo genere di riti si confacesse particolar- 
mente a contesti culturali come quelli delle società 
agricole e matriarcali. 

Questa teoria, a parte alcune riserve dello stesso 
Pettazzoni, sollevò obiezioni da parte di numerosi stu- 
diosi, soprattutto da parte di alcuni tra gli appartenenti 
alla scuola storico-culturale di Vienna. Costoro fecero 
notare che la ricostruzione della storia della confessio- 
ne proposta da Pettazzoni — che andava dalla magia al 
teismo e assegnava un carattere etico soltanto a que- 
st'ultimo, per la sua accentuazione del carattere volon- 
tario del peccato e del valore della contrizione — rap- 
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presentava in realtà il ritorno a un evoluzionismo di 
vecchia data. 

Inoltre, se si interpretano le analogie tra le differenti 
forme di confessione non come il risultato di una evo- 
luzione unica e unilineare, ma come occasionali con- 
vergenze della storia delle religioni — come si fa quan- 
do si utilizza il secondo tipo di approccio — ecco che è 
possibile evitare di ricorrere a una teoria così generale. 
Le forme di confessione di tipo magico e quelle di tipo 
teistico, infatti, lungi dal costituire gli elementi di 
un’unica evoluzione unilineare, si trovano talvolta 
compresenti all’interno del medesimo contesto stori- 
co-culturale. La loro antichità relativa non può essere 
determinata semplicemente sulla base della frequenza 
con cui vengono menzionate nei documenti religiosi 
pervenuti fino a noi. Certamente si rivela necessario 
distinguere tra un peccato concepito come infrazione 
di un codice morale, emanato (0, almeno, tutelato) da 
una divinità, e un peccato che deriva dalla negligenza 
di un divieto o di una legge non necessariamente moti- 
vati dal volere di un agente personale sovrumano. 
Egualmente si deve distinguere fra trasgressione volon- 
taria e involontaria, sia per i codici morali che per i sem- 
plici divieti. La coesistenza di entrambi gli elementi di 
queste alternative all’interno di talune religioni, tutta- 
via, non implica che l’uno sia cronologicamente poste- 
riore rispetto all’altro. Atti rituali di eliminazione o di 
deprecazione apparentemente identici, infine, possono 
avere motivazioni assai differenti, a seconda del conte- 
sto: talora tecniche magiche vengono usate per raffor- 
zare le motivazioni teistiche; talora certe credenze tei- 
stiche finiscono per motivare pratiche magiche. 

La confessione dei peccati nelle culture prive di 
scrittura. L’interpretazione della confessione dei pec- 
cati presso i popoli privi di scrittura deve tener conto 
del fatto che esiste davvero una tensione tra le conce- 
zioni teistiche di confessione, il cui scopo è il perdono 
divino, e le concezioni non teistiche, in cui l’efficacia 
della confessione è racchiusa nell’atto stesso. I Sanpoli 
e i Nespelen (Indiani Salish), che Wilhelm Schmidt 
aveva inserito nella categoria degli Urvò/ker, cioè tra i 
popoli in assoluto più antichi, praticano una forma di 
confessione teistica, accompagnata dalla preghiera al- 
l’Essere supremo. Lo scopo di questa confessione è il 
raggiungimento del paradiso da parte del peccatore; 
essa presuppone una disposizione positiva da parte 
dell'individuo che si confessa. Invece presso i Kikuyu, 
una popolazione agricola dell'Asia orientale, si incon- 
tra una forma non teistica di confessione. Qui la tra- 
sgressione di un divieto o di altre regole cerimoniali 
può essere eliminata «vomitandola», vale a dire con- 
fessandola allo stregone. 

Questa distinzione tra forme teistiche e forme non 


teistiche di confessione, tuttavia, per quanto importan- 
te nella storia delle religioni, non deve essere troppo 
enfatizzata. Come abbiamo già osservato, è possibile 
incontrare gesti ed espressioni in sostanza identici in 
entrambe le forme di confessione; essi assumono il lo- 
ro significato specifico soltanto dal contesto in cui ven- 
gono impiegati. 

Lo studio del contenuto della confessione non è me- 
no importante dello studio delle sue forme generali. 
Uno dei soggetti più tipici, forse il più tipico, della 
confessione, è l'ammissione da parte della donna di un 
adulterio, soprattutto quando questa confessione coin- 
cide con il momento del parto. Colui che riceve la con- 
fessione può essere un sacerdote, uno stregone, il ma- 
rito oppure anche un’altra donna. Colei che si confessa 
deve enumerare i suoi amanti, identificandoli per no- 
me. Questa esigenza talora ha lo scopo di permettere al 
partner colpevole di riparare al torto compiuto, offren- 
do un sacrificio o pagando una multa (come rispettiva- 
mente tra i Luo di Dyur e i Nuer del Sudan orientale). 
Questa esigenza riflette la credenza che gli effetti con- 
creti di un atto peccaminoso possono essere eliminati 
soltanto attraverso una confessione altrettanto concre- 
ta. Un adulterio che rimane inconfessato possiede un 
suo intrinseco potere di ostruzione, che deve essere ri- 
mosso attraverso una confessione rituale. I Luo, i Nuer 
e anche gli Acioli dell'Uganda credono che il potere 
distruttivo di un adulterio non confessato possa mani- 
festarsi nella morte del neonato appena partorito. 
Queste regole e queste credenze presuppongono che al 
matrimonio venga attribuito un valore etico: soltanto 
in questo modo si comprende l’autentico significato di 
questo genere di confessione. Risulterebbe infatti ri- 
duttivo spiegare gli effetti negativi dell’adulterio — nel 
caso in questione la morte del neonato — attribuendoli 
semplicemente a una malattia derivante dagli effetti fi- 
sici dell’atto libertino. In Nuova Caledonia i giovani 
che si preparano all’iniziazione vengono interrogati 
dagli anziani sulla loro vita sessuale precedente: essi 
devono confessare tuttti gli eventuali rapporti sessuali 
illeciti intrattenuti con donne; se non lo facessero, l’in- 
tera società sarebbe messa in pericolo. 

Un'altra tipica occasione per la confessione dei pec- 
cati, presso società prive di scrittura, è l’insieme delle 
attività connesse alla caccia o alla pesca. Le diverse 
pratiche magiche che sono associate a queste occupa- 
zioni ci sono ben note. Le donne, per esempio, duran- 
te l'assenza dei mariti per la caccia devono rispettare 
particolari divieti, al fine di non compromettere l’esito 
della spedizione. I mariti, a loro volta, durante i giorni 
che precedono la partenza devono astenersi da un cer- 
to numero di attività, in particolare dalla coabitazione 


con la propria moglie. Tra le tante pratiche preparato- 
rie, infine, è compresa anche la confessione dei pecca- 
ti. Ciascuno dei membri della partita di caccia o di pe- 
sca deve, prima della partenza, confessare i suoi pecca- 
ti, poiché l’infrazione di un divieto non confessata op- 
pure il persistere di una condizione di impurità o di 
colpevolezza metterebbe a repentaglio l’esito della 
spedizione. Se qualcuno si rifiutasse di confessarsi, 
verrebbe immediatamente escluso dalla spedizione. 

Un altro elemento caratteristico della confessione 
dei peccati, nelle società prive di scrittura, consiste nel 
fatto che la trasgressione da confessare non deve ne- 
cessariamente essere volontaria e cosciente, soprattut- 
to se si tratta di una tragressione nei confronti di divie- 
ti o di regole rituali. Lo stesso accade anche per altri ri- 
ti di purificazione. Come vedremo meglio più avanti, 
l’esigenza di una confessione dei peccati al tempo stes- 
so circostanziata e completa (cioè priva di formulazio- 
ni troppo generiche) portò all’elaborazione di lunghe 
liste di possibili peccati o colpe. Tali liste dovevano es- 
sere recitate per intero da chi si confessava, allo scopo 
di evitare l'eventuale involontaria omissione di qual- 
che peccato commesso. Questo tipo di elaborazione di 
tecniche sacrali mostra come la natura originaria della 
confessione possa venire eventualmente complicata 
dall'esigenza della completezza; tale esigenza, comun- 
que, non contraddice mai la natura profonda della 
confessione, teistica o magica che sia. La confessione 
dei peccati, dunque, non è caratterizzata da generiche 
dichiarazioni di colpevolezza, ma dalla necessità di es- 
sere concreti e specifici, per evocare e distruggere l’esi- 
stenza stessa e l'efficacia maligna di ogni singolo pec- 
cato. 

Un’altra caratteristica della confessione dei peccati 
tra i popoli privi di scrittura è che essa risulta spesso 
associata ai ritmi dell’anno astronomico e del ciclo 
produttivo. Tra i Lotuko del Sudan orientale, per 
esempio, all’inizio della grande stagione della caccia i 
guerrieri pronunciano una confessione pubblica. Le 
confessioni, individuali, vengono fatte a bassa voce e 
poi ripetute dal sacerdote del dio della pioggia. Questa 
singolare procedura non è motivata dal desiderio di 
evitare ai guerrieri un'occasione di vergogna; più pro- 
babilmente essa ha il fine simbolico di preservare, per 
quanto è possibile, il carattere originariamente indivi- 
duale della confessione dei peccati. Altri esempi di 
confessione che si svolge in occasione di cerimonie an- 
nuali di rinnovamento si possono incontrare presso i 
Bechuana, gli Algonchini e gli Ojibwa. 

I riti di confessione legati alla celebrazione del Nuo- 
vo Anno possiedono un carattere chiaramente elimina- 
torio. Si deve impedire che le colpe, con la loro effica- 
cia maligna, si estendano oltre il termine dell’anno che 
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muore: esse devono essere eliminate. Altri riti o prati- 
che egualmente eliminatorie hanno luogo in determi- 
nate occasioni, come quando si gettano via o si di- 
struggono le masserizie vecchie e ormai inservibili. 
Nella confessione dei peccati, tuttavia, l’eliminazione 
non riguarda cose esterne all'uomo, ma realtà a lui in- 
terne. Questo vale sia quando l’interiorità del peccato 
viene concepita in modo magico (come una sostanza, 
un fluido, oppure un influsso), sia quando essa possie- 
de un aspetto teistico, come una condizione dell’essere 
o della realtà riflessa nella coscienza dell’uomo che si 
confessa. Tali confessioni di tipo annuale, pur restan- 
do atti fondamentalmente individuali, possiedono tut- 
tavia implicazioni collettive e persino cosmiche. Que- 
ste ultime risultano del tutto evidenti quando il sovra- 
no compie una confessione dei peccati in quanto rap- 
presentante ufficiale della collettività, legato ad essa da 
legami di «simpatia». Tale concezione ritorna in molti 
altri ben noti rituali: in essi la persona e l’esistenza 
stessa del re sono coinvolte in riti che assicurano la 
continuità del mondo e l’armoniosa transizione da una 
stagione a quella successiva. Il sovrano, in quanto pec- 
catore individuale e soggetto proprio della confessio- 
ne, diventa paradossalmente il rappresentante della 
moltitudine e agisce nell’interesse del popolo. Anche 
in questo caso, dunque, la natura individuale dell’atto 
della confessione dei peccati rimane preservata. 

Ricordiamo, infine, le dure e difficili prove che spes- 
so sono legate alla confessione dei peccati, per verifica- 
re la sincerità di colui che si confessa. In questo caso si 
mescolano due differenti procedure rituali: il male non 
è la conseguenza di un peccato che rimane inconfessa- 
to, ma piuttosto la conseguenza di una confessione che 
non è stata sincera. L’aspetto etico diventa dominante; 
ogni riferimento all’eliminazione di un peccato nasco- 
sto risulterebbe fuori luogo. Questo esempio, dunque, 
dimostra chiaramente quanto inadeguato sia ridurre la 
confessione dei peccati ad una semplice formulazione 
verbale dotata di effetti magici. 

La confessione dei peccati si trova spesso associata 
ad altri riti. Tra i Nandi, ad esempio, una forma solen- 
ne di confessione risulta legata alla circoncisione. Tra i 
Sulka della Nuova Britannia e i Maya dello Yucatan la 
confessione era associata con l’iniziazione e a Chiapas 
(Messico), invece, con il matrimonio. La confessione, 
in altri termini, può essere uno degli elementi costituti- 
vi dei riti di passaggio, sia individuali che stagionali. 

Talvolta la confessione dei peccati è associata a pro- 
cedure ascetiche e rituali come il digiuno, l'astinenza e 
la castità, evidentemente a causa della loro importanza 
in vista del conseguimento di una purità rituale e/o eti- 
ca. Una forma di confessione è stata anche riconosciu- 
ta nel rituale del capro espiatorio, ma è preferibile, in 
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questo caso, parlare non di confessione ma di una for- 
ma di trasferimento magico o giuridico del peccato so- 
pra un animale destinato a essere eliminato dalla co- 
munità. La confessione in quanto esplicito riconosci- 
mento del peccato è qualcosa di assai diverso; essa, 
inoltre, richiede la presenza di un ricevente, di un 
«ascoltatore» o comunque di una controparte più o 
meno qualificata. All’interno delle culture primitive, 
l'efficacia della confessione dei peccati si manifesta 
non soltanto nell’atto di pronunciare le parole, ma an- 
che nell’atto di ascoltarle. Il contesto dialogico risulta, 
pertanto, di fondamentale importanza. Colui che parla 
e colui che ascolta costituiscono insieme un circolo che 
serve comunque, in modo teistico, magico, o in en- 
trambi i modi, a distruggere il peccato confessato. 

La confessione dei peccati nelle culture superiori e 
nelle diverse religioni dell'umanità. Passiamo ora ad 
analizzare il significato della confessione dei peccati 
nelle culture superiori di tipo tradizionale (del passato 
e del presente), che sono in gran parte politeistiche, e 
nelle diverse religioni dell'umanità. 

Messico e Perù. Nell’antico Messico la confessione 
dei peccati veniva praticata in connessione con Tlacol- 
teotl, la dea dell’impurità. Questa dea simboleggiava le 
colpe sessuali (in particolare l’adulterio), che costitui- 
vano il principale oggetto della confessione. I sacerdoti 
della dea erano i riceventi della confessione e si crede- 
va che la cerimonia si svolgesse davanti al grande e on- 
nisciente dio Tezcatlipoca. La confessione era segreta e 
si concludeva con l’imposizione di una penitenza piut- 
tosto complicata, da eseguirsi il giorno della festa della 
dea. Tale punizione comprendeva sempre il preleva- 
mento di sangue dalla lingua o da un orecchio e veniva 
accompagnata da gesti simbolici a scopo di eliminazio- 
ne, come il gettare via i bastoncini di legno che erano 
venuti a contatto con la ferita. Queste forme di prele- 
vamento di sangue erano pratiche assai diffuse nella vi- 
ta religiosa del Messico: esse avevano certamente un 
significato eliminatorio e forse anche un valore sacrifi- 
cale. Un altro classico oggetto di confessione era l’u- 
briacatura ottenuta attraverso l’ingestione della bevan- 
da sacra, il pulque. 

Nel Messico moderno la confessione dei peccati vie- 
ne ancora praticata dagli Huicol in occasione della 
spedizione annuale destinata alla raccolta dell’hikuli, 
un tipo particolare di pianta sacra. Questa spedizione 
esige per tutti i partecipanti una condizione di assoluta 
purezza, che si ottiene attraverso la confessione delle 
colpe di tipo sessuale. A scopo mnemonico vengono in 
questa occasione praticati dei nodi, ciascuno corri- 
spondente a un singolo peccato, lungo una cordicella 
che, alla fine, viene bruciata: si tratta di una tipica for- 
ma simbolica di eliminazione. 


Anche nell’antico Perù si praticava la confessione, 
associata a un bagno (upacuna) e ad altri atti eliminato- 
ri o simbolici, come il soffiare via della polvere. Colui 
che riceveva la confessione era l’ichuri, non propria- 
mente un sacerdote ma un appartenente a una modesta 
categoria di indovini. L’occasione tipica per la confes- 
sione era la malattia, propria o dei propri parenti, e la 
completezza delle colpe confessate poteva essere veri- 
ficata attraverso una prova. Altre occasioni per la con- 
fessione erano il cattivo tempo e i periodi di prepara- 
zione alle feste. L'imperatore (l’îca) e il sommo sacer- 
dote confessavano i loro peccati rispettivamente al So- 
le e al grande dio Viracocha. Questi destinatari divini 
riducono l’importanza dell'esempio in questione per 
lo studio tipologico della confessione, dal momento 
che la confessione prevede di norma un ricevente uma- 
no. Se però si attribuisce questa irregolarità allo spe- 
ciale statuto sociale dell’imperatore, è possibile conti- 
nuare a considerare autentica la confessione dell’inca. 

La malattia dell’inc4 diventava occasione di confes- 
sione per i suoi sudditi, in omaggio alla dignità del- 
l’imperatore ma soprattutto come dimostrazione di 
una sorta di legame simpatetico tra l’imperatore e il 
suo popolo. In Cina, invece, accadeva il contrario: 
l’imperatore si confessava al popolo. 

Il luogo adibito alla confessione era, in Perù, la pe- 
nisola che dava accesso al tempio del Sole, situato so- 
pra un’isola sacra del lago Titicaca. Veniva utilizzata 
una lunga e dettagliata lista di peccati, alcuni dei quali 
dovevano essere confessati davanti al sommo sacerdo- 
te. In linea di massima, la pratica della confessione non 
implicava la segretezza. 

Giappone e Cina. Nella tradizione scintoista, la ce- 
rimonia biennale dell’Obo-harahi assomiglia a un rito 
di confessione, ma è solamente la recitazione, da parte 
del nakatormi, un alto dignitario, oppure da parte di un 
altro sacerdote, di una lista completa di tutti i peccati e 
di tutte le impurità possibili. La cerimonia è accompa- 
gnata da alcuni atti caratterizzati da un chiaro simboli- 
smo di eliminazione, come il getto di alcuni oggetti im- 
puri nell'acqua corrente. Sono attestati casi di confes- 
sione individuale. 

In Cina i riti eliminatori erano collegati alla grande 
concezione del Tao, l'ordine celeste universale. Una 
perturbazione di questo ordine, provocata dall’impe- 
ratore o dal suo popolo, poteva comportare gravi con- 
seguenze. Era perciò dovere dell’imperatore rimediare 
all’ingiustizia, spesso attraverso la pratica di una peni- 
tenza da parte di un suo sostituto e attraverso una con- 
fessione scritta dei peccati. In Cina si praticava però 
anche una confessione individuale, specialmente nel 
contesto della tradizione taoista e soprattutto in caso 
di malattia. I peccati venivano messi per iscritto, forse 


per imitazione della confessione dell’imperatore oppu- 
re come mezzo per rafforzare la loro espressione, e ve- 
nivano poi gettati nell’acqua. 

India. Mentre negli imperi inca, giapponese e cinese 
la confessione dei peccati presenta un carattere politi- 
co, in India essa appartiene alla grande corrente della 
speculazione e della pratica religiosa. I Veda insistono 
sulle proprietà purificatrici del fuoco e dell’acqua, uni- 
ti alla fede in Varuna, il dio celeste e onnisciente. Va- 
runa punisce i peccatori catturandoli e legandoli con la 
sua rete; egli ha però anche il potere di liberare i pec- 
catori da questi legami. Varuna è associato alle leggi 
morali, specialmente all’ordine eterno dello rta, ma il 
suo modus operandi appare piuttosto di tipo magico e 
la sua giurisdizione si estende anche alle colpe involon- 
tarie. I Veda, comunque, non conoscono nulla che si 
avvicini a una vera e propria confessione dei peccati; 
conoscono soltanto una generica dichiarazione di col- 
pe. È invece nei Brzbmana, che esaltano la magica po- 
tenza del sacrificio, che troviamo una confessione con 
particolare riferimento all’adulterio; qui la confessione 
risulta accompagnata da riti eliminatori. La confessio- 
ne brahmanica avviene durante la festa estiva di Varu- 
napraghasa; il nome pare indicare una parziale conti- 
nuità con la sfera etica del vedico Varuna. Si crede che 
dare inizio a questa cerimonia senza aver prima con- 
fessato un peccato di adulterio crei un peso insoppor- 
tabile per la coscienza dell'individuo, anche se ci tro- 
viamo di fronte a una concezione oggettiva o materiale 
del peccato. La confessione dell’adulterio deve essere 
completa e comprendere tutti i nomi o almeno il nu- 
mero degli amanti, altrimenti potrebbero esserci delle 
conseguenze negative per i parenti della donna che si 
confessa. La confessione viene seguita da un sacrificio 
eliminatorio. Caratteristica importante di questo rito è 
la sua motivazione mitica, giacché esso fu inaugurato 
dal dio Prajapati. Una motivazione analoga compare 
anche nel caso del rito scintoista sopra descritto, che è 
legato alla figura di Susano-o. 

Nella letteratura dei Stra, come del resto nell’anti- 
chità classica, ciò che viene presentato come una con- 
fessione dei peccati è in realtà una semplice proclama- 
zione pubblica, da parte del singolo individuo, di esse- 
re un peccatore, proclamazione che non prevede un 
destinatario specifico. Si tratta in realtà di una specie 
di notifica, come ha giustamente osservato Pettazzoni, 
criticando la teoria di Franz Boas secondo il quale una 
procedura di questo tipo costituiva la forma più antica 
di confessione. 

Giainismo. La confessione dei peccati nel Giaini- 
smo (alocana e, più in generale, pratikramana) è essen- 
zialmente un'istituzione monastica, applicata due volte 
al giorno. I laici confessano le loro colpe davanti ai ri- 
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spettivi guru. Il Giainismo combina l'eliminazione del 
peccato con la dottrina dell’annullamento del karmar, 
concepito come una realtà sostanziale. La confessione 
dei peccati prima della morte è considerata particolar- 
mente importante e una confessione insincera può 
provocare la continuazione del ciclo delle rinascite. 
Buddhismo. Il Patimokkha dei monaci buddhisti è 
una lista graduata dei peccati o delle trasgressioni pos- 
sibili, che viene recitata due volte al mese durante le 
funzioni notturne chiamate Uposatba. I monaci che vi 
partecipano devono trovarsi in una condizione di pu- 
rezza; i peccati devono essere confessati in forma indi- 
viduale e reciproca. Occasione analoga di confessione 
era il pavarana («invito»), che si praticava durante la 
stagione delle piogge, quando i monaci conducevano 
una vita sedentaria. Tutti i monaci venivano invitati a 
turno da uno dei loro compagni a fare affermazioni re- 
lative alla condotta individuale di quello. Secondo Pet- 
tazzoni, entrambe le celebrazioni erano in origine delle 
confessioni pubbliche, che venivano praticate in rispo- 
sta alla lettura della lista di peccati al Patimzokkba e alla 
triplice domanda del monaco che vi presiedeva. Nella 
forma classica del rito, tuttavia, si presupponeva che i 
monaci avessero acquisito il prescritto stato di purezza 
attraverso una confessione anteriore alla recitazione 
del Patimokkba, di modo che nessuno potesse vera- 
mente accusarsi di trasgressione durante il rito. Lo 
scopo della ripetizione della domanda, secondo l’inter- 
pretazione di Pettazzoni, era quello di confermare for- 
malmente tale stato di purezza. Appare tuttavia possi- 
bile una diversa spiegazione. Queste risposte formali, 
silenziose, infatti, fondate com'erano su confessioni 
precedenti, costituivano una sorta di confessione nega- 
tiva, che mirava a dimostrare soprattutto la sincerità del- 
la coscienza: una specie di proclamazione di purezza. 
Con il Buddhismo scompare la concezione oggettiva 
del peccato e della purificazione, che era presente an- 
cora nella concezione del karmzan brahmanica e giaini- 
sta. Il karmzan venne allora concepito come un prodot- 
to dell’elemento soggettivo della volizione e in analo- 
gia con questa nuova dottrina, come ha osservato Pet- 
tazzoni, si verificò una modificazione anche del signifi- 
cato della confessione dei peccati. Col passare del tem- 
po, tuttavia, pare che la casistica monastica finì con 
l’indebolire questa nuova accentuazione morale della 
concezione buddhista della confessione dei peccati. 
Vicino Oriente antico e Grecia. Risulta difficile as- 
similare alla categoria della confessione dei peccati le 
pratiche descritte nei testi epigrafici e letterari relativi 
alle religioni dell’antichità. Questi testi fanno in genere 
riferimento al semplice riconoscimento e alla successi- 
va dichiarazione pubblica di un peccato o di una colpa 


da parte di un individuo. È difficile parlare di confes- 
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sione dei peccati a proposito del re di Byblos che scri- 
ve ad Amenofi Iv di aver confessato i suoi peccati agli 
dei, oppure a proposito del re ittita Mursilis che con- 
fessa un peccato davanti al dio del cielo. Lo stesso vale 
nel caso delle espressioni confessionali ripetute (horzo- 
logein, exomologeisthai) dell’«uomo superstizioso» de- 
scritto da Plutarco, un uomo che fa continuamente e 
scrupolosamente ricorso a riti purificatori nel santua- 
rio. Anche i Galli della Magna Mater, durante le pro- 
cessioni della dea, ripetevano nell’entusiasmo i singoli 
misfatti della loro vita passata, descrivendo anche la 
punizione (solitamente qualche forma di malattia) che 
la divinità aveva loro mandato. Ma questa rievocazione 
ripetuta della colpe passate è l’esatto opposto del rito 
della confessione, che è finalizzato, invece, a eliminare 
la presenza pericolosa del peccato una volta per tutte. 
E neppure il termine «confessione» può essere appli- 
cato a certi testi poetici romani che riguardano espe- 
rienze personali nel contesto del culto delle divinità 
egizie o descrivono le vicissitudini di personaggi mitici 
o leggendari: Ovidio, Metamorfosi 11,129-43 (special- 
mente v. 134: peccasse fatentem, riferito al peccatore re 
Mida); e Fasti 4,305-27 (specialmente v. 321: si tu 
damnas, meruisse fatebor, riferito alla matrona Claudia 
Quinta, ingiustamente accusata, che introdusse a Ro- 
ma nel 204 a.C. la pietra sacra della Magna Mater). 

Nessuna di queste testimonianze accenna al destina- 
tario della confessione orale, un elemento che è invece 
necessario per qualsiasi struttura o istituzione peniten- 
ziale. I testi presentano semplicemente la documenta- 
zione della libera iniziativa di un peccatore. Lo stesso 
vale per gli scritti relativi alla confessione dei peccati 
nell’Orfismo, in Grecia e a Roma. Virgilio (Enesde 
6,566-69) parla di una «confessione» nell’oltretomba, 
imposta dal giudice delle anime, Radamanto, a coloro 
che persistevano nel compiacersi delle loro malefatte 
fino al termine della loro vita, senza essersi purificati. 
Ma ciò non implica necessariamente un’allusione a una 
confessione dei peccati trascurata in vita. La stessa si- 
tuazione ricorre nella Commedia di Dante (Inferno 
5,7-10), in cui le anime giungono al cospetto di Minos- 
se, il giudice dei morti nell’oltretomba, e si confessazo 
(vale a dire dichiarano i loro peccati), per essere desti- 
nate alla pena eterna più appropriata. Identica situa- 
zione nell’episodio di Tespesio in Plutarco, in cui si al- 
lude all’bomologein («ammissione di colpevolezza») di 
un peccatore nell’oltretomba: un uomo che aveva sem- 
pre rifiutato di rivelare il suo peccato sulla terra viene 
condannato a confessarlo in continuazione. 

L’unica testimonianza relativa a una autentica con- 
fessione dei peccati in Grecia sembra consistere in due 
aneddoti sui misteri di Samotracia, narrati a proposito 
di due ammiragli spartani, Antalcida e Lisandro, ai 


quali il sacerdote addetto al rito di iniziazione (0 forse 
di purificazione) aveva chiesto di nominare la peggior 
azione della loro vita. Forse anche le cosiddette iscri- 
zioni confessionali di Frigia (nonché di Lidia e di Cni- 
do) documentano un’autentica confessione dei pecca- 
ti. In esse alcune persone di basso rango confessano di 
aver trasgredito qualche regola rituale o di aver violato 
qualche persona o proprietà sacra e consacrano l’iscri- 
zione al santuario come testimonianza del misfatto. Se- 
condo Pettazzoni, queste iscrizioni dimostrano una 
particolare connessione con la grande dea locale. In un 
altro caso, un'iscrizione che fa riferimento a un atto di 
spergiuro viene collocata nel santuario anatolico di 
Zeus Asbamaios. Ma in realtà queste iscrizioni costi- 
tuiscono testimonianze di un modello popolare di 
comportamento più che di una autentica struttura ri- 
tuale. A ragion veduta Pettazzoni criticava la convin- 
zione di Richard Reitzenstein, secondo il quale la con- 
fessione dei peccati era ampiamente diffusa in tutto il 
mondo greco. 

Arabia meridionale, Babilonia, Egitto. Alcune 
iscrizioni confessionali sono state rinvenute nell’Ara- 
bia meridionale, ma la loro cronologia è incerta. Sem- 
brano simili alle iscrizioni confessionali della Frigia, ma 
pongono una particolare enfasi sui peccati sessuali. 

La religione babilonese conosceva numerosi metodi 
teistici e magici per eliminare le colpe, etiche e rituali. 
Si scriveva, ad esempio, una lunga lista di peccati su 
una tavoletta, che poi veniva distrutta. Un rito di con- 
fessione dei peccati propriamente detto, tuttavia, è ben 
lungi dall’essere attestato in maniera chiara. Lo stesso 
vale per i cosiddetti salmi penitenziali babilonesi, no- 
nostante il loro sfondo rituale. Erodoto attribuisce al 
popolo babilonese la consuetudine di collocare i mala- 
ti nella piazza principale della città, cosicché potessero 
confessare pubblicamente i loro peccati; ma questo si 
avvicina maggiormente alle dichiarazioni dei Galli en- 
tusiasti, alle quali abbiamo sopra accennato, che non a 
una confessione ritualmente strutturata. Non c’è, tra 
l’altro, il destinatario designato della confessione. 

Più simile alla nostra tipologia risulta invece la con- 
fessione negativa del sovrano all’inizio della Festa del 
Nuovo Anno di Babilonia, l’Akitu. In verità, una con- 
fessione negativa in cui il re proclama la sua innocenza 
rispetto a una serie di colpe contro la città e contro il 
suo popolo è in un certo senso l’opposto di una con- 
fessione dei peccati. Entrambe, tuttavia, istituiscono 
una connessione immediata tra l’evocazione del pecca- 
to e l'annullamento di esso e delle sue conseguenze. 
L’esempio più famoso di confessione negativa si trova 
nel libro egizio Che #l mio nome fiorisca (n. 125), in cui 
si utilizzano due liste complete di peccati potenziali 
per esaminare e pesare l’anima nell’oltretomba. Que- 


sto tipo di confessione generale comprende tutti i tipi 
possibili di peccato, conscio o inconscio, al fine di non 
dimenticarne nessuno. Anche se non si tratta di una 
confessione in senso stretto, essa comunque raggiunge 
il suo scopo. 

Religione di Israele. Si possono sollevare molte 
obiezioni contro l’interpretazione di certi testi dell’An- 
tico Testamento, tra cui i salmi penitenziali, come te- 
stimonianze di un rito istituzionalizzato di confessione 
dei peccati, all’interno della più ampia categoria dei ri- 
ti di purificazione. Lo stesso vale per le cosiddette con- 
fessioni collettive, in cui l’espressione generica «noi 
abbiamo peccato» (corrispondente a «io ho peccato» 
dei testi precedenti) non rientra propriamente nella 
nostra tipologia. Come nel caso del rito del capro 
espiatorio, non si tratta, infatti, di una forma di confes- 
sione ma piuttosto del trasferimento religioso dei pec- 
cati, al fine di espellerli. Nonostante la procedura pre- 
veda un intervento verbale, di tipo dichiarativo, il rito 
non può essere inserito nella tipologia della confessio- 
ne dei peccati. 

Cristianesimo. Nei primi secoli, la Chiesa cristiana 
prevedeva una penitenza pubblica per i peccati consi- 
derati «mortali» o «capitali». L’atto penitenziale aveva 
inizio con l’ingresso del peccatore nella categoria dei 
penitenti, attraverso una confessione fatta davanti al 
vescovo o almeno con l’accettazione della penitenza 
assegnata. Con la graduale introduzione della forma 
privata di confessione, dal vii secolo in poi, venne in 
uso una nuova forma di celebrazione della riconcilia- 
zione. La forma privata di confessione enfatizzava ne- 
cessariamente l’«accusa» fatta dal penitente. La perso- 
nalità spirituale del sacerdote che riceve la confessione 
privata è stata particolarmente sottolineata nella tradi- 
zione orientale. 

Zoroastrismno, Mandeismo e Manicheismo. Dal 
tempo dei Sasanidi in poi, lo Zoroastrismo conosce 
una forma di confessione dei peccati, il pate! («espia- 
zione»), pronunciata davanti a un sacerdote o, in sua 
assenza, davanti al sole, la luna e il fuoco divino. Viene 
anche indetta una confessione annuale, nel mese di 
mibr (da Mihr, il dio Mithra). Secondo Pettazzoni, la 
confessione zoroastriana è in realtà derivata dalla con- 
fessione cristiana, ma sono possibili altre spiegazioni 
in alternativa. Il rito zoroastriano appare simile alla 
confessione dei peccati che compare nello Xvastvanift 
manicheo, un libro che ci è pervenuto nella sua versio- 
ne in lingua uigurica. Per quanto concerne il significa- 
to della confessione dei peccati nel Manicheismo, esso 
dipende ovviamente dalla concezione manichea di 
peccato, che si fonda sulla fede nel dualismo radicale 
di anima e corpo. Poiché l’anima non è responsabile 
delle azioni del corpo, la salvezza si raggiunge attraver- 
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so la completa separazione dell’anima dal corpo, sepa- 
razione che si ottiene con la conoscenza, o gnosi, del- 
l'origine celeste dell'anima e con una serie di atteggia- 
menti di radicale astensione dalle attività del corpo. 

Sono essenzialmente tre i testi manichei utilizzati 
nella confessione. 1) Lo Xvastvanift, già ricordato, 
consiste in una lista di peccati ed è indirizzato ai laici 
(gli «uditori»); esso contiene la formula ricorrente 
Man astar hirzi («Perdona la mia colpa»), che veniva 
impiegata anche nella liturgia, probabilmente letta ad 
alta voce dal sacerdote ai fedeli. Venivano usate anche 
2) una preghiera composta in cinese e utilizzata per le 
confessioni comuni, e 3) una forma di confessione, in 
sogdiano, rivolta all’élite e intitolata Libro manicheo 
delle preghiere e della confessione. Quest'ultimo testo 
veniva letto probabilmente durante il Bema, la festa 
annuale dei manichei. 

I Mandei, seguaci di una religione gnostica che so- 
pravvive tuttora in Iraq, conoscono anch'essi una con- 
fessione dei peccati, che però non può essere ripetuta 
più di due volte, dopo di che il peccatore viene defini- 
tivamente scomunicato. La confessione mandea copre 
peccati consci e inconsci. Essa risulta analoga alle for- 
me di confessione proprie degli zoroastriani e dei ma- 
nichei. 

[Vedi anche PENTIMENTO, vol. 3; e, per una di- 
scussione più generale, PURIFICAZIONE]. 
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Uco BIANCHI 


CONSACRAZIONE. In quanto concetto largamen- 
te diffuso nelle diverse culture, la consacrazione si rife- 
risce alla pratica di attribuire a oggetti specifici un va- 
lore religioso particolare. Il significato di ogni singolo 
atto di consacrazione dipende in larga parte dal tipo di 
oggetto consacrato. Luoghi o edifici vengono trasfor- 
mati in dimore per esseri spirituali; immagini e cibi ac- 
quistano poteri superiori; re o sacerdoti sono ricono- 
sciuti come custodi sulla terra di un ordine più elevato. 
Molti esempi di consacrazione, tuttavia, nonostante le 
differenze (relative sia agli oggetti consacrati che alle 
tradizioni dalle quali deriva il loro valore), rivelano al- 
cune strutturali somiglianze di base. Ogni atto di con- 
sacrazione, in primo luogo, è fondamentalmente un at- 
to creativo. Si tratta infatti di un deliberato tentativo di 
modificare le condizioni ambientali, di porre nel mon- 
do visibile un definito e concreto strumento per una 
fruttuosa interazione con il divino. In secondo luogo 
un oggetto consacrato, che rappresenta un legame con 
la realtà superiore, è a sua volta percepito come tra- 
sformato: purificato o dotato di potere, trasmutato 
nella sostanza divina o trasferito al divino. L’oggetto 
consacrato, infine, in quanto oggetto straordinario nel 
suo ambiente, è spesso ritualmente separato e delimi- 
tato rispetto alla realtà quotidiana e mondana. 
Consacrazione dei luoghi. Nella consacrazione dei 
luoghi il potere dei confini si manifesta in modo evi- 


dente nel valore pratico del concetto buddhista di 577774 


(«frontiera»). Nel Buddhismo Theravada i monaci e i 
laici costituiscono due ordini all’interno della società, 
ciascuno con il suo proprio ruolo nell'economia della 
salvezza. I monaci, grazie all'osservanza delle loro re- 
gole ascetiche, aiutano a mantenere l’ordine cosmico; i 
laici dovrebbero servire i monaci. Questi due ruoli 
vengono interpretati in due differenti spazi fisici, sepa- 
rati chiaramente da una frontiera. Il recinto monastico, 
nei villaggi della moderna Thailandia, è nettamente se- 
gnato: i monaci possono abbandonarlo per specifici 
servizi monastici, ma non possono fermarsi a chiac- 
chierare nel villaggio; gli abitanti del villaggio, da parte 
loro, entrano nel recinto soltanto per servire i monaci. 


Oltre a questo confine definito (ma talora non real- 
mente contrassegnato) intorno all’intero recinto mo- 
nastico, c’è poi il confine che isola il vestibolo dell’os- 
servanza, dove i monaci ricevono l’ordinazione e reci- 
tano la professione di gruppo. Questo limite è indicato 
da pietre (chiamate pietre 5774), che sono state dispo- 
ste secondo i riti prescritti; di norma tale confine è ri- 
spettato dai laici, che devono togliersi le scarpe prima 
di entrare nel vestibolo dell’osservanza. In questo caso 


la consacrazione rituale esprime una fondamentale di- 


visione socio-religiosa che si manifesta chiaramente nel 
mondo. 

Quando l’interazione con la realtà sacra richiede un 
movimento tra i due mondi, allora la consacrazione di 
una struttura fisica, sulla terra, infonde in essa la pre- 
senza di un essere oltremondano. A volte questo lega- 
me tra i due mondi è costituito dalle tracce materiali 
lasciate da un personaggio sacrale che ha attraversato il 
regno terreno. Reliquie del Buddha, per esempio, sono 
idealmente incluse nei grandi stupa dell’antica India e 
ancor oggi nelle pagode che si costruiscono nell'Asia 
sudorientale. Venerando questi edifici, costruiti come 
ricordi del Buddha, i devoti venerano la persona stessa 
del Buddha. Anche nella consacrazione della chiese 
cattoliche, in genere designate con i nomi dei santi, la 
collocazione delle reliquie del santo patrono costitui- 
sce una parte di una più ampia cerimonia per mezzo 
della quale l’intero edificio viene letteralmente delimi- 
tato e infine consegnto al Signore crocifisso. 

Ciascuno dei tre momenti principali della cerimonia 
rappresenta una diversa fase nella trasformazione del- 
l’edificio. Il vescovo comincia col delimitare e purifi- 
care la chiesa esternamente, girandole intorno tre volte 
e aspergendone i muri con l’acqua santa. Poi apre la 
porta e traccia sulla soglia il segno della croce con il 
suo pastorale; all’interno unisce con una grande croce 
di cenere i quattro angoli della chiesa. In questa prima 
fase della cerimonia, la croce sul portale e quella sul 
pavimento rappresentano la presa di possesso dell’edi- 
ficio da parte di Cristo crocifisso. La seconda fase tra- 
sforma la chiesa in una dimora adatta al Signore, attra- 
verso azioni sia positive che negative: dapprima il dia- 
volo viene bandito per mezzo di un’aspersione d’acqua 
santa appositamente preparata; poi viene recitata una 
solenna preghiera che invoca la grazia e la santificazio- 
ne. La terza fase della cerimonia, nel corso della quale 
le reliquie vengono racchiuse nell’altare, collega mate- 
rialmente il centro spirituale della chiesa al potere di 
un intercessore divino. [Vedi RELIQUIA]. 

Vivificazione delle immagini divine. Nei templi in- 
duisti le sedi principali del potere spirituale non sono 
le reliquie, ma le immagini. I devoti considerano l’im- 
magine come una manifestazione della divinità e nella 


loro venerazione rituale interagiscono con la divinità 
come con una persona con la quale essi cercano di en- 
trare in relazione intima. Nei templi più grandi alcune 
immagini da lungo tempo venerate vengono deposte in 
trono e riverite come si fa con un sovrano. Per esempio 
nel tempio dedicato a Srinathji, posto a Nathdwara 
(Rajasthan), il popolo può vedere l’immagine divina 
soltanto nei momenti del giorno in cui un importante 
personaggio si degnerebbe di concedere udienza. $rî- 
nathji indossa abiti diversi a seconda dei momenti del 
giorno e delle stagioni e riceve in offerta generosi ban- 
chetti. Invece le divinità presenti negli altari di fami- 
glia sono trattate piuttosto come degli ospiti, ai quali si 
presta una venerazione solo in particolari occasioni fe- 
stive. Spesso è particolarmente decisiva, per poter per- 
cepire il divino in queste immagini familiari, la cele- 
brazione di un rito di consacrazione. Talvolta si dice 
che le principali immagini dei maggiori templi sono 
sorte spontaneamente: drinathî, per esempio, emerse 
dal monte Govardhan, sacro a Krsna. Ma anche una 
semplice immagine di argilla comperata al mercato 
può essere realmente trasformata, grazie alla consacra- 
zione, allo scopo di incorporare la figura di una divinità. 

La cerimonia di consacrazione familiare celebrata 
per Ganefa, il dio dalla testa di elefante, dagli induisti 
del Maharashtra, mostra in quale modo un essere 
umano può dare vita a un'immagine sacra. Appena ar- 
riva in casa, l’immagine viene collocata sull’altare, in- 
torno al quale sono stati tracciati alcuni disegni con 
polvere di gesso e sono disposti gli strumenti cerimo- 
niali. Uno speciale spazio è stato così contrassegnato 
per la divinità, ma l’immagine rimane per ora un’argil- 
la senza vita. Nell’atto centrale del rito (praraprati- 
stha) il fedele instilla nell'immagine il soffio vitale. Ma 
per poter compiere questo atto egli deve dapprima as- 
sumere in sé gli aspetti del divino, attraverso una con- 
sacrazione preliminare. Per porre in relazione il suo 
microcosmo col macrocosmo, il fedele pronuncia alcu- 
ne brevi formule mentre tocca le parti del suo corpo e i 
suoi strumenti rituali: identifica se stesso con l’origina- 
rio essere cosmico e i suoi strumenti con gli elementi 
cosmici. Il soffio viene immesso nella divinità quando 
il fedele, accompagnato da un sacerdote che recita for- 
mule particolari, tocca l’immagine con un tipo speciale 
di erba sacra, ritenuta assai potente. Nel momento cul- 
minante del rito il fedele comprende che lui stesso e la 
divinità sono accomunati da una medesima identità 
nella forza della vita cosmica. Tale identità viene infine 
invocata nella successiva adorazione rituale, che preve- 
de il nutrimento della divinità e la sua aspersione con 
l’acqua, due atti importanti nei riti di consacrazione di 
molte tradizioni indiane. 

L’insediamento dell'immagine di Ganesa nelle case 
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del Maharashtra ha luogo nel giorno della sua festa an- 
nuale, che cade in agosto o in settembre. Il giorno stes- 
so, che naturalmente è anch’esso consacrato, è in qual- 
che modo contrassegnato dalla visita di Ganesa, che 
può essere protratta per un tempo più lungo. Fino a 
quando l’immagine della divinità rimane in casa, ogni 
giorno gli viene offerta un’ospitalità cerimoniale, con 
fiori, canti e incenso. Sia l’immagine che il tempo risul- 
tano così santificati. Ma quando la visita di Ganesa è 
conclusa, di solito dopo dieci giorni, il fedele simboli- 
camente richiude gli occhi dell’immagine sfiorandola 
con la stessa erba sacra che aveva usato per vivificarla. 
Si crede allora che lo spirito abbandoni l’immagine di 
argilla, che viene immersa in una vicina sorgente d’ac- 
qua in cui finisce per dissolversi. Nel momento in cui 
si separano, sia lo spirito che l’argilla ritornano a uno 
stato privo di tempo e senza forma; ma, attraverso la 
loro compenetrazione nell'immagine vivente, la tra- 
sformazione rituale di una forma materiale è servita a 
consacrare un tempo particolare. 

Uno dei mezzi più importanti attraverso i quali gli 
induisti interagiscono con una divinità come Ganefa è 
il cibo consacrato. I devoti offrono il cibo alla divinità, 
in segno di ospitalità, e poi mangiano quelli che sono 
considerati gli avanzi del dio. Mangiando ciò che la di- 
vinità ha lasciato, il devoto partecipa della sua natura 
divina e del suo potere. L’idea che qualcosa della per- 
sona divina sia presente in questi avanzi deriva da pre- 
supposti culturali tipici dell’Induismo. Secondo la loro 
tradizione, gli induisti vedono infatti il mondo come 
una gerarchia di sostanze, che si compenetrano tra lo- 
ro, e allora il cibo, ingerito nel corpo, risulta un poten- 
te mezzo per trasmettere la sostanza spirituale tra gli 
individui. Per questo il cibo, quando è preparato da 
persone di livello inferiore, risulta degradante per chi 
appartiene a un livello superiore; quando invece viene 
offerto dai brahmani o dai guru, può offrire benefici 
spirituali: quello lasciato sul piatto dalla divinità è cer- 
tamente il più potente di tutti. Attraverso il contatto 
con un essere superiore, dunque, il cibo per gli indui- 
sti diventa automaticamente consacrato, talvolta senza 
bisogno di uno specifico rito di consacrazione. La co- 
munione con la divinità attraverso questo tipo di cibo 
consacrato non possiede nell’Induismo alcuna dimen- 
sione di mistero. 

Conferimento di autorità divina a un semplice uo- 
mo. La comunione per mezzo di un cibo consacrato è 
invece nella tradizione cattolica considerata un mistero 
e richiede, per essere effettiva, un consacratore legitti- 
mamente ordinato dalla Chiesa. Anche se il significato 
esatto della transustanziazione rimane un problema 
della speculazione teologica, il rito che realizza questa 
trasformazione del pane e del vino nella sostanza fisica 
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di Cristo — un atto che avviene infine volte al giorno in 
ogni parte del mondo -— è in definitiva abbastanza sem- 
plice. Il sacerdote, riproducendo il ruolo di Cristo nel- 
l'Ultima Cena, pronuncia sopra le offerte la formula ri- 
presa dai Vangeli: «Prendete e mangiate: questo è il 
mio corpo». Durante la consacrazione il sacerdote rap- 
presenta Gesù Cristo e, affinché l’atto sia valido, egli 
deve essere stato esplicitamente riconosciuto dalla ge- 
rarchia intesa come successione degli apostoli. Per 
questo è necessario che il consacratore sia a sua volta 
consacrato. [Vedi ORDINAZIONE, vol. 3]. 

Il rito che conferisce il sacerdozio rende più lumino- 
sa l’autorità sacramentale del sacerdote ed esprime la 
sua eredità spirituale attraverso la successione aposto- 
lica. La tradizione degli strumenti (un elemento essen- 
ziale del rito dell’ordinazione), che esprime distinta- 
mente il potere sacramentale, è nota soltanto a partire 
dal x11 secolo. In questa tradizione gli ordinandi tocca- 
no un calice riempito di vino e una patena contenente 
il pane (gli «strumenti»), mentre il vescovo pronuncia 
una formula che concede al candidato il potere di cele- 
brare la Messa. Ma la tradizione degli strumenti era 
sempre accompagnata dall’imposizione delle mani, 
che risale al Cristianesimo delle origini ed è accompa- 
gnata dalla preghiera di un anziano per il benessere 
spirituale dell’ordinando. Chiarito che l'imposizione 
delle mani è l’unico rito indispensabile per l’ordinazio- 
ne dei vescovi e dei diaconi, come pure dei sacerdoti, 
aggiungiamo che essa esprime la continuità della gra- 
zia salvifica, che passa dagli anziani ai giovani, attra- 
verso le generazioni. Nel caso della consacrazione di 
un vescovo come successore degli apostoli di Gesù, 
così come nella trasformazione di un cibo normale nel 
corpo di Cristo, per la tradizione cattolica i rituali di 
consacrazione trasferiscono nel mondo attuale il pote- 
re di un personaggio divino del passato. 

Spesso nelle società premoderne l’autorità religiosa 
del sacerdote si pone in tensione con quella del monar- 
ca, che può reclamare per sé uno statuto divino. L’Oc- 
cidente cristiano ha conosciuto una lunga serie di con- 
trasti e di accomodamenti tra il potere papale e quello 
regale, fino a quando, all’inizio del Medioevo, la ceri- 
monia della consacrazione del re fu considerata un sa- 
cramento della Chiesa. Si riteneva che Dio stesso attri- 
buisse il potere al sovrano attraverso il vescovo, e al re, 
così trasformato, veniva riconosciuto il medesimo sta- 
tuto del clero. Nell'antica India, invece, anche se la 
consacrazione del re era celebrata dai sacerdoti, tutta- 
via lo statuto religioso del sovrano era ben diverso dal 
loro. Fin dalle origini, infatti, i riti della consacrazione 
del re hanno avuto in India strette somiglianze con i ri- 
ti celebrati per le divinità. La parte essenziale dei riti di 
quest’ultimo genere, l’unzione (abbiseka in sanscrito, 


letteralmente «aspergere»), sembra essere stata soprat- 
tutto una cerimonia regale, applicata soltanto in un se- 
condo momento alla consacrazione delle immagini di- 
vine. Ma più ancora della consacrazione delle immagi- 
ni, le consacrazioni dei sovrani ebbero probabilmente 
anche un chiaro significato sociale e politico. Per 
quanto potesse talora apparire divinizzato, il re era so- 
prattutto un uomo, sottoposto al flusso delle faccende 
mondane: la sua consacrazione era perciò usualmente 
contrassegnata da preghiere per la sua popolarità, per 
la prosperità sua e del suo popolo, per l’estensione e la 
stabilità del suo dominio. Per conservare tutti questi 
beni, potenzialmente passeggeri, la consacrazione de- 
gli antichi re indiani era idealmente ripetuta ogni an- 
no: tale uso trova paralleli nelle feste regali del Nuovo 
anno della Mesopotamia antica e nel sacrificio impe- 
riale cinese, celebrato in occasione del solstizio d’in- 
verno. Di norma nell’antichità lo splendore di un re 
era insieme un fatto concreto e una credenza religiosa, 
strettamente legata al benessere del suo popolo; en- 
trambi questi aspetti possono utilizzare regolari e visi- 
bili segni di rinnovamento. 

Consacrazione di persone e rinnovamento. Il rin- 
novamento e la ripetizione della consacrazione diven- 
nero sempre più importanti, al punto che la consacra- 
zione fu intesa come un atto umano e personale. Nel 
Tantrismo indo-tibetano la consacrazione di una divi- 
nità (cerimonia che viene detta abbiseka, come del re- 
sto l’unzione del re) unisce espressamente una celebra- 
zione esteriore con una contemplazione interiore e vie- 
ne celebrata come un regolare esercizio spirituale. In 
alcuni casi il rituale esteriore può essere del tutto eli- 
minato, per cui rimane soltanto la consacrazione inte- 
riore. Come nella liturgia cattolica, anche nella mag- 
gior parte delle tradizioni buddhiste il potere di consa- 
crare richiede una fonte legittima: l’iniziazione ai pote- 
ri della divinità e quella alla santità dello stato monasti- 
co devono entrambe passare attraverso una linea rico- 
nosciuta. Ma i canali previsti per l'autorità sacramen- 
tale sono nel Cattolicesimo e nel Buddhismo orientati 
in direzioni differenti. Nel rito cattolico il potere di 
consacrare è rivolto soprattutto al bene degli altri, non 
al beneficio personale di chi, in quanto a sua volta con- 
sacratore, diventa uno strumento pubblico che contri- 
buisce alla distribuzione della grazia nel mondo. Una 
volta assegnato, il potere si suppone permanente: una 
forza che opera da sola attraverso il singolo consacra- 
tore e che non dipende direttamente dal suo stato spi- 
rituale. Invece nel Buddhismo i sacramenti sono orien- 
tati piuttosto verso l’interiorità: nel Tantrismo i fedeli 
celebrano una regolare consacrazione soprattutto per 
il proprio beneficio spirituale; nel Buddhismo Thera- 
vada il valore del monaco per la comunità consiste nel- 


la sua purezza interiore; se per qualche motivo questa 
purezza non può essere mantenuta, allora si ritiene più 
opportuno per tutti che egli abbandoni l’ordine. 

Per i fedeli che appartengono alle tradizioni rituali e 
devozionali di ogni parte del mondo, talora la consa- 
crazione, nel suo valore più generale, diventa uno stile 
di vita. Nell’Induismo e nell’Ebraismo ortodossi ogni 
atto dell’esistenza quotidiana viene idealmente com- 
piuto secondo i precetti divinamente ordinati ed è di 
regola accompagnato da riti o da preghiere. In questo 
modo il risveglio, il pranzo, l’unione sessuale e persino 
gli atti dell'evacuazione corporale diventano azioni 
consacrate, che appartengono cioè a un mondo consa- 
crato. Per i devoti più ardenti, la consacrazione può al- 
lora significare l'abbandono a Dio, l’offerta di sé e di 
ciò che in ciascuno c’è di buono. Attraverso questa de- 
dicazione, i religiosi cristiani intendono consacrarsi in- 
teramente al servizio di Dio; gli induisti che seguono la 
strada della Bhagavadgità consegnano a Krsna i frutti 
del loro lavoro. Comportando una infinita successione 
di atti individuali, la consacrazione come stile di vita 
richiede una perpetua vigilanza: proprio nella rappre- 
sentazione della tensione fra assolutezza divina e realtà 
temporali risiede il nucleo significativo della consacra- 
zione religiosa. 

Conclusioni. Derivando da radici latine che indica- 
no l’atto di mettere «insieme con» (cu) il «sacro» (s4- 
crum), il termine «consacrazione» implica una dicoto- 
mia tra ciò che è sacro e ciò che è profano. Sottolineare 
tale dicotomia, del resto, costituisce in molte tradizioni 
religiose un aspetto importante degli atti di consacra- 
zione. Ma in una prospettiva comparativa che abbracci 
diverse culture, il concetto di consacrazione manifesta 
altre analogie nel pensiero e nella pratica religiosa dei 
diversi popoli. Quando accompagna l’inserimento del- 
le reliquie nell’altare o l’iniziazione che introduce il 
singolo in una venerata discendenza spirituale, l’atto di 
consacrazione conserva nel presente l’efficacia di par- 
ticolari origini divine rivelate nel passato. Questa effi- 
cacia rituale richiede talora la consacrazione degli stes- 
si consacratori; in questo caso la cerimonia da essi ce- 
lebrata presenta nella forma più elevata taluni dei loro 
poteri religiosi: mentre celebra la Messa, il sacerdote, 
che a sua volta è stato già ordinato nella Chiesa, è con- 
siderato la rappresentazione più piena di Gesù; il fede- 
le induista, quando vivifica un'immagine della divini- 
tà, si identifica con la figura del cosmo primordiale. 
Infine, la differenza (che emerge da una prospettiva 
globale) tra una consacrazione temporanea e una con- 
sacrazione permanente può illuminare l’eterno proble- 
ma religioso connesso al tentativo di instaurare il divi- 
no nel mondo materiale: alcune consacrazioni vanno 
interpretate come una permanente espressione dell’as- 
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solutezza della presenza divina; altre vanno viste come 
una temporanea sottolineatura dei limiti dell’azione 
umana e della precarietà delle realtà materiali. [Vedi 
BENEDIZIONE, vol 1]. 
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COUVADE. È il nome attribuito a diversi atti rituali 
compiuti dal marito durante la gravidanza, il parto ed 
il periodo posteriore al parto della propria moglie. 
Nella loro forma più estrema, si afferma che i costumi 
relativi alla couvade comportino da parte dell’uomo l’i- 
mitazione o l’esperienza dei sintomi della gravidanza e 
dei dolori del travaglio, seguiti dalla sua guarigione 
dopo il parto. Nel frattempo, all’effettiva esperienza fi- 
sica della donna viene prestata la minima attenzione, 
ed ella continua le sue normali attività con poche inter- 
ruzioni. Questa forma estrema di couvade sembra esse- 
re più ipotetica che reale. Il termine couvade è più ge- 


122 COUVADE 


neralmente adoperato per riferirsi ai comportamenti 
simbolici messi in atto dagli uomini durante ed imme- 
diatamente dopo la gravidanza ed il parto delle loro 
mogli. Poiché nella maggior parte delle società, se non 
in tutte, le attività degli uomini riguardano in qualche 
misura la gravidanza e il parto delle proprie mogli, 
sembrerebbe logico concludere che una certa forma di 
couvade sia universale. Tuttavia, quest’'impiego rende- 
rebbe il termine così ampio che in questo caso sarebbe 
allora necessario qualche altro termine per riferirsi alle 
pratiche più specifiche e più impegantive compiute da- 
gli uomini in certe società tribali. Una delle più recenti 
indagini sulla couvade propone che il termine non ven- 
ga adoperato per riferirsi ad attività come il celebrare 
la festa per la nascita o l’aiutare la moglie nei quotidia- 
ni lavori casalinghi durante la gravidanza. Essa sugge- 
risce che una forma moderata di couvade sia implicata 
quando il marito osserva dei tabu alimentari durante la 
gravidanza o nel periodo posteriore al parto. Una for- 
ma più intensa di couvade comporterebbe cambiamen- 
ti nella condotta durante il periodo che segue al parto, 
come anche tabu riguardo al lavoro e limitazioni, o lo 
stare chiusi in casa per diversi periodi di tempo. La 
forma più intensiva di couvade comporta l’isolamento 
rituale del marito durante la gravidanza della moglie o 
nel periodo posteriore al parto, talvolta con sua moglie 
e talvolta presso la propria famiglia o nella casa degli 
uomini. 

Questi tipi di comportamenti sono abbastanza dif- 
fusi in società di ridotte proporzioni, con una concen- 
trazione di tali pratiche in America meridionale e nelle 
società dei Caraibi. Tuttavia, studi teorici sulla couva- 
de fanno assegnamento anche su racconti relativi a 
questa pratica fra gli Ainu (le tribù aborigene del 
Giappone) e fra i gruppi di alcune isole del Pacifico. 

Un breve riassunto della couvade fra i Kurtachi, un 
popolo delle isole del Pacifico, offre un esempio parti- 
colare di couvade. Durante il parto, il marito e la mo- 
glie vengono isolati in capanne separate. Questo isola- 
mento continua per sei giorni, durante i quali l’uomo 
osserva dei tabu alimentari, trascura i suoi normali la- 
vori di sussistenza, e non maneggia attrezzi taglienti. 
Dopo tre giorni è autorizzato a vedere il bambino, e gli 
dà un farmaco per renderlo forte. Al sesto giorno egli 
mette fine alla sua couvade entrando di nuovo nella ca- 
panna dell’isolamento di sua moglie, questa volta por- 
tando un grande coltello col quale pretende di squar- 
ciare il neonato. 

Anche la couvade fra i Black Caribe è stata studiata e 
analizzata in modo piuttosto esteso. Le loro pratiche 
relative alla couwvade variano per durata da due giorni 
ad un intero anno, ma il tempo normale è di tre mesi. 
Diversi tabu riguardanti il lavoro sono considerati una 


parte importante della couvade, come vi è un tabu ri- 
guardo ai rapporti sessuali, sia coniugali che extraco- 
niugali. I tabu alimentari, però, non hanno quasi nes- 
sun ruolo nella couvade dei Black Caribe. 

Un approccio superficiale alla couvade comporte- 
rebbe interpretazioni basate piuttosto sul buon senso. 
Molti uomini che praticano i costumi di couvade po- 
trebbero probabilmente ritenere che queste azioni ser- 
vano a proteggere il neonato dal male, e gli etnografi 
che studiano la couvade potrebbero giustamente consi- 
derare queste pratiche come destinate a favorire il le- 
game del padre con il proprio figlio. All’interno di una 
struttura psicoanalitica, l’istituzione della couvade po- 
trebbe essere considerata un’espressione dell’invidia 
dell’utero, del tentativo da parte degli uomini di parte- 
cipare in modo più diretto, o persino di usurparlo, al- 
l'essenziale compito femminile di partorire i figli. Tut- 
tavia, la necessità di proteggere i neonati, di favorire il 
legame dei padri con i propri figli, e di superare l’invi- 
dia sessuale degli uomini, che in modo inconscio desi- 
derano fortemente una più diretta partecipazione al 
processo della nascita, esiste in tutte le società. Eppu- 
re, solo alcune società praticano la couvade come viene 
definita e descritta dalla maggior parte degli antropo- 
logi. Di conseguenza, gli studi più recenti sulla couva- 
de ne ricercano la ragione effettiva in altri fattori, me- 
no universali. 

In generale, questi analisti ritrovano la ragione effet- 
tiva della couvade negli elementi specifici del modello 
di vita di una struttura sociale. Un'ipotesi sulla couva- 
de ha fatto un uso più perfezionato dell’analisi psicoa- 
nalitica. Coloro che propongono questa ipotesi hanno 
suggerito che la couvade possa derivare dalla «debole 
importanza maschile», una combinazione di fattori che 
implicano soprattutto ordinamenti nei quali la madre 
dorme con i propri figli mentre il padre dorme altrove, 
o è completamente assente. Si è ipotizzato che l’assen- 
za di un contatto significativo con il padre e l’assenza 
di altri modelli sul ruolo maschile, uniti ad un contatto 
così intenso con la madre, favorisca un’identità incro- 
ciata tra i sessi, che spinge l’uomo ad impegnarsi in 
pratiche sostitutive della gravidanza. Coloro che so- 
stengono questa interpretazione della couvade sottoli- 
neano anche il fatto che, benché altre società possano 
presentare una «debole importanza maschile», esse 
non hanno una couvade fortemente istituzionalizzata. 
Queste società, si è affermato, fanno fronte alla «debo- 
le importanza maschile» per mezzo di rigorose e ardue 
cerimonie di iniziazione maschili della pubertà. Attra- 
verso queste rigorose iniziazioni, si suppone che i gio- 
vani maschi siano distolti da ogni identificazione ses- 
suale incrociata e assumano una sorta di identità ma- 
schile che li rende liberi dalla tendenza verso la couva- 


de. È stato messo in rilievo che poche se non nessuna 
società praticano sia intensivi riti di couvade che inten- 
sivi riti maschili di pubertà. 

Teorie alternative sulla couvade sottolineano altri 
fattori causali che spiegano la presenza della couvade 
in alcune ma non in tutte le società. Si è affermato che 
nelle società con deboli gruppi di interesse fraterno un 
uomo non ha attendibili mezzi legali od economici per 
sostenere i propri diritti verso i bambini di una donna. 
Egli non può contare su un leale gruppo familiare per 
sostenere i suoi diritti sul bambino, e neppure può ri- 
ferirsi a grandi scambi economici o ad accordi di unio- 
ne legale stipulati prima del matrimonio e della nascita 
del bambino. Perciò egli si impegna in comportamenti 
rituali per affermare i suoi diritti sul bambino e questa 
rappresentazione rituale gli procura il consenso della 
comunità riguardo alla sua rivendicazione della pater- 
nità. Secondo questa ipotesi, la couvade è una forma di 
contrattazione rituale piuttosto che un tentativo magi- 
co-religioso di influenzare i processi biologici o l’e- 
spressione rituale di una inconscia psicodinamica. 
Tuttavia, sembrerebbe anche che tali manifestazioni 
politiche non possano aver luogo senza qualche predi- 
sposizione religiosa o psicologica nei loro riguardi. 

La couvade sembra che sia spiegata meglio osservan- 
do le varie ipotesi piuttosto che focalizzandosi su un 
solo fattore come unico fondamento logico per queste 
pratiche. Potrebbe essere valido riconoscere l’impulso 
verso la couvade come universale, anche se questo im- 
pulso non sempre risulta nelle pratiche specifiche as- 
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sociate alla comvade. Gli uomini sono universalmente 
interessati alla generazione, alla nascita e alla sopravvi- 
venza dei bambini, che essi percepiscono come impor- 
tanti. Così, in gradi differenti, i maschi in tutte le so- 
cietà potrebbero aspettarsi di sperimentare alcuni sin- 
tomi della gravidanza o osservare alcuni tabu relativi 
ad essa, essere coinvolti nel processo del parto, ed im- 
pegnarsi in particolari attività nel periodo immediata- 
mente posteriore al parto. Benché il termine couvade si 
riferisca a specifiche pratiche maschili sulla nascita in 
alcune società, la stessa istituzione è espressione di un 
impulso universale piuttosto che una strana pratica li- 
mitata ad alcune società di ridotte proporzioni. 


BIBLIOGRAFIA 


Discussioni teoriche sulla couvade che sottolineano la psicodi- 
namica si trovano in R.L. Munroe, Ruth L. Munroe e J.W.M. 
Whiting, The Couvade. A Psychological Analysis, in «Ethos», 1 
(1973), pp. 30-74; e in Ruth H. Munroe e R.L. Monroe, Cross- 
Cultural Human Development, Monterey/Calif. 1975. La couva- 
de considerata come un rito politico per affermare i diritti della 
paternità è discussa in Karen Ericksen Paige e J.M. Paige, The 
Politics of Reproductive Ritual, Berkeley 1981. Tutti questi studi 
teorici citano opere letterarie più descrittive riguardo alla couva- 
de. Un tipico resoconto etnografico della couvade si trova in A.R. 
Holmberg, Nomads of the Long Bow. The Siriono of Eastern Bo- 
livia, Garden City/N.Y. 1969. 


Rrrta M. Gros 





DANZA. [Per analizzare in profondità il ruolo della 
danza nella religione (e viceversa), la voce è stata sud- 
divisa in tre parti: 

Danza e religione; 

Danza popolare e folcloristica; 

Danza teatrale e liturgica. 
Il primo articolo individua una tipologia della danza 
religiosa, traendo esempi da diverse religioni e diverse 
culture. Il secondo esplora le dimensioni religiose del- 
la danza popolare, quali emergono in situazioni cultu- 
rali soggette a rapida evoluzione, in Oriente, in Euro- 
pa e nell’emisfero occidentale. Il terzo articolo, infine, 
studia la persistenza di taluni elementi religiosi nella 
danza teatrale e riconosce nella moderna danza occi- 
dentale la ripresa di motivi tratti da tradizioni religiose 


differenti]. 


Danza e religione 


La danza fa parte integrante di diversi sistemi di cre- 
denza riguardanti l'universo, che toccano la natura e i 
misteri dell’esistenza umana e vengono a coinvolgere 
pensieri, sentimenti e azioni. Perché, come e a quale 
scopo la gente danza nel corso di una pratica religiosa? 

In una prospettiva ampiamente comparativa, la dan- 
za può essere considerata un comportamento umano 
composto — dal punto di vista di chi danza — da se- 
quenze di movimenti corporei che escludono l’impie- 
go della parola ma posseggono un ritmo non casuale e 
una significativa rilevanza culturale. Tali sequenze di 
movimenti sono perciò ben distinte dalle attività mo- 
torie ordinarie, in quanto connesse con fattori di valu- 


tazione «estetica» quali la competenza e l'adeguatezza. 
Secondo gli antropologi e gli storici, la gente danze- 
rebbe per realizzare un’ampia serie di intenti e funzio- 
ni che variano largamente nel tempo: si danza per spie- 
gare la religione, per creare o ricreare ruoli sociali, per 
venerare e onorare, per convogliare su di sé benefici 
soprannaturali, per produrre un mutamento, creare 
una associazione con il soprannaturale attraverso tra- 
sformazioni del profondo o esteriori e infine per rive- 
lare la divinità attraverso la danza della creazione. 

Il potere della danza all’interno delle pratiche reli- 
giose risiede nella sua caratteristica facoltà multisenso- 
riale, simbolica ed emozionale, di comunicare. Tale fa- 
coltà consente alla danza di produrre stati d’animo e di 
determinare situazioni, ricorrendo a moduli che sono 
in grado di monopolizzare l’attenzione grazie alla loro 
capacità di provocare una comunicazione ora struttu- 
rata, ora prolungata, ora discontinua. Attraverso la 
danza si rendono palesi, sotto forma umana, idee ap- 
pena abbozzate e inoltre è possibile modificare sia 
esperienze interiori sia azioni di interesse sociale. L’ef- 
ficacia con cui la danza elabora una visione del mondo 
e incide sul comportamento degli uomini dipende dal- 
l'intensità della fede dei partecipanti (esecutori e spet- 
tatori) e soprattutto dalla loro capacità di incidere sul 
mondo circostante. 

La danza può avere, inoltre, un significato di per se 
stessa, in termini di sensitività e percezione sensoriale: 
in relazione alla visione dei danzatori che si muovono 
nelle dimensioni dello spazio e del tempo, all’ascolto 
dei rumori prodotti dai movimenti del loro corpo, alla 
percezione degli odori prodotti dal loro sforzo fisico, 
alla constatazione del grado di empatia che si raggiun- 


ge durante la danza, nonché delle sensazioni legate al 
contatto con altri corpi. Un altro valore della danza 
può essere ancora individuato nell’attesa con cui, al- 
l'interno di un particolare stile di danza, un elemento 
specifico — ritmo, sforzo, dimensione spaziale o uso 
del corpo — sarà riconosciuto e ripetuto (oppure sosti- 
tuito da un elemento diverso) in una determinata fase 
della danza. Un ultimo significato della danza si può, 
infine, rintracciare nel senso di novità, di sorpresa, di 
assurdità o di ambiguità che essa può provocare, fino a 
giungere, eventualmente, ad uno stato alterato di co- 
scienza. 

Più simile in questo alla poesia che alla prosa, la 
danza può anche possedere dei riferimenti cognitivi, 
analoghi a quelli del linguaggio, che vanno al di là del- 
la danza in se stessa. In questo senso il significato della 
danza può tradursi in alcune «figure retoriche» come 
la metafora (la danza al posto di un’altra forma di 
espressione alla quale però essa assomiglia, suggeren- 
do così un legame tra i due ambiti); la metonimia (la 
danza connessa a un insieme più vasto); la concretizza- 
zione (la danza come rappresentazione mimetica); la 
stilizzazione (gesti o movimenti in realtà arbitrari, ma 
assunti come il risultato di una convenzione); e infine 
l’icona (quando il danzatore riproduce qualche carat- 
tere di una divinità e viene quindi percepito e trattato 
come se fosse un dio). Un altro senso, ancora, si può 
recuperare nell'esecuzione complessiva della danza, 
nei movimenti corporei, nei diversi segmenti esecutivi: 
essi hanno una funzione esplicativa come in un raccon- 
to, nella specificità degli stili e dei movimenti che ri- 
flettono valori religiosi, nella mescolanza della danza 
con altri mezzi di comunicazione quali la musica o nel- 
la presenza di un danzatore che produce un’atmosfera 
quasi soprannaturale o che emana comunque una par- 
ticolare energia. 

Non c’è modo di conoscere le origini della danza re- 
ligiosa: l’arte rupestre ci dimostra, comunque, che essa 
è assai antica e molti popoli possiedono delle tradizio- 
ni mitiche che spiegano queste origini. I Dogon del 
Mali, per esempio, affermano che lo sciacallo, il figlio 
di Dio, danzando abbozzò il mondo e il suo futuro. La 
prima danza attestata fu dunque una danza divinato- 
ria, che affidava i segreti alla polvere; in un secondo 
momento uno spirito insegnò agli uomini a danzare. 
Nell’Induismo indiano si crede che Siva abbia danzato 
alle origini del mondo e in seguito abbia insegnato agli 
uomini l’arte di danzare. 

Una popolare teoria psicologica e teologica, che si 
può riconoscere in filigrana in diverse storie della dan- 
za, afferma che la danza si sarebbe sviluppata come 
mezzo per affrontare certi eventi sconosciuti all’ambi- 
to umano. I movimenti spontanei — una valvola di sfo- 


DANZA 125 


go per le tensioni emotive inevitabili nella perpetua 
lotta per la sopravvivenza che si svolge in un ambiente 
difficile — si sarebbero trasformati in movimenti sim- 
bolici e strutturati, sia per il singolo che per il gruppo. 
Quando un evento desiderato si produceva a seguito 
di una danza strumentalmente tesa a ciò (la caduta della 
pioggia, ad esempio, a seguito di una specifica danza 
propiziatoria), la danza finiva evidentemente con l’as- 
sumere un potere causativo e veniva associata all’ambi- 
to sacrale. Con il passare del tempo, infine, lo stile, la 
struttura e il significato della danza finiscono per modi- 
ficarsi, a causa della percezione di una rivelazione so- 
prannaturale, a causa di una qualche iniziativa indivi- 
duale o collettiva, oppure dei contatti con altri popoli. 

Accettazione della danza come pratica religiosa. 
Varie concezioni del corpo e della mente, soprattutto 
quelle che fanno riferimento alla sfera emozionale e 
sessuale, prendono in considerazione la danza inserita 
nella religione (come del resto in molti altri aspetti del- 
l’esistenza). Mentre altre arti impiegano il corpo come 
uno strumento per produrre suoni o manifestazioni vi- 
sive, la danza si esprime direttamente attraverso il cor- 
po e facilmente evoca associazioni corporee. Prospetti- 
ve significative, nelle loro differenze, citca i rapporti 
tra danza e religione, sono offerte dalle credenze cri- 
stiane, musulmane e induiste. 

L’odio-amore con cui il Cristianesimo guarda al cor- 
po e l’accettazione stessa della dicotomia mente/corpo 
— che si è rafforzata a partire dalla diffusione del razio- 
nalismo nell’Europa del xvi secolo — hanno prodotto 
atteggiamenti sia positivi che negativi nei confronti 
della danza. Nel momento in cui ricorda la natura an- 
che umana di Cristo, il Cristianesimo vede infatti nel 
corpo umano il tempio dello Spirito Santo e chiama la 
propria Chiesa «corpo di Cristo». «Glorificate Cristo 
nei vostri corpi» diceva san Paolo. A partire dal I1 se- 
colo, dunque, certi pensatori cristiani (come Teodore- 
to di Ciro e Clemente Alessandrino) vedevano nella 
danza l’imitazione di quella perpetua degli angeli e 
perciò una espressione fisica legittima e benedetta del- 
l'aspirazione umana a entrare nel Paradiso. Il Cristia- 
nesimo, per un verso, teneva conto della concezione 
ebraica che tendeva a dimostrare, attraverso le proprie 
danze devozionali, che nessuna componente dell’uo- 
mo è esclusa dall'amore di Dio. Ma contemporanea- 
mente un altro filone cristiano disprezzava il corpo, 
vedendo in esso la radice del male: bisognava trascen- 
derlo o almeno mortificarlo. Da un fraintendimento 
della concezione paolina della carne, dove in realtà ci 
si riferisce all'individuo che agisce in modo egoistico, 
si è giunti a posizioni di totale condanna nei confronti 
del corpo, che di certo Paolo non avrebbe condiviso. Il 
rifiuto del corpo da parte del Cristianesimo, insomma, 
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riflette la sua incapacità di venire a patti con lo scorre- 
re del tempo e con l’inevitabilità della morte. 

Alcune delle danze propiziatorie per la vita e per la 
fecondità che erano in uso in tempi antichi presso i 
Greci, gli Ebrei e i cristiani si sono in seguito trasfor- 
mate in riti apertamente sensuali. Quando questa evo- 
luzione è stata percepita come una alterazione della re- 
ligione, si è sempre ricorsi alla proibizione della danza 
e a sanzioni nei confronti dei danzatori. La tradizione 
relativa alla danza sensuale di Salomè, che ottenne in 
ricompensa la testa del Battista (obbedendo al deside- 
rio di vendetta di sua madre oppure al suo proprio di- 
sappunto per il disinteresse del Battista nei confronti 
della passione che ella nutriva per lui), ha certamente 
contribuito al sorgere di connotazioni negative legate 
alla danza. Taluni cristiani ritenevano degna di anate- 
ma qualsiasi gratificazione offerta al corpo, compresa 
la danza. Nemici dichiarati della fisicità e affetti da un 
ascetico odio nei riguardi dell’erotismo, che poteva 
minare la fede e sovvertire lo status guo gerarchico, co- 
storo proponevano il modello ideale della Vergine. 
Sulla Chiesa ortodossa d’Oriente, invece, la filosofia 
occidentale e la pruderie vittoriana non hanno agito fi- 
no al punto di far scomparire la danza dalla prassi 
devozionale. 

Le nazioni europee più industrializzate che nel cor- 
so del xIx e xx secolo hanno dominato imperialistica- 
mente l'economia del mondo sono state in larghissima 
maggioranza nazioni cristiane. Per questo motivo il 
Cristianesimo ha finito per esercitare nei confronti del- 
la danza una azione che potremmo definire di soffoca- 
mento. Gli Europei, infatti, riconoscevano per un ver- 
so che la danza dei diversi popoli indigeni con cui ve- 
nivano a contatto aveva a che fare con la loro religione 
e con i loro valori morali. Tuttavia, nonostante quelle 
danze avessero spesso origini e contenuti paragonabili 
a quelli delle danze folcloristiche europee, il coloniali 
smo considerava le danze indigene semplici manifesta- 
zioni di selvaggia idolatria, incompatibili con la «vera 
fede», e ha di conseguenza cercato in ogni modo di 
sopprimerle. È stato l'influsso inglese, ad esempio, a 
provocare la scomparsa della danza templare induista, 
senza peraltro che con ciò la diffusione del Cristianesi- 
mo in India abbia raggiunto significativi progressi. 
Anche se proibita o abbandonata, tuttavia, la danza ri- 
compare, come l’araba fenice, all’interno di nuove ela- 
borazioni religiose. Gli schiavi neri degli Stati Uniti, in 
Nigeria i membri yoruba delle Assemblee di Dio, in 
varie parti del mondo certi gruppi bianchi, hanno tutti 
compreso nei loro rituali qualcosa che si avvicina alla 
danza, anche se variano i nomi: «canto», «grido» op- 
pure «percezione del Signore». 

Le varie colonie europee, in Africa, in Asia e in 


America latina, quando riuscirono infine a conquistare 
la loro indipendenza, rivalutarono e rinnovarono, in 
genere, le loro danze così a lungo svalutate. Ma anche 
nel mondo occidentale si è assistito, nel corso del xx 
secolo, a varie forme di reazione contraria alla pretesa 
di poter separare la mente dal corpo: in questo modo 
si è di fatto determinata una rinascita della danza, co- 
me pratica religiosa, anche in questo mondo culturale. 
Da quando si sono sviluppati tra gli Occidentali atteg- 
giamenti più arrendevoli nei confronti della danza e 
sono comparsi studi biblici su questo argomento, a 
partire dagli anni ’60, la danza sacra ha conquistato un 
nuovo impulso ed è ricomparsa nel mondo cristiano, 
nelle sue diverse forme di gruppo, corali o solistiche. 

L’Islamismo in linea generale disapprova la danza, 
considerata una distrazione frivola che distoglie dalla 
contemplazione della sapienza del Profeta. Per questo 
i capi religiosi musulmani condannano la danza. 

Non sempre, però, si ha a che fare con concezioni 
ispirate ad una dicotomia così marcata tra sacro e pro- 
fano, rituale e ludico, spirituale e sensuale, come acca- 
de comunemente nel mondo musulmano e nelle socie- 
tà industriali, che tendono sempre ad esaltare le sepa- 
razioni e le specializzazioni. L’Induismo, per esempio, 
mescola in genere in una felice sintesi ciò che è sacro e 
ciò che è sensuale, attribuendo anche all’amore sessua- 
le, nelle sue varie forme, i caratteri tipici della religione 
intesa come mistero, come potenziale pericolo e come 
speranza di beatitudine. Piuttosto che considerare l’a- 
more carnale un fenomeno da «vincere», come avviene 
in certe formulazioni cristiane, una corrente dell’In- 
duismo accetta piuttosto l’unione sessuale come una 
tappa della migrazione delle anime. Attraverso la via 
della devozione (2hakt) si realizza una resa all’oblio di 
sé nell’erotismo e si diventa una cosa sola, cosicché uo- 
mo e donna conseguono momentaneamente e simboli- 
camente la tanto agognata unione assoluta con la divi- 
nità. Il microcosmo della creazione divina rivela la ve- 
rità profonda racchiusa nell’universo. La danza realiz- 
za tale concezione di vita raccontando le storie che ri- 
guardano le divinità antropomorfe. Il pantheon indui- 
sta è davvero la mescolanza di centinaia di credenze, 
articolate e molto condivise. La divinità suprema di 
quel pantheon si manifesta nella triade Brahma, Visnu 
(che appare in forma di Krsna, dedito agli estri amoro- 
si) e iva (il Signore della danza, che ha creato l’uni- 
verso, lo distrugge e lo rigenera attraverso la danza). 
L’antico trattato sacro sulla danza, Natya Sdstra, de- 
scrive la danza come un'offerta e una dimostrazione di 
amore rivolta a Dio, una purificazione dal peccato, una 
via di salvezza, una partecipazione al controllo cosmi- 
co del mondo e infine una espressione del divino che è 
presente all’interno di ciascuno di noi. 


Tipologia della danza sacra. Spesso la danza è un 
elemento di un processo che trasforma i significati in 
simboli riferiti al mondo soprannaturale degli antenati, 
degli spiriti o degli dei. In questa operazione, dal pun- 
to di vista delle varie religioni e con il contributo delle 
varie teorie funzionaliste, strutturaliste o femministe 
che vedono nella religione una componente di un si- 
stema sociale assai più complesso, si possono indivi- 
duare nove diverse categorie di danza, nessuna delle 
quali risulta del tutto esaustiva e che peraltro interagi- 
scono vicendevolmente tra loro. Come esempi utili a 
illustrare tipi o classi di credenze e di azioni, faremo 
qui di seguito riferimento ad alcune danze specifiche, 
appartenenti a epoche e culture diverse, isolandole dai 
loro ricchi contesti storici e culturali. 

La danza spiega la religione. La danza talora fa 
parte della costruzione rituale della realtà, rivelata al 
popolo affinché quest’ultimo possa capire il mondo e 
operare all’interno di esso. Il complesso delle credenze 
sacre e profane, spesso mescolate tra loro, viene conti- 
nuamente ribadito nella danza. 

Nella prima età cristiana, il significato della danza 
consisteva nel suo essere metafora o metonimia dei mi- 
steri oggetto di fede. In seguito, nel corso della prima 
età medievale, la danza accompagnava le feste e le pro- 
cessioni cristiane nel corso delle quali venivano esibite 
le reliquie dei santi o dei martiri, per richiamare l’at- 
tenzione dei fedeli sulla vicenda terrena di quelli. Più 
tardi, tra il x11 e il xrv secolo, la danza fu una forma 
diffusa e comunemente accettata di arte liturgica, alla 
quale si ricorreva nella rappresentazione dei misteri e 
dei miracoli. Le forme più elaborate di rappresentazio- 
ne drammatica furono prodotte durante il Rinascimen- 
to; in quel periodo, tuttavia, la diffusione sempre più 
massiccia di trattati a stampa e di libri che proclamava- 
no la superiorità dell’intelletto cominciò a porre in di- 
scussione l’importanza della danza come mezzo di 
espressione religiosa. I Gesuiti continuarono a soste- 
nere il ballo, inteso come una forma lecita di ricreazio- 
ne, lungo i secoli xvII e xvi, fino a quando esso non 
fu proibito perché poteva rappresentare un velato 
commento a certe questioni politiche. 

I Francescani spagnoli ricorsero spesso ad azioni 
drammatiche in forma danzata, soprattutto per descri- 
vere le lotte della Chiesa contro i suoi avversari e per 
illustrare la fede cristiana agli illetterati indigeni del 
Nuovo Mondo, che essi speravano di convertire. Fre- 
quente era la rappresentazione delle lotte tra i Mori e i 
cristiani. I Francescani riuscirono anche ad utilizzare 
alcune antiche danze indigene, conferendo loro una 
patina e un significato cristiani. In modo simile si era- 
no comportati, alla fine del x1x secolo, i musulmani in 
Africa orientale: essi avevano sfruttato l’attaccamento 
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degli indigeni alle antiche danze iniziatiche Yao per in- 
trodurre gradualmente una nuova forma di danza, 
considerata un gradino verso l’iniziazione all'Islam. 

Nell’Occidente contemporaneo, le esibizioni di 
danza che si svolgono in chiese, in teatri pubblici, in 
occasione di spettacoli cinematografici o televisivi, 
sembrano confermare e perpetuare la tradizione della 
danza che spiega la religione. I coreografi presentano 
scene ed avvenimenti tratti dalla Bibbia e illustrano 
concetti che appartengono alla filosofia, ai personaggi 
e ai processi del pensiero religioso. Naturalmente, 
ogni danza religiosa può avere anche un semplice valo- 
re di intrattenimento. 

La danza determina e modifica i ruoli sociali. La 
religione, che spesso è stata usata come mezzo per le- 
gittimare una particolare organizzazione sociale, ha ta- 
lora utilizzato la danza, sfruttando, tra le sue varie atti- 
tudini, quella di convogliare determinati atteggiamen- 
ti. Un esempio di ciò viene offerto dall’Induismo, che 
possiede un ricchissimo repertorio di relazioni tra arte 
e religione. Nonostante che nell’India delle origini tan- 
to i maschi che le femmine fossero egualmente versati 
nell'arte della danza, il Natya Sastra è opera di un sa- 
piente di sesso maschile, Bharata Muni, che aveva tra- 
smesso ai propri figli le istruzioni ricevute dagli dei. 
Egli riteneva che la rappresentazione danzata dei miti e 
delle leggende avrebbe fornito agli uomini utili indica- 
zioni di vita: dal suo trattato emerge, insomma, il valo- 
re simbolico attribuito della danza. 

Gli appartenenti alla classe sacerdotale dei brahma- 
ni insegnavano la danza ad adolescenti maschi che la 
eseguivano solo tra ragazzi (gotipua), a maschi adulti 
che la eseguivano in gruppi di soli uomini (kathakali) 
e infine a donne legate al servizio presso il tempio (de- 
vadasi). In genere il danzatore ricopre indifferente- 
mente tanto ruoli maschili che femminili; i movimenti 
eseguiti, inoltre, si adattano sia a forme di devozione 
privata che ad esibizioni pubbliche, che presuppongo- 
no il coinvolgimento di un vasto pubblico. 

Tra i temi più comuni, bisogna ricordare quelli che 
alludono alle relazioni tra maschio e femmina. Nelle 
allegorie di Radha (la più bella delle mungitrici) e 
Krsna (l'eterno innamorato che danza nel cuore di 
ogni uomo), ad esempio, l’amore illecito tra i due di- 
venta una forma di libertà spirituale, una proposta di 
salvezza, nonché una rinuncia ai grandi valori in cui si 
rispecchiavano le antiche e rigide convenzioni sociali 
degli indiani. 

Le divinità dell’Induismo si spiegano sulla base di 
analogie umane. Le storie degli dei — i quali altro non 
sono che una versione potenziata degli uomini e delle 
donne, ma con gli stessi vizi e le stesse virtù — fornisco- 
no alle azioni e alle fantasie degli uomini dei modelli 
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che le santificano, aggiungendovi l'eccitazione che si 
collega a tabu culturali di tipo sessuale. La recitazione 
danzata delle leggende e dei miti insegnava che per un 
uomo era lecito avere avventure amorose al di fuori del 
matrimonio, mentre la donna, al contrario, doveva ri- 
manere fedele al marito, perdonarlo e allevare i suoi 
bambini nonostante il dolore e il rischio di morte cui 
era a quel tempo esposta l’infanzia. 

Nel distretto occidentale di Sepik, tra i Papua della 
Nuova Guinea, la popolazione degli Umeda rappre- 
senta i ruoli sessuali nel corso della danza Ida, che è un 
rito annuale per la fertilità delle palme da cui si ricava 
il sago e insieme una celebrazione della sopravvivenza 
di fronte a tutte le minacce, di ordine fisico e occulto. 
Benché in questa cultura l'impegno nel lavoro sia di 
fatto paritario (anche se complementare) fra i due ses- 
si, in questa danza la creatività culturale dell’uomo vie- 
ne contrapposta alla fecondità biologica della donna e 
la cultura femminile risulta attaccata e infine vinta da 
quella maschile. 

Spesso i miti e le rappresentazioni metaforiche delle 
regole religiose forniscono semplici formulazioni del 
comportamento che viene richiesto ai capi e ai loro 
sottoposti, oltre che delle relazioni tra i sessi: le danze 
di questo genere possono essere viste da tutti. In India 
i già nominati kathakali (ragazzi travestiti da donna 
che imparano a danzare in ruoli femminili) attingono 
le loro tecniche di allenamento dalla tradizione milita- 
re Kerala. La potente e spettacolare rappresentazione 
costituiva un autentico rituale pubblico, dal momento 
che l’intera comunità era simbolicamente impegnata in 
una reazione nei confronti di una aggressione esterna e 
nella riaffermazione dello statuto sociale dei guerrieri e 
dei sacerdoti, nonché, infine, in una affermazione di 
orgoglio maschile all’interno di una società matrilinea- 
re e matrilocale. 

In Messico, prima della Conquista, la danza era ri- 
volta alle divinità e tendeva a favorire l’esito del raccol- 
to. La sua esecuzione, così come la sua rappresentazio- 
ne nei manufatti e nelle opere d’arte, sembra essere su- 
bordinata a precisi scopi politici e sociali: si tendeva, 
infatti, a produrre, a riflettere e a rafforzare la stratifi- 
cazione politica e sociale e a rafforzare una organizza- 
zione politica di impianto centralistico che sovrastava 
le diverse etnie geograficamente disperse. Nobili, sa- 
cerdoti e gente comune, uomini e donne, vecchi e gio- 
vani, tutti avevano le loro danze specifiche e i loro spe- 
cifici livelli per eseguire tali danze sulle piramidi tem- 
plari. 

La danza è un atto di venerazione o un tributo d’o- 
nore. În certi periodi stagionali regolarmente scanditi, 
nei momenti critici o anche in situazioni occasionali, la 
danza entra a far parte di certe azioni rituali che ruota- 


no intorno al concetto di venerazione, di coesione, di 
ospitalità e di devozione, oppure di ringraziamento, di 
attenuazione di qualche risentimento, di offerta di pe- 
nitenza agli dei, agli antenati o ad altre entità superiori. 
La danza risulta così non soltanto un mezzo di propi- 
ziazione e di scongiuro, ma svolge anche una funzione 
in qualche modo di profilassi, in quanto onora gli dei 
per allontanare le sventure. 

La danza può anche essere un mezzo di concentra- 
zione religiosa, simile in questo all’immersione nell’in- 
finità di Dio. Gli Ebrei danzano per tributare a Dio la 
massima adorazione e per esprimere la loro gioia per la 
sua benevolenza. Le loro Scritture, riferendosi a parti- 
colari danze eseguite in occasione di festività tradizio- 
nali, fanno riferimento al «ricongiungimento con l’in- 
tero essere»: la mente e il corpo, doni di Dio, tornano 
a lui attraverso la danza. In seguito alla distruzione del 
Tempio, nel 70 d.C., gli Ebrei hanno quasi completa- 
mente eliminato la danza e i canti dalle loro pratiche di 
culto, in attesa di riprenderli quando ritorneranno dal- 
la Diaspora e ricostruiranno il Tempio. Il Talmud, la 
raccolta di antichi scritti rabbinici che costituisce l’au- 
torità religiosa per l’Ebraismo tradizionalista, descrive 
la danza come una delle principali funzioni degli angeli 
e prescrive agli sposi e ai loro ospiti di danzare durante 
la cerimonia nuziale. La procreazione, infatti, rientra 
nella volontà di Dio e il matrimonio è il primo passo 
verso la sua realizzazione: la danza, allora, è un simbo- 
lico ringraziamento per la fertilità. Essa va eseguita, in 
realtà, anche nell’esilio, poiché da quel matrimonio 
potrebbe nascere il Messia destinato a ricondurre il 
popolo ebraico nella Terra di Israele. 

Nel mondo cristiano, la Chiesa cattolica consentiva 
certe danze create per speciali occasioni quali, ad 
esempio, la canonizzazione di un cardinale o la cele- 
brazione del genetliaco di qualche alto prelato. Nell’A- 
merica latina molte danze devozionali compaiono al- 
l'interno dei pellegrinaggi e dei sistemi festivi proces- 
sionali: in esse si confondono gli apporti indigeni e 
quelli cristiani. Anche la preparazione stessa e l’orga- 
nizzazione dell’esecuzione della danza viene interpre- 
tata spesso come un voto rivolto a una potenza divina 
quale la Vergine o il Cristo. I Mormoni credono che la 
danza, se eseguita con purezza di cuore (escludendo, 
dunque, le figure che prescrivono alle coppie di ab- 
bracciarsi secondo l’uso del ballo da sala occidentale), 
prepari l'individuo e la comunità agli incontri di pre- 
ghiera e ad altre attività religiose: la devozione e la ri- 
creazione uniscono l’uomo a Dio. Brigham Young, che 
guidò la migrazione dei Mormoni dall’Illinois allo 
Utah, scoprì che la danza era un ottimo mezzo per raf- 
forzare il morale e la solidarietà del gruppo, offrendo 
un ristoro fisico ed emotivo in mezzo alle difficoltà. 


Nell’Orissa (India), l'usanza dei ragazzini di danzare 
travestiti da fanciulle coesisteva fin dal xv secolo con 
la danza eseguita dalle donne. Il culto sakbi-bbava 
prevede che a Krsna, in quanto maschio, la forma di 
devozione più gradita sia quella di provenienza femmi- 
nile, a ricordo delle mungitrici (gop:) che danzavano il 
proprio amore per il dio. 

Nel corso del loro rituale annuale per la pioggia e la 
fertilità, i Gogo della Tanzania eseguono una danza 
chiamata Cidwanga in segno di devozione. Anche in 
Nigeria si possono nominare vari esempi del genere. I 
Kalabari credono che siano gli uomini a rendere gran- 
de la divinità: una fervente devozione, infatti, si acco- 
sta alla capacità propria del dio di aiutare i suoi fedeli e 
certamente la divinità, se sarà privata del previsto tri- 
buto di venerazione, diventerà impotente, o almeno 
mterromperà i suoi contatti con i devoti. Tra gli Efik, 
invece, gli adoratori della divinità marina Ndem com- 
siono una rapida danza circolare intorno al sacrario, 
per esprimere metaforicamente il loro intenso deside- 
rio, per esempio, di avere un figlio o di compiere un 
viaggio sicuro. Più rapida è la danza, più Ndem è in 
grado di rispondere positivamente alla richiesta. 

Tra gli Ubakala la danza onora e propizia, in genere, 
‘un vivente importante: non c’è perciò da stupirsi se 
anche gli spiriti dei defunti e altre entità soprannatura- 
li vengono onorati in questo modo. Alcune divinità, 
come Sango tra gli Yoruba, amano essere intrattenute 
e possono essere opportunamente placate attraverso 
na danza ben eseguita. Gli antenati dei Fon del 
Dahomey (come altre entità spirituali dotate di attri- 
buti antroposociali) sono fortemente attirati, come le 
crearure umane, da tutte le rappresentazioni e le ceri- 
monie. Si crede, perciò, che sia gli uomini che le entità 
spirituali guardino alla danza con il desiderio di pren- 
dervi parte: le seconde realizzano questo loro deside- 
rio attraverso la possessione di quelli. Talvolta le entità 
soprannaturali vengono onorate affinché non interven- 
zano a rovinare la festa. 

La danza ottiene benefici soprannaturali. La dan- 
za può essere un veicolo attraverso il quale un indivi- 
duo, come se stesso o come altro da sé (cioè maschera- 
10 0 posseduto), raccoglie su di sé un potere straordi- 
mario. Tra i Ganda dell'Uganda centrale, i genitori dei 
gemelli, che in questo modo hanno dimostrato una 
straordinaria fecondità e l’intervento diretto del dio 
Mukasa, danzano nei giardini dei loro amici per tra- 
smettere la loro soprannaturale forza generativa alla 
vegetazione. Anche tra gli Yoruba le madri di gemelli 
danzano con la loro prole e promettono benedizioni a 
tutti coloro che saranno caritatevoli. In questi casi il 
ritmo dinamico e gli schemi spaziali della danza trasfe- 
riscono le qualità desiderate su oggetti o individui. 
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Uomini e donne della popolazione dei Sandawe, in 
Tanzania, danzano al chiaro di luna nel corso di certi 
riti erotici di fecondità detti Phek’umo. Identificando- 
si nella luna, un’entità a cui attribuiscono grandi pote- 
ri, benefici e distruttivi, adottano alcuni gesti stilizzati 
che riproducono le diverse posizioni della luna nel cie- 
lo, accompagnando il tutto con la riproduzione mima- 
ta dell’atto sessuale. Metaforicamente, insomma, la 
danza produce benefici soprannaturali. 

Proprio perché il movimento della danza costituisce 
una metonimia del movimento della vita, la riprodu- 
zione danzata di un malanno o della morte provocati 
da sortilegi simula l'intervento degli spiriti della vita e 
delle forze della salute. Per questo motivo i Tiv della 
Nigeria riproducono attraverso la danza l’elefantiasi e 
l’idropisia. 

La Danza del Sole (Sun Dance) eseguita dai popoli 
cacciatori delle Grandi Pianure dell’America setten- 
trionale era un complesso spettacolo annuale, eseguito 
in piena estate, quando le varie sezioni della tribù, soli- 
tamente disperse, si trovavano riunite nel periodo di 
abbondanza. Si danzava per il rinnovamento della ter- 
ra, si pregava per la fertilità, per vendicare un parente 
ucciso o per ottenere un effetto medicinale. La Danza 
del Sole prevedeva una settimana di intensa attività, 
che culminava nella rappresentazione dei riti stagiona- 
li. I maschi partecipavano alla danza perché legati da 
un voto personale, fatto in precedenza, teso ad ottene- 
re il successo in guerra o la salute di una persona cara. 
Ogni danzatore faceva comunque di tutto per ottenere 
dei poteri personali. I danzatori venivano trafitti ai 
muscoli delle spalle o del petto e collegati con delle 
cinghie al palo centrale di una sorta di altare cerimo- 
niale. Con gli occhi fissi al sole essi danzavano a lungo, 
fino all'esaurimento delle forze. 

La danza è capace di produrre mutamenti. La dan- 
za può essere anche utilizzata come mezzo per capovol- 
gere certe situazioni di debolezza, provocate da agenti 
soprannaturali, oppure per preparare un individuo o 
un gruppo a raggiungere una condizione ideale religio- 
samente definita. In questo modo vengono comprese 
sia le fasi di trasformazione previste dai riti di passaggio 
(morte, guarigione, prevenzione), sia quei riti che ten- 
dono alla sovversione di un dominio politico. 

La «Società Unita dei Credenti nel Secondo Avven- 
to di Cristo» (i cui membri erano chiamati comune- 
mente Shakers, «coloro che tremano, che si scuoto- 
no», a causa della loro usanza di danzare in modo assai 
vigoroso) credeva nell’imminente arrivo del giorno del 
giudizio. L’organizzazione ha raggiunto, nel momento 
di maggiore diffusione, circa seimila componenti, rac- 
colti in diciannove comunità. Il gruppo era convinto 
che la salvezza sarebbe giunta attraverso la penitenza e 
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il rifiuto delle attività legate alla carne. Nonostante 
questi atteggiamenti nei confronti del corpo, i primi 
adepti della comunità erano spesso soggetti ad estasi 
involontarie che li spingevano a correre, a saltare, a 
scatenarsi in giravolte e turbinosi barcollamenti: lo 
scopo di queste azioni spontanee era quello di allonta- 
nare i dubbi, di cancellare i peccati e gli errori e di 
mortificare la carne per ottenere la purificazione dello 
spirito. In questo modo gli Shakers si allontanavano 
dalle preoccupazioni personali e si liberavano dalla 
servitù nei confronti del loro passato tormentato; era- 
no ormai liberi di concentrarsi su nuovi scopi e su 
nuovi sentimenti. 

Per gli Shakers, convinti assertori del dualismo di 
spirito e di corpo, la danza è la canalizzazione del sen- 
timento nell’ambito di un mondo in cui uomini e don- 
ne conducono una esistenza di celibato, di austerità, di 
umiltà e di pesanti lavori manuali. La loro danza pre- 
vede una sequenza di movimenti che sono tesi in ulti- 
ma analisi ad allontanare il peccato ma che riproduco- 
no in parallelo le fasi dell’esperienza sessuale, dal ver- 
tice della liberazione di energia fino al successivo rilas- 
samento. I movimenti spontanei e individuali erano 
così inseriti all’interno di modelli ordinati e ripetuti, 
per cui, ad esempio, battere le mani verso il basso rap- 
presentava il rifiuto della carnalità; rivolgere le palme 
verso l’alto significava invece la richiesta della vita 
eterna. 

In Nepal, tra gli Sherpa, sia per i lama buddhisti che 
per tutti i giovani, la danza è un mezzo con cui affer- 
mare e contemporaneamente negare il valore dell’esi- 
stenza terrena. La cerimonia primaverile Dumje purifi- 
ca da tutte le forze repressive e colpevolizzanti che si 
oppongono all'impulso sessuale, impedendo così alla 
vita di propagarsi. Le danze mascherate (tek-tek) dei 
giovani nepalesi, con la loro carica di estrema sensuali- 
tà, rappresentano sia l’erotismo che il suo auspicato 
prodotto: i figli. 

Presso i Bemba dello Zambia, nella cerimonia di ini- 
ziazione femminile Chisungu, la danza costituisce un 
tramite tra l’età infantile e la condizione adulta. Le 


donne che guidano la cerimonia, infatti, credono che i, 


cambiamenti prodotti da cause soprannaturali si rea- 
lizzino davvero soltanto se ciascuna fanciulla viene 
«danzata» da un gruppo, con il suo statuto e ruolo, fi- 
no all’altro. Tra i Wan della Costa d’Avorio, invece, un 
uomo deve danzare reggendo una donna iniziata sulle 
spalle. I Fang del Gabon, infine, durante l’iniziazione 
al culto degli antenati estraggono le immagini dei loro 
defunti dalle sedi abituali e le fanno danzare come pu- 
pazzi per animarli. Un’altra forma di cambiamento di 
stato si realizza in occasione della morte. 

Gli Ubakala della Nigeria eseguono le loro danze 


drammatiche Nkwa Uko e Nkwa Ese per aiutare il de- 
funto, nel primo caso uomo e nel secondo donna, a di- 
ventare un antenato che vive tra gli spiriti, per poi ri- 
presentarsi in una nuova incarnazione. Le danze di 
questo genere sono simili a quelle usate nella tradizio- 
ne cristiana per rendere ciascuno capace di entrare nel 
regno dei cieli. 

Tra i Dogon la morte produce disordine ma, grazie 
al simbolismo e all'ordine che regna nella danza, l’uo- 
mo può metaforicamente ripristinare l'ordine del 
mondo. Disponendo simbolicamente nello spazio 0g- 
getti e realtà, i Dogon rappresentano il cielo che si di- 
stende sopra la terra. In prossimità della morte, inol- 
tre, le maschere che coprono i volti dei danzatori miti- 
gano il dolore fisico e il timore della dipartita. 

La danza funeraria dei Nyakyusa, in Tanzania, co- 
mincia con espressioni appassionate di angoscia e di 
afflizione ma diventa gradualmente una danza di ferti- 
lità. In questo caso la danza è una esperienza che me- 
dia tra le emozioni violente provocate dalla morte e 
l'accettazione di essa. 

La connessione della danza con la morte era assai 
comune nell’Europa medievale. Questa era soprattutto 
una società allo stadio preletterario, fortemente in- 
fluenzata dalla Chiesa; essa interpretava le difficoltà 
economiche e le complessità morali del proprio mon- 
do come il risultato della lotta tra Dio e il diavolo. Il 
tentativo beffardo di negare ogni finalità alla morte at- 
tribuiva invece alla danza diversi significati e funzioni. 
La cosiddetta «Danza della morte» (o «macabra») 
avrebbe avuto lo scopo di indicare alla gente il mondo 
dell’aldilà, reagendo alla «Morte Nera», la terribile 
epidemia di peste bubbonica che tra il 1347 e il 1373 
imperversò come una vera piaga attraverso l’Italia, la 
Francia, la Spagna, la Germania e l'Inghilterra. Svilup- 
pandosi insieme all’immagine dello scheletro, inteso 
come il nostro stato futuro, la danza si faceva beffe del- 
l'orgoglio del ricco, proponendo una visione di ugua- 
glianza sociale; e insieme enfatizzava il terrore connes- 
so con la morte, per spaventare i peccatori e indurli al- 
la penitenza. Le allucinazioni e i crampi prodotti da 
una alimentazione a base di cereali decomposti, che 
provocavano una sorta di avvelenamento (il cosiddetto 
ballo di san Vito), induceva le vittime di tale malanno a 
compiere movimenti involontari e inconsulti simili a 
quelli di una danza. Molti credevano che si trattasse 
del segno di una possessione demoniaca. Alcune tra le 
vittime di questo male cercavano sollievo nella pratica 
di certe danze estatiche, alle quali si attribuiva un valo- 
re curativo e una certa efficacia nel preservare dalla 
morte. La danza, inoltre, era connessa con il risveglio 
dei morti e con la rinascita dell'anima alla vita eterna. 
Danzando presso le tombe dei parenti, degli amici o 


dei martiri, per esempio, si pensava di portare confor- 
to ai defunti e di favorirne la resurrezione, fungendo 
nello stesso tempo da protezione contro la malvagità 
dei morti demonizzati. 

Tra i Gogo la danza ottiene metaforicamente un ef- 
fetto soprannaturale di rovesciamento dei ruoli all’in- 
terno di un rito curativo e preventivo. Quando gli uo- 
mini vengono meno alle loro responsabilità rituali nei 
confronti del controllo della fertilità umana e animale, 
regna il disordine e tocca alle donne diventare le uni- 
che agenti attive all’interno di rituali tendenti a rimet- 
tere le cose al loro posto. Vestite da uomo, esse ese- 
guono una danza dai movimenti violenti e agitano del- 
le lunghe picche per cacciare lontano ogni contamina- 
zione. 

In Marocco, la confraternita sufi degli Hamadsha 
esegue la danza estatica badrab per guarire chi è stato 
colpito o posseduto da un demone: a questo scopo si 
cerca di instaurare buone relazioni con uno jinnî («spi- 
rito»), di solito con ‘A’ishah. Nel corso della danza, i 
partecipanti sono colti da una specie di trance e si per- 
cuotono il capo, a imitazione di quanto fecero i servi di 
Sidi ‘Ali alla notizia della morte del loro padrone. Al 
sangue che fluisce viene attribuita la capacità di placa- 
re lo spirito. Le donne, tra gli Hamadsha, cadono più 
facilmente in trance e danzano con maggior abbando- 
no degli uomini. 

La danza costituiva, inoltre, un elemento fondamen- 
tale di numerosi movimenti religiosi di revival e di 
riaffermazione sorti tra gli Indiani d'America, in rispo- 
sta a mutamenti di tipo storico o economico oppure a 
certe situazioni politiche che essi intendevano modifi- 
care. I Paiute settentrionali, così come le popolazioni 
dell'altopiano nordoccidentale, interpretavano le dan- 
ze di gruppo previste da certe cerimonie come segni 
evidenti di alleanza politica ed etnica, capaci di provo- 
care il rinnovamento periodico dell’universo. Secondo 
il loro pensiero, queste danze di gruppo avrebbero po- 
tuto porre fine allo stato di privazione causato dalla 
vittoria dei bianchi e avrebbero favorito il ritorno della 
prosperità indiana. La religione della Ghost Dance ha 
accolto alcuni insegnamenti del Cristianesimo millena- 
ristico, tra cui l'attesa del secondo avvento di Cristo, 
per diffondersi con grande successo tra gli Indiani ac- 
culturati. 

Nel Messico del xvI secolo, in risposta alla Conqui- 
sta spagnola, negli Stati di Querétaro e Guanajuato so- 
no sorte alcune danze di gruppo, note come concheros, 
danza chichimeca, danza azteca e danza de la conqui- 
sta. Si tratta forse di «culti di crisi», tentativi sincreti- 
stici di creare una identità culturale fiera di sé e nuove 
forme di integrazione sociale. I partecipanti, che ap- 
partengono ai gradini più bassi della scala socioecono- 
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mica e sono dediti ai lavori più ingrati, adottano la no- 
menclatura della gerarchia militare spagnola ed ese- 
guono danze che inscenano la Conquista e che deriva- 
no dai moduli di rappresentazione delle lotte tra i Mo- 
ri e i cristiani. In queste danze di guerra sono coinvolti 
anche vecchi, donne e bambini. 

La danza coinvolge il soprannaturale in una tra- 
sformazione interiore: la possessione. La danza può 
fungere da agente che produce l’affidamento tempora- 
neo di se stessi a un essere o a una forza soprannatura- 
li. Questo processo si accompagna abitualmente a uno 
stato di fervore religioso ed è spesso favorito da auto- 
suggestione o autointossicazione; in genere, inoltre, è 
sostenuto dalla solidarietà degli astanti. La danza, in 
questo caso, è caratterizzata da un particolare tipo di 
accompagnamento musicale e da movimenti ripetitivi, 
rapide giravolte e gesti inconsulti. Colui che viene pos- 
seduto può raggiungere la consapevolezza della pro- 
pria identità, o realizzare un collegamento rituale con 
il soprannaturale, fino a varcare la soglia di una diversa 
forma di esistenza, in modo metaforico, iconico, meto- 
nimico oppure per via sperimentale. 

La realtà soprannaturale che «possiede» può mani- 
festarsi attraverso l'esecuzione, da parte del danzatore, 
di specifici e ben identificabili moduli e segni conven- 
zionali. In questo modo si comunica al gruppo la pre- 
senza effettiva del soprannaturale e il ruolo che esso 
può svolgere nell’esistenza degli uomini. Contempora- 
neamente si dissipa ogni forma di indifferenza nei con- 
fronti del soprannaturale stesso. Lo stato di possessio- 
ne può addirittura stravolgere i tratti somatici e porta- 
re il danzatore al collasso. Le caratteristiche specifiche 
della possessione, peraltro, sono culturalmente deter- 
minate, al punto che anche un bambino potrebbe in- 
scenarle. 

Possiamo distinguere quattro tipi di possessione in- 
dividuale. La prima riguarda gli esperti di arte divina- 
toria, gli operatori rituali, gli uomini-medicina e gli 
sciamani, i quali «invitano» lo spirito con la danza 
sfruttando le loro capacità medianiche. Molte tra le re- 
ligioni africane (fino ai loro derivati nel Vudu haitiano 
e nella Macumba brasiliana) hanno in comune la con- 
vinzione che gli uomini possono entrare in contatto 
con entità soprannaturali e che possono influenzarle fi- 
no ad indurle ad agire nei confronti di qualcuno. Per- 
tanto è il devoto che prende l’iniziativa di offrire il suo 
corpo a uno spirito tutelare, quando vi siano indizi che 
quello vuole comunicare con i viventi oppure quando 
il devoto stesso desidera un incontro. La danza, in 
quanto segno moto-sensoriale, indica la presenza di un 
dio o la legittimazione di un leader; è un segnale che 
indica specifiche attività; è una metonimia che propo- 
ne la parte di un universo; è una metafora che allude 
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alla capacità umana di espandersi oppure a un conflit- 
to sociale. 

I Kalabari credono che il danzatore posseduto inviti 
il dio come si fa con un ospite al proprio villaggio. 
«Danzare gli dei» viene considerata un’ammirevole 
impresa. I danzatori mascherati possono trasformarsi 
in posseduti oppure, in qualche caso, lo sono ancor 
prima di eseguire la danza. Nelle danze di possessione, 
la capacità degli dei di materializzarsi sotto forma di 
pitoni è accentuata dal fatto che la metamorfosi avvie- 
ne passando da comportamenti perfettamente umani 
fino allo scivolare per terra e lungo le travature della 
casa, proprio come fanno i serpenti. Lo «spirito» (or 
seki) che danza partecipa al rituale per sollecitare un 
certo beneficio o per placare un altro spirito le cui nor- 
me di comportamento sono state infrante. Nel culmine 
della possessione si invoca una sorta di segnale iconico 
che assicuri in mezzo al gruppo la presenza dello spiri- 
to, il suo potere e il suo gradimento delle invocazioni e 
delle offerte. 

Tra i Ga del Ghana, il dio manifesta la sua presenza 
e comunica le predizioni relative all'anno nuovo e gli 
insegnamenti opportuni attraverso un 7edîum, che en- 
tra in uno stato di possessione attraverso la danza. 

La possessione rappresenta una legittimazione della 
leadership presso i Fanti, sempre del Ghana. Poiché le 
divinità amano danzare, i sacerdoti riuniscono un 
buon numero di suonatori di tamburo, cadono in stato 
di possessione e così parlano con il potere e con le au- 
torità divine. In Corea gli sciamani raggiungono il po- 
tere e la conoscenza nel loro ruolo di leader religiosi 
attraverso la trance da possessione indotta dalla danza. 
La possessione può essere anche un meccanismo attra- 
verso il quale gli individui instaurano relazioni sociali 
più favorevoli. Le pratiche di guarigione spesso svol- 
gono un ruolo di mediazione in campo naturale, socia- 
le e soprannaturale. A Ceylon l’esorcista che opera nei 
riti di guarigione cerca di spezzare ogni rapporto tra il 
malato e i demoni o gli spiriti maligni. L'esecuzione di 
una serie di movimenti di danza viene a costituire una 
progressiva tensione emotiva e produce un potere che 
può mandare in trance tanto il guaritore che il pazien- 
te. I loro corpi diventano veicoli dello spirito del de- 
mone e sono la rappresentazione evidente del control- 
lo esercitato da quest’ultimo. In questo modo gli spet- 
tatori sono persuasi che per esorcizzare il demone e re- 
stituire al paziente la salute è necessario un mutamento 
(così come richiede il guaritore) delle relazioni sociali. 

Un secondo tipo di danza di possessione, noto come 
«invasamento», è anch’esso talora metafora e segnale 
di una patologia sociale o di un disagio personale: un 
essere soprannaturale si impossessa di un individuo 
causandogli forme di malessere e di malattia o provo- 


cando sventure individuali o collettive. Tutto ciò va 
esorcizzato per mezzo della danza, che riesce a placare 
l'essere perturbatore liberando l’individuo dal suo sta- 
to disagevole e migliorandone la condizione. L’incon- 
tro con la volontà dello spirito che «invade», durante 
l’esorcismo, vincola in genere anche le persone che so- 
no vicine al posseduto. 

La danza di guarigione vimzbuza, praticata dai mem- 
bri delle comunità Chewa e Tumbuka del Malawi, è un 
mezzo socialmente approvato per esprimere sentimen- 
ti e tensioni che, se incanalati altrove, potrebbero com- 
promettere l’unità familiare e le relazioni sociali. La 
danza è quindi una medicina contro il male chiamato 
vimbuza, un male che si manifesta con visioni e sogni 
terrificanti e che spinge ad alimentarsi di cibi inusuali 
e ad emettere suoni inarticolati. 

Un terzo tipo di danza di possessione, detta «di con- 
sacrazione», riguarda il momento dell’iniziazione del 
fedele e della sua personificazione di una divinità: in 
questo periodo il danzatore viene deificato. In India gli 
spettatori venerano come immagini divine i giovani ese- 
cutori che, nel corso della festa nota come Rarzalila, 
impersonano Krsna, Radha, Rama e altri eroi mitici. 
Coloro che, nel Tibet, eseguono la sacra danza masche- 
rata, il ‘charm, sono visti anch’essi come realtà sacre. 

Oltre che da entità soprannaturali, l’uomo può però 
essere posseduto, attraverso un quarto tipo di posses- 
sione religiosa, da una potenza soprannaturale di ca- 
rattere impersonale. Tra i Lango dell'Uganda, per 
esempio, danzando si libera o si produce il jok; analo- 
gamente tra i 'Kung San della Namibia la danza attiva 
il #/um, che è la potenza dalla quale gli uomini-medi- 
cina derivano la loro capacità di liberare gli uomini 
dalle malattie e dalla morte. Il medico danzatore può 
cadere in trance e comunicare con gli spiriti anche sen- 
za essere posseduto da quelli. Si ricorre alla danza di 
guarigione in caso di situazioni critiche, oppure la dan- 
za si realizza come fenomeno spontaneo, ma sempre 
con una funzione profilattica e riparatrice. 

La danza realizza una immersione nel sopranna- 
turale, per ottenere illuminazione o concentrazione. 
Gli esempi di questa ulteriore forma di trasformazione 
interiore attraverso la danza provengono dalla Turchia 
e dal Tibet. In Turchia, i seguaci del poeta e filosofo 
del x: secolo Mawlana Jalal al-Din Rumi, fondatore 
di uno dei principali ordini mistici islamici, usano ese- 
guire danze vorticose. Gli uomini, con una espressione 
immobile sul volto, girano avvolti in lunghe tuniche 
bianche: dapprima lentamente, poi sempre più forte 
fino a raggiungere uno stato di ?rarce spirituale. Que- 
sti dervisci (il termine indica che si tratta di persone 
disposte sulla via dell’illuminazione) intendono distac- 
carsi dalla terra e si spogliano di ogni legame indivi- 


duale per congiungersi a un Dio impersonale. Questo 
risultato si ottiene attraverso l’esecuzione di movimen- 
ti circolari e la ripetizione di canti che fanno vibrare di 
energia i centri propulsori del corpo, allo scopo di sol- 
levare il fedele fino alle sfere più elevate. 

Nel Buddhismo tibetano, la danza rituale chiamata 
Ling Dro Dechen Rolmo consente una rappresentazio- 
ne della divinità. I movimenti circolari e le continue gi- 
ravolte, infatti, aiutano i partecipanti a giungere allo 
stato di illuminazione, che consiste nell’afferrare il ri- 
flesso della divinità proiettato nella mente di ciascuno. 

La danza incorpora il soprannaturale inducendo 
trasformazioni esteriori: la danza mascherata. Le 
danze sacre in maschera, che fanno parte dell’incontro 
di un popolo con il mondo degli spiriti, attraverso 
azioni simboliche del tutto affini a quelle previste dai 
tipi di danza illustrati nelle categorie appena elencate, 
forniscono ai fedeli vantaggi sia individuali che collet- 
tivi. La danza mascherata Midimu, ad esempio, prati- 
cata dagli Yao, Makua e Makonde della Tanzania e del 
Mozambico, contribuisce a spiegare la religione, dal 
momento che sottolinea la presenza del soprannaturale 
(gli antenati defunti) nelle questioni quotidiane. Si cre- 
de, infatti, che anche i defunti, insieme al gruppo degli 
iniziati che rientrano nel villaggio dal territorio del lo- 
ro apprendistato, possano continuamente ritornare 
sulla terra. Tra i Dogon, gli schemi della danza ma- 
scherata descrivono la concezione del mondo, del suo 
ordine e del suo sviluppo, e inoltre la convinzione che 
esso è in continuità e unione con la totalità dell’univer- 
so. La danza, pertanto, è in questo caso modello del- 
l’intero sistema delle credenze. Nell'ambito della so- 
cietà Nyau, che raccoglie i suoi membri da popolazioni 
di lingua Chewa, i danzatori rappresentano l’iniziale 
coesistenza amichevole tra uomini, animali e spiriti, e 
la successiva separazione intervenuta per opera del 
fuoco. Tutti credono che i danzatori, sotto la masche- 
ra, si sano davvero trasformati in spiriti. 

Una particolare enfatizzazione dei ruoli sociali si 
realizza in occasione dell’annuale comparsa, presso gli 
Yoruba, delle figure mascherate della società Gelede, 
che danzano sulla piazza del mercato e lungo le vie in 
concomitanza coll’apertura del nuovo anno agricolo. 
In questo modo vengono onorati e resi propizi gli spi- 
riti femminili orisa e tutti coloro che li rappresentano 
tra gli antenati e nel mondo dei viventi: per questo nel- 
la società Gelede le madri sono le divinità e i loro figli 
soltanto i membri, perché ogni vita ha origine dal cor- 
po di una madre. Benché a questo culto partecipino sia 
uomini che donne (che aspirano ad avere benedizione 
e protezione nonché a veder placata la loro paura della 
morte), sono soltanto gli uomini a danzare, indossando 
maschere che ritraggono in modo appropriato i ruoli 
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sessuali di ciascun personaggio. Le madri possono mo- 
strare tratti tanto positivi (tranquillità, protezione, 
creatività) quanto negativi o addirittura stregoneschi 
(in quanto forze invincibili che insidiano la fertilità, la 
nascita dei bambini, il corretto svolgimento delle fun- 
zioni sessuali maschili). Le madri sono le detentrici as- 
solute del potere chiamato ase (che è un potere mistico 
e vitale), mentre gli uomini possono possederlo in mo- 
do pieno soltanto quando si uniscono con un’orisa. Ma- 
nifestando in modo simbolico le loro forze vitali nella 
danza, gli uomini riescono ad affermare la loro virilità e 
la loro libertà al cospetto delle madri. Contemporanea- 
mente, però, essi riconoscono il potere di quelle e le 
onorano, allo scopo di renderle benevole e di evitare un 
uso dell’ase comunque pericoloso per i maschi. 

Tra i Nafana della Costa d’Avorio le danze masche- 
rate si effettuano di notte, durante il mese lunare che 
conclude l’anno. La danza ha qui la funzione di vene- 
rare e in qualche modo, addirittura, di produrre il pas- 
saggio calendariale. Gli spiriti Bedu che vivono nelle 
maschere benedicono e purificano le capanne del vil- 
laggio e i suoi abitanti: in questo modo essi metafori- 
camente assorbono tutto il male e la sventura allonta- 
nandoli dalla comunità che può tranquillamente inizia- 
re l’anno nuovo all’insegna del rinnovamento. 

La danza mascherata (con una maschera in forma di 
testa di antilope) dei Bamana del Mali rappresenta Chi 
Wara, il dio dell’agricoltura, un essere soprannaturale, 
mezzo uomo e mezzo animale, che insegnò per primo 
all'uomo a coltivare la terra. La presenza del dio tra gli 
uomini si ottiene attraverso l’invocazione delle sue be- 
nedizioni. In una forma assai concreta, che rende più 
comprensibili ai giovani i diversi riferimenti, queste 
danze con maschere animali ricordano all'uomo che 
egli possiede alcune caratteristiche animalesche. Gli 
spettatori possono rispondere alle sollecitazioni dei 
danzatori positivamente o negativamente: in questo 
modo la danza mascherata rappresenta le debolezze 
umane ma in modo distaccato, senza ricorrere a riferi- 
menti personali, facilitando così i mutamenti e le tran- 
sizioni. 

La danza in maschera può essere metafora tanto di 
comportamenti normali che di comportamenti innova- 
tivi. Sotto il segno della religione, il danzatore viene li- 
berato dalle obbligazioni quotidiane ed è in grado di 
inviare messaggi profani e critici che altrimenti, se pre- 
sentati senza maschera, potrebbero produrre attriti so- 
ciali o ostilità anziché mutamenti positivi. 

Tra gli Nsukka Igbo della Nigeria, il consiglio degli 
anziani, se si presentavano delle difficoltà nell’applica- 
zione delle leggi o nell’ordine pubblico, utilizzava un 
gruppo di danzatori mascherati che rappresentavano il 
culto dello spirito orzade. In Zambia, invece, si crede- 
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va che le mascherate dei Wiko Makishi avessero il po- 
tere di resuscitare gli antenati e vari altri esseri sopran- 
naturali: costoro dovevano pattugliare i luoghi in cui si 
svolgeva l’iniziazione dei giovani, per tenere lontane le 
donne e tutti gli intrusi. 

Tra i Chewa, l’uomo che abita con la moglie e la 
suocera ricorre talora alla danza mascherata Nyau per 
offrire una possibilità di mediazione alla suocera che lo 
irrita con le sue continue richieste. Quando invece il 
danzatore indossa la maschera Chirombo («bestia») 
egli intende rivolgersi alla suocera in termini osceni e 
nessuno può prendere provvedimenti contro di lui, dal 
momento che la maschera lo protegge garantendogli 
l'immunità. Può anche succedere che la suocera riduca 
le sue pretese. 

Un rituale riconosciuto e accettato socialmente può 
anche abusare di movimenti ribaldi e di gesti lascivi, 
che vengono consentiti nell'atmosfera carica che viene 
a crearsi: è il caso della danza mascherata Bedu sopra 
ricordata. Probabilmente questi atti vengono accettati 
dalla società per la loro comicità, per il loro carattere 
emozionale e perché attraverso di essi i partecipanti sa- 
ranno purificati da tutti i sentimenti negativi che han- 
no accumulato in loro. 

Il danzatore mascherato può costituire un segnale 
iconico, riverito e percepito come una autentica mani- 
festazione dell’essere che egli rappresenta anche se tut- 
ti sanno chi ha costruito la maschera e chi la sta indos- 
sando. Tra i Chokwe dell’Angola la maschera costitui- 
sce con chi l’indossa un insieme spirituale, sia nella vi- 
ta che nella morte: per questo quando un danzatore 
muore anche la sua maschera viene bruciata con lui. 

La danza rivela la divinità attraverso la rappre- 
sentazione della creazione. Nell’opinione di alcuni 
Protestanti, ogni umana espressione artistica risulta 
analoga all’atto di Dio che si esprime attraverso la 
creazione. L'esecuzione di una danza è perciò un ri- 
flesso dell’inconoscibile immanenza di Dio, anche al di 
fuori delle intenzioni dell’esecutore. Il danzatore esiste 
per la danza come Dio per la creazione; il linguaggio 
del movimento è un dono di Dio e tanto l’allenamento 
del danzatore quanto il raggiungimento di una perfetta 
esecuzione rivelano la perfezione di Dio. Nella pro- 
spettiva di San Francesco, invece, Dio è presente in 
tutte le opere buone e dunque anche nella forza creati- 
va delle arti. In America Latina i danzatori, attraverso 
le loro danze rituali, diventano tutt'uno con la creazio- 
ne. Quando qualcuno danza con abilità, i Gola della 
Liberia considerano ciò un segno d’amore di un jina, 
un dono offerto nel corso di un sogno. 

La danza fa parte di un codice culturale o di un mo- 
dello logico che rende gli uomini capaci di ordinare le 
proprie esperienze, di eliminare da esse ogni confusio- 


ne, di esprimere proprietà comuni che accostano realtà 
contrapposte, di spiegare, insomma, la realtà. La dan- 
za e la religione emergono da una configurazione che 
oltrepassa l’esperienza dei sensi, la cognizione, le emo- 
zioni, diffuse o focalizzate, e i conflitti, individuali o 
collettivi. Si danza, dunque, per spiegare la religione, 
per determinare e modificare i ruoli sociali, per com- 
piere un atto di venerazione o un tributo d’onore, per 
ottenere benefici soprannaturali, per produrre muta- 
menti, per coinvolgere il soprannaturale in trasforma- 
zioni interiori o esteriori, per realizzare una immersio- 
ne nel soprannaturale verso l’illuminazione, per rivela- 
re la divinità attraverso la rappresentazione della crea- 
zione. Permeata dalla tradizione religiosa, la danza, al- 
lora, muta continuamente. 

In molte parti di questo mondo che ha subito un 
profondo processo di secolarizzazione e modernizza- 
zione, chi partecipa nei teatri a danze profane talora 
decide ancora di spiegare la religione, di creare o ri- 
creare ruoli sociali, di onorare la divinità, mescolando 
alla sua danza elementi desunti dalle religioni di diver- 
se parti del mondo. Molte danze popolari associate a 
festività o a ricorrenze religiose sono poi divenute ma- 
nifestazioni teatrali, esibizioni effettuate da esecutori 
tutt'altro che «popolari» per scopi ricreativi. 


[Per ulteriori approfondimenti, vedi anche TEA- 
TRO E RITUALITA). 
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JUDITH LyNNE HANNA 


Danza popolare e folcloristica 


La danza e la religione hanno avuto frequenti punti 
di contatto nel corso dei secoli. Gli atteggiamenti nei 
confronti della danza espressi nei testi dell’antica Gre- 
cia e nella Bibbia fanno parte di una corrente di pen- 
siero che ha esercitato un largo influsso sulla storia 
culturale del mondo occidentale. Gli antichi Greci, 


per esempio, credevano che la danza fosse l’arte supre- 
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ma, inseparabile comunque dalla musica e dalla poe- 
sia. Platone nelle Leggi scriveva che tutte le creature 
sono disposte a esprimere le loro emozioni attraverso i 
movimenti del corpo: questa carica istintiva si trasfor- 
ma in danza grazie al dono, da parte degli dei, di un 
ordinamento ritmico e armonico. Altri, tra gli antichi 
Greci, pensavano che la danza si trasmettesse diretta- 
mente dagli dei agli uomini e che di conseguenza ogni 
tipo di danza appartenesse all’ambito spirituale. Al di 
là delle discussioni sulle origini della danza, gli studio- 
si tengono per fermo che i rituali religiosi sono stati la 
fonte di molte danze greche, anche se la danza in sé 
non fu mai confinata nel solo ambito cultuale. Essa in- 
fatti faceva parte della vita sociale come mezzo ricrea- 
tivo e come modo per solennizzare vari eventi o espe- 
rienze. La natura spirituale della danza era considerata 
così onnicomprensiva che i Greci non facevano alcuna 
distinzione tra danze religiose e danze profane. 

Anche le Scritture ebraiche contengono numerosi 
riferimenti alla danza. Danzare rappresentava una 
espressione di gioia in tutti gli aspetti dell’esistenza, 
una celebrazione del benessere fisico e mentale nonché 
una personale dichiarazione di devozione. Gli studiosi 
moderni discutono se la danza, all’interno della fede 
ebraica, facesse parte dei rituali religiosi o del culto 
formale. Alcuni di loro sono convinti che non ci fosse 
spazio per la danza nel Tempio e nelle pratiche ceri- 
moniali celebrate dagli officianti nel corso delle varie 
occasioni di culto. Anche se le cose stessero così, co- 
munque, la danza ebbe certamente una grande impor- 
tanza nelle feste pubbliche che accompagnavano i 
giorni consacrati alle celebrazioni religiose. I pellegri- 
naggi, ad esempio, associati alle varie festività stagio- 
nali, erano in genere santificati dalla danza, dal canto e 
dal suono degli strumenti musicali, come l’arpa. An- 
che la celebrazione del trionfo del popolo ebraico sui 
suoi oppressori consisteva in parate di vittoria accom- 
pagnate da danze e speciali canti. 

AI sorgere dell’era cristiana, due elementi principali 
caratterizzano l’atteggiamento delle autorità ecclesia- 
stiche nei confronti della danza: il primo è rappresen- 
tato dalla tangibile e diretta eredità degli atteggiamenti 
degli Ebrei nei riguardi della danza; il secondo dalla 
tradizione delle danze legate ai culti pagani e alimenta- 
ta da quelle fasce di popolazione che non si erano con- 
vertite al Cristianesimo. Le comunità cristiane, co- 
munque, condividevano con quelle ebraiche la convin- 
zione che la danza fosse un mezzo per esprimere il ri- 
spetto verso Dio, un modo per gli uomini di manife- 
stare la loro fede, analogamente agli angeli che danza- 
no nella gloria dei cieli. Così molte antiche usanze del- 
l'Europa precristiana furono conservate (come quella 
di danzare presso le sepoltura) e cominciarono a con- 
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vivere con i nuovi riti imposti dalla Chiesa; altre forme 
di danza vennero addirittura incorporate nelle cerimo- 
nie religiose cristiane. Tra le danze religiose eseguite 
dal clero ricordiamo la danza in cerchio e le varie dan- 
ze processionali che facevano parte delle feste in onore 
dei santi. Altre danze erano eseguite soltanto da mem- 
bri della comunità, come certe danze fatte in circolo o 
allineati, con accompagnamento di canti e di battima- 
ni, e come alcune danze processionali. Nel corso dei 
secoli, insieme al diffondersi del Cristianesimo, l’entu- 
siasmo per la danza mantenne intatta la sua forza, tan- 
to che le autorità ecclesiastiche dovettero talora porre 
un limite alle occasioni di celebrazione religiosa in cui 
la danza era consentita. Le autorità ecclesiastiche locali 
proibirono, in molte regioni, di danzare nella Casa del 
Signore, consentendo la danza (in gradi diversi) sol- 
tanto in occasione di quelle festività pubbliche che si 
svolgevano al di fuori dalla chiesa. Il fatto che queste 
proibizioni siano state più volte reiterate, comunque, 
sta a indicare che ad esse non sempre si obbedì e che 
esse non risultarono sempre applicabili nelle diverse 
realtà locali. 

La tenace resistenza della danza, anche di fronte alla 
progressiva disapprovazione della Chiesa, dimostra la 
profondità della convinzione occidentale della natura 
spirituale della danza. Louis Backman, nel suo studio 
del 1952, Religious Dances, offre un lungo elenco di ri- 
ferimenti storici, provenienti da vari Paesi, che illu- 
strano le connessioni tra le diverse forme di danza e la 
Chiesa. L’interconnessione tra danza e religione, co- 
munque, va considerata in un ambito che si estende 
molto al di là dei confini della religione ufficialmente 
formalizzata. Le definizioni più autentiche di danza 
popolare e folcloristica, infatti, provengono da una lar- 
ga gamma di posizioni culturali che spaziano ad ampio 
raggio, dalla religione rigidamente organizzata alla spi- 
ritualità popolaresca che anima la vita di tutti i giorni. 

La danza popolare e quella folcloristica. Benché 
entrambi i termini siano entrati nell’uso comune sol- 
tanto agli inizi del nostro secolo, i fenomeni a cui essi 
si referiscono hanno una tradizione millenaria. I due 
concetti, più che fare riferimento a particolari soluzio- 
ni coreografiche, si rifanno alla danza così come essa si 
manifesta in certi strati della società europea e in certi 
periodi storici. 

Come rileva Peter Burke nel suo Popular Culture in 
Early Moderne Europe (1978), la società europea, a 
partire dal xvi secolo, è già abbastanza stratificata per- 
ché si possa in essa distinguere tra cultura della gente 
comune e cultura d’élite. Quest'ultima è sempre l’e- 
spressione di una minoranza, che ha accesso alle forme 
dell'istruzione scolastica e che diviene la beneficiaria 
principale delle principali correnti intellettuali, come il 


Rinascimento o l’Illuminismo. Il resto della società 
procedeva nell’esistenza di ogni giorno modellando e 
adattando le proprie tradizioni e i propri valori agli 
inevitabili mutamenti dell’assetto economico e sociale. 
Non si deve tuttavia pensare che questa gente comune 
rappresentasse un insieme omogeneo e neppure, d’al- 
tronde, che la minoranza d’élite non intrattenesse al- 
cun tipo di rapporto con la cultura popolare. Al con- 
trario, Burke cerca di far luce sulla complessità delle 
situazioni, rilevando le differenze all’interno dello stes- 
so popolo minuto, in cui vanno distinti i contadini po- 
veri da quelli più ricchi, gli uomini di condizione libe- 
ra dai servi, i lavoratori senza cultura dai mercanti che 
sapevano di lettere, gli abitanti delle campagne dai cit- 
tadini. L’élite partecipava, d’altro canto, in larga misu- 
ra della cultura popolare, al di là del concreto perse- 
guimento dei propri fini intellettuali, se non altro per- 
ché era inevitabilmente circondata da quella. 

A partire dalla fine del xvi secolo, il deciso incre- 
mento demografico, la radicale espansione dei traffici 
commerciali e l’avvento dell’industrializzazione con- 
tribuirono a spezzare l’esistenza tradizionale delle co- 
munità in molte parti dell'Europa occidentale, com- 
portando anche l'abbandono di molte tradizioni popo- 
lari. Nella stessa epoca prese a svilupparsi un nuovo 
movimento intellettuale, secondo il quale le popolazio- 
ni rurali tendevano ad assumere agli occhi dell’élite 
culturale un fascino sempre crescente. Sulla scia di tale 
idealizzazione, la cultura folclorica finì coll’essere con- 
siderata un tesoro nazionale che racchiudeva gli aspetti 
superstiti di un passato incontaminato. E.B. Tylor, per 
esempio, per dimostrare l'evoluzione storica che porta 
da una cultura primitiva a una società organizzata, si 
concentrò soprattutto sulle credenze e sulle consuetu- 
dini folcloriche. Questo materiale era interpretato co- 
me le tracce di una cultura primitiva, preservate in 
qualche modo dalla memoria popolare ancora nel cuo- 
re di una società che aveva peraltro imboccato diffe- 
renti percorsi di civiltà. 

Tali argomentazioni furono rafforzate dalla tenden- 
za a comparare i fatti folclorici con elementi culturali 
diversi, provenienti dalle popolazioni cosiddette pri- 
mitive. Convinzioni popolari apparentemente inespli- 
cabili o antiche consuetudini furono così interpretate 
sulla base dei loro corrispondenti primitivi; la funzio- 
ne originaria delle sopravvivenze folcloriche e il loro 
significato dovevano essere equivalenti a quelli delle 
pratiche primitive alle quali si rifacevano, anche quan- 
do sussistevano grandi diversità nelle forme o nell’oc- 
casione dell’esecuzione. Molti studiosi erano convinti 
che la religione primitiva costituisse la fonte ultima del 
folclore, in quanto la religione rivestiva un ruolo di 


primissimo piano nella vita dei primitivi. [Vedi FOL- 
CLORE, vol. 1; RELIGIONE DEL POPOLO, vol. 5]. 

Se il folclore era quanto rimaneva dell’antica religio- 
ne pagana, allora ne conseguiva che la danza popolare 
era quanto rimaneva dell’antico rituale religioso. Tan- 
to più curioso risulta allora il fatto che la danza folclo- 
ristica sia rimasta pressocché trascurata proprio nel 
pieno della raccolta della documentazione sui diversi 
fatti culturali folclorici, nel secolo scorso. Pur dando 
evidentemente per scontato che il popolo danzasse, in- 
fatti, gli studiosi di quel periodo hanno menzionato la 
danza soltanto occasionalmente, in genere in riferi- 
mento alle feste stagionali o religiose e a qualche rito 
di passaggio. Il mosaico rimane largamente da comple- 
tare, anche se sono stati individuati due fattori di vitale 
Importanza. 

Il primo fattore riguarda il fatto che la danza, rispet- 
to agli altri aspetti culturali che possono attirare l’at- 
tenzione degli studiosi, si situa a un livello più basso. 
Soprattutto nel momento in cui gli ambiti di indagine 
appena costituiti del folclore e dell’antropologia erano 
ancora intenti a darsi uno statuto scientifico e a preci- 
sare i propri obiettivi, privilegiando la ricerca delle 
fonti scritte, la danza non rappresentava di certo un 
genere letterario registrabile per mezzo delle parole; 
anzi, a differenza della musica, essa non possedeva 
neppure una forma di notazione. Gli studiosi, comun- 
que, non rinunciarono a descrivere i costumi e le cele- 
brazioni popolari attraverso resoconti scritti, spesso il- 
lustrati da disegni e, più tardi, da fotografie. I primi 
studi di questo genere, che risalgono alla fine del seco- 
lo scorso, impiegano lo stile della narrazione descritti- 
va: essi presentano le usanze della-danza, accompagna- 
te da osservazioni sui costumi e dalla descrizione dei 
vari accessori, quali spade, nastri, bastoni, campanelle; 
oppure segnalano alcune particolari forme di personi- 
ficazione drammatica, come il cavalluccio o l’uomo 
che finge di essere una donna (o viceversa). Tali studi 
riferiscono, in genere, anche dell'occasione sociale di 
cui la danza fa parte, ma lasciano sempre a desiderare 
per quanto riguarda gli aspetti più propriamente tecni- 
ci e stilistici della danza che viene descritta. Sembra in- 
somma che, pur essendo certamente possibile scrivere 
sugli usi e costumi della danza, la difficoltà di espri- 
merne la natura e gli aspetti attraverso una documen- 
tazione di forte evidenza abbia scoraggiato gli studiosi 
ottocenteschi, convincendoli a non dirigere il proprio 
entusiasmo intellettuale verso un genere così sfuggente. 

Il secondo fattore che ha provocato il disinteresse 
degli studiosi nei confronti della danza folcloristica 
consiste nella convinzione che essa manifestasse gli 
scampoli di un antico rituale religioso; e ciò, per stra- 
no che possa sembrare — dal momento che una connes- 
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sione di questo genere con la cultura primitiva dovreb- 
be trovare buona accoglienza nella scuola evoluzioni- 
stica, che riteneva che la fonte del folclore fosse la reli- 
gione — potrebbe aver determinato una sorta di disagio 
intellettuale. Nel x1x secolo lo stile della danza rispon- 
deva ormai alle stratificazioni sociali, anche se le figure 
coreografiche delle sale da ballo più esclusive non era- 
no tanto diverse da quelle dei balli di paese. Alle élites 
semmai si può riconoscere il merito di aver imposto a 
queste forme più popolari uno stile di esecuzione raffi- 
nato, adeguato al loro livello sociale elevato: l’abban- 
dono entusiastico con cui molti popolani si gettavano 
nel vortice delle danze, infatti, appariva sconveniente, 
forse addirittura incivile agli occhi delle classi più ele- 
vate. Le osservazioni che nello stesso periodo i missio- 
nari e gli esploratori andavano facendo sulle selvagge e 
scomposte danze delle società primitive furono impie- 
gate come parallelo figurativo per le danze della tradi- 
zione folclorica europea e probabilmente hanno favo- 
rito nelle éltes la percezione della danza folcloristica 
come qualcosa di degradante. In questo modo la danza 
folcloristica, più di qualunque altro genere di manife- 
stazione popolare, è stata vista come qualcosa di mi- 
naccioso, troppo primitivo e nello stesso tempo troppo 
vicino. Ciò che separava la danza delle élites dalla vol- 
gare e incivile danza del popolo, infatti, era soltanto il 
sottile confine del decoro. Inoltre gli studiosi ben sa- 
pevano che il clero cristiano aveva a lungo creduto che 
la danza (identificata nel x1x secolo alla danza folclori- 
stica) rappresentasse la sopravvivenza di rituali religio- 
si pagani. Per secoli, in effetti, in tutta Europa, la Chie- 
sa aveva dovuto intraprendere dure campagne per ri- 
pulire il rituale cristiano da ogni contaminazione con il 
paganesimo; e di esso la danza rappresentava uno degli 
elementi più insidiosi. Ora, indipendentemente dalle 
loro convinzioni intellettuali, gli studiosi europei e 
americani del secolo scorso erano in genere dei bravi 
cristiani e non c’è alcun dubbio che il pregiudizio uffi- 
ciale nei confronti della danza influenzò anche le loro 
opinioni scientifiche. Probabilmente, dunque, fu que- 
sta eredità cristiana a produrre il senso di disagio nei 
riguardi dei materiali relativi alla danza folcloristica di 
cui abbiamo sopra parlato. Un senso di disagio che per 
molto tempo ha distolto i ricercatori dagli studi in 
questo campo. 

Nell’ultimo decennio del secolo scorso, tuttavia, la 
danza cominciò a essere considerata con maggior se- 
rietà: James G. Frazer, per esempio, la incluse nell’im- 
menso repertorio di usanze che vengono esaminate nel 
suo trattato comparativo sulla magia e la religione, The 
Golden Bough, 1890. In Scandinavia lo sviluppo dei 
musei all’aria aperta dedicati alle tradizioni popolari 
ha portato alla costituzione, nel 1893, del gruppo dei 
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Friends of Swedish Folk Dance («Amici della danza 
folcloristica»), una delle prime organizzazioni di que- 
sto genere, impegnata nella conservazione e nella pro- 
mozione delle danze regionali. Lilly Grove, dal canto 
suo, nella sua storia della danza (London 1895) dedicò 
interi capitoli alle tradizioni delle danze nazionali, le- 
gate alle varie consuetudini che si accompagnano ad 
esse. In questo modo anche la stampa periodica ingle- 
se cominciò a tenere rubriche dedicate alle feste sta- 
gionali, fornendo esempi di danze rustiche, come la 
danza di maggio o la «moresca». Nello studio di E.K. 
Chambers, The Medieval Stage (London 1903), com- 
paiono per la prima volta in ambito scientifico i termi- 
ni folk dance e Volkstanz, testimoniando così un muta- 
mento di indirizzo nell’atteggiamento intellettuale, che 
sembra finalmente accettare la danza come una delle 
componenti del folclore. La definizione stessa di fo/k 
dance sembra nascere dalla combinazione tra una con- 
cezione romantica di popolo e un buon numero di for- 
me e consuetudini di danza. 

Il concetto di danza folcloristica è stato codificato 
poi nel xx secolo, grazie alla raccolta e alla pubblica- 
zione di materiali relativi alla danza, sullo sfondo di un 
progressivo aumento d’interesse e di prospettive di 
studio per il fenomeno in questione. Anzi, per distin- 
guere certi importanti tipi di danza come espressione 
di cultura, particolarmente in relazione alle origini e 
alla trasmissione delle forme di danza e agli stili e ai 
contesti della sua esecuzione, si incominciò a ricorre- 
re anche all’espressione «danza popolare» (popular 
dance). In questo modo veniva meglio specificandosi, 
per distinzione, che le danze folcloristiche sono quelle 
le cui oscure origini si perdono nei ricordi di antiche 
consuetudini e cerimonie derivate dagli antichi rituali 
pagani: esse vengono trasmesse di generazione in ge- 
nerazione ed eseguite con la consapevolezza che fanno 
parte di tradizionali feste popolari. Le danze popolari, 
invece, anche se sono ormai entrate nel repertorio po- 
polare e vengono eseguite in occasioni tradizionali, 
hanno in realtà un’origine esterna: esse sono state poi 
acquisite da una cultura straniera o apprese da un 
maestro professionista. La loro trasmissione presenta 
naturalmente diverse modalità, legate piuttosto ai vari 
tipi di rapporto sociale che alla loro inclusione nel tra- 
dizionale processo d’apprendimento valido per tutto il 
materiale folclorico. Queste danze, infatti, vengono 
apprese da stranieri, o comunque. da persone non ap- 
partenenti alla medesima comunità, oppure da inse- 
gnanti di danza. Anche le occasioni di esecuzione sono 
diverse, poiché le danze popolari privilegiano i mo- 
menti di aggregazione sociale nel corso di eventi ri- 
creativi che hanno spesso come sfondo ambienti pub- 
blici, come le sale da ballo. Le danze folcloristiche so- 


no considerate una pura espressione dell'identità na- 
zionale, mentre le danze popolari sono piuttosto un di- 
vertimento estetico che appartiene alla dotazione di 
una società eterogenea anche sul piano culturale. 

Lo sviluppo di questi due concetti (della danza po- 
polare e della danza folcloristica) è fondamentale per 
una migliore comprensione tanto della danza quanto 
della religione. La nozione di danza folcloristica è ine- 
stricabilmente legata all’atteggiamento mentale tipica- 
mente occidentale nei riguardi della storia della reli- 
gione e della cultura umana. Le due diverse nozioni di 
danza, in definitiva, non hanno tanto a che vedere con 
due differenti tipi di pratica coreutica, quanto con il 
progredire del giudizio intellettuale sulle classi econo- 
miche e sociali: nella mentalità corrente del x1x secolo, 
ad esempio, la danza folcloristica è quella eseguita dal 
popolo, mentre la danza popolare è quella eseguita 
dalla borghesia o dalla classe dei lavoratori. Natural- 
mente costruzioni di questo genere sono tanto roman- 
ticamente idealizzate quanto eccessivamente semplifi- 
cate e soprattutto non riflettono la realtà culturale dei 
tempi. In effetti, anche se la classe dei contadini nel- 
l’ottocento rappresenta al meglio quel gruppo omoge- 
neo che si supponeva dovesse essere il popolo, tuttavia 
bisogna riconoscere interazioni continue tra cultura 
folclorica e cultura popolare. Le danze popolari circo- 
lavano ampiamente tra la popolazione rurale ed erano 
talora ritenute più prestigiose delle forme coreutiche 
tradizionali: apparivano nuove, diverse, innovative e 
strane. E peraltro la danza della nuova classe dei lavo- 
ratori era piena di elementi tradizionali: anche le danze 
straniere o popolari venivano eseguite con i tradiziona- 
li movimenti del corpo dell’esecutore, che si ricollega- 
vano alle consuete concezioni locali. I membri della 
classe lavoratrice, pagando il biglietto d’ingresso in 
una sala da ballo pubblica, acquisivano il diritto di en- 
trare in contatto con rappresentanti del sesso opposto 
e con persone di diverse fasce d’età — sempre nel ri- 
spetto dei diversi ruoli. La cosa più importante è forse 
legata al fatto che l’accettazione e il successo delle nuo- 
ve danze popolari dipendevano dal modo in cui esse 
soddisfacevano le mode correnti; queste ultime, a loro 
volta, avevano, almeno parzialmente, le proprie radici 
nel folclore. Per tutti questi motivi, è necessario consi- 
derare attentamente la complessità delle interrelazioni 
storiche tra danza folcloristica e danza popolare, non- 
ché il divario che intercorre tra ideali intellettuali e 
realtà culturale. 

Le concezioni relative alla danza intesa come una 
forma di espressione sono profondamente radicate 
nella cultura occidentale e hanno influenzato gli atteg- 
giamenti mentali in ogni epoca. Qualunque sia il crite- 
rio impiegato per definire gli ambiti della danza folclo- 


ristica e della danza popolare, è nel significato che ri- 
veste la danza nell’ambito delle varie culture locali che 
si possono meglio indagare le relazioni tra danza e reli- 
gione. L’originaria cultura paesana, infatti, considera 
sempre la danza un elemento integrante della vita quo- 
tidiana e del sistema di convinzioni di un certo gruppo 
umano; e del resto la religione può essere opportuna- 
mente studiata, nei suoi aspetti più legati alla quotidia- 
nità, uscendo dal sistema dei dogmi ufficiali per aprirsi 
a quello delle credenze e delle pratiche che realizzano 
la spiritualità. 

Danza popolare, spiritualità e religione. Esistono 
tre fondamentali categorie di danza in riferimento alla 
religione e ai valori dello spirito: la danza religiosa, 
quella cerimoniale e quella sociale. Ciascuna di queste 
categorie è distinguibile in base al contesto, alla fede e 
inoltre — anche se questo elemento è assai meno im- 
portante — alla forma. 

La danza religiosa fa sempre parte di un culto religio- 
so ed è spesso ambientata in un tempio o in un santua- 
rio. Essa viene considerate una forma di devozione con- 
creta, più che un semplice simbolo o rappresentazione 
di pietà. Tra le forme più diffuse di danza religiosa ri- 
cordiamo la danza circolare e quella processionale, ma 
vi sono anche forme di esecuzione solistica. Il danzato- 
re, in ogni caso, tende a esprimere rispetto nei con- 
fronti del divino, interagendo direttamente con esso. 

La danza cerimoniale rappresenta una categoria più 
estesa, in cui la danza figura come parte di un ampio 
complesso di eventi celebrativi, tanto religiosi che pro- 
fani. Situazioni religiose come le feste patronali e situa- 
zioni civili come certe sfilate per le vie della città sono 
occasioni in cui si manifesta un grado più o meno ele- 
vato di convinzioni spirituali. Celebrazioni come quel- 
la del Carnevale, oppure certi riti di passaggio o le tan- 
te feste stagionali, sono caratterizzate da una ambigua 
spiritualità che accomuna e talora mescola tra loro sa- 
cro e profano. [Vedi CARNEVALE]. La danza ceri- 
moniale viene percepita come capace di trascendere la 
realtà della vita quotidiana, tendendo a un potere spi- 
rituale più elevato, che spesso viene identificato con la 
divinità. In ogni caso, la danza cerimoniale comprende 
una varietà assai ampia di forme coreutiche, dalla dan- 
za in circolo a quella in schieramento lineare o in pro- 
cessione, dalla danza figurata a quella a coppie oppure 
solistica. 

La danza sociale, infine, è quella praticata a scopo 
ricreativo, generalmente nel corso di occasioni di sva- 
go e di aggregazione sociale. Essa risponde alla con- 
vinzione diffusa che la danza sia un modo di esprimere 
relazioni tra individui o componenti sociali e non ab- 
bia alcun diretto riferimento con la religione o la spiri- 
tualità, se non nel senso che, in quanto esibizione arti- 
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stica, essa ha attinenza con quella caratteristica spiri- 
tualità, piena di potere e di significato, che sarebbe pro- 
pria dell’arte. Le forme della danza sociale comprendo- 
no vari tipi di danza, individuale oppure a coppie. 

Le tre categorie di danza appena descritte hanno 
tuttavia la comune caratteristica della fluidità: basta un 
piccolo mutamento in qualche fattore caratteristico 
per determinare, per ciascuna danza, un passaggio di 
categoria. Se muta il contesto, ad esempio, la danza so- 
ciale può divenire cerimoniale e questa, a sua volta, 
può diventare religiosa se cambia il tipo di coinvolgi- 
mento (è quel che avviene quando un danzatore viene 
«posseduto» da uno spirito o da una divinità). Pertan- 
to è chiaro che la danza non può essere considerata un 
oggetto culturale inanimato: il suo coinvolgimento con 
i processi sociali costringe a indagarne il significato nel 
momento stesso dell'esecuzione. Qui di seguito pre- 
sentiamo una rapida ricognizione sulle principali con- 
suetudini coreutiche, in Europa, nel Medio Oriente e 
nel Nuovo Mondo, corredata da esempi essenziali di 
danza religiosa e cerimoniale. 

Europa. Il movimento del Hasidismo si è sviluppa- 
to in Europa nel xviri secolo come reazione all’Ebrai- 
smo ortodosso. Esso tendeva a enfatizzare l’espressio- 
ne individuale della devozione, praticabile indifferen- 
temente da tutti, uomini e donne, e non più esclusivo 
appannaggio dei pochi privilegiati che avevano accesso 
allo studio della Torah. La danza venne considerata un 
mezzo primario di espressione religiosa: quando il Ha- 
sidismo si diffuse presso le comunità ebraiche dell’Eu- 
ropa orientale, la danza estatica diventò una sorta di 
marchio di riconoscimento della devozione hasidica. 
Gli avversari del movimento spesso ridicolizzavano o 
biasimavano lo stile eccessivo della danza dei hasidim, 
accusandoli di estremismo. La danza hasidica è invece 
danza religiosa nel senso più completo: è un mezzo di 
comunicazione ispirata con Dio. Non soltanto i movi- 
menti del rito e della danza facevano parte del servizio 
religioso, ma la danza infondeva lo spirito della devo- 
zione religiosa in numerose altre occasioni festive e ce- 
lebrative. Un elemento caratteristico della danza dei 
hasidim è l’improvvisazione solistica, consistente talo- 
ra in poco più che semplici passi strascicati o sposta- 
menti del peso del corpo, oppure in vari atteggiamenti 
corporei caratteristici, spesso con le mani e le braccia 
sollevate sopra la testa. La danza non richiede passi 
specifici; al contrario è consentito e ben accetto qua- 
lunque movimento, purché decoroso e compiuto con 
il giusto intento spirituale. Sono comuni i balli a cop- 
pie o di gruppo, anche se uomini e donne sono rigoro- 
samente separati in ogni aspetto del culto religioso, 
danza compresa. Il ballo a coppie consiste di solito in 
semplici variazioni eseguite tenendosi sottobraccio 
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con giravolte o piccoli passi avanti e indietro. Le danze 
di gruppo, invece, hanno schemi più complessi, con 
disposizioni in circolo o in quadrato. Il Hasidismo, a 
quanto pare, non ha mai esitato ad adottare le forme di 
danza dei Gentili con cui successivamente entrava in 
contatto e tale tendenza continua ancora oggi. 

Una delle forme estreme di danza cerimoniale, per i 
suoi stretti legami con la religione e il sacro, è costitui- 
to dal rituale romeno chiamato Calus. All’incirca per 
una settimana a partire dalla festa di Pentecoste, gli 
abitanti della Romania meridionale celebrano la festi- 
vità delle Rusalii, durante la quale si crede che i morti 
ritornino tra i vivi. In questo periodo alle forze mali- 
gne è attribuita una particolare capacità di minaccia: 
per questo si pongono in atto varie restrizioni o proibi- 
zioni sul piano del comportamento, allo scopo di tene- 
re lontano il malessere che potrebbe derivare dal fatto 
di essere «posseduti dalle Rusalii». Questo malessere 
può comunque essere allontanato soltanto dal rituale 
Calus. Ad esso, oltre alle comuni proprietà risanatrici 
e protettive, viene anche riconosciuta la caratteristica 
di essere fonte della buona fortuna e della fertilità. 
Fazzoletti o altri piccoli capi d'abbigliamento vengono 
talora attaccati ai costumi dei danzatori, nella speranza 
che essi si imbevano di buona sorte, che poi si riverse- 
rà sul possesssore dell’oggetto stesso; analogo potere è 
attribuito anche ai fili delle vesti dei danzatori, dalle 
quali gli spettatori cercano di strappare dei brandelli 
per convogliare su di sé i loro magici influssi. Il rituale 
Calus prevede una serie di manifestazioni che si ap- 
poggiano su un ricco materiale culturale e su un com- 
plesso di credenze che garantirebbero all’uomo, nel lo- 
ro interagire tutti insieme, un controllo almeno parzia- 
le sulla natura e sul soprannaturale. 

Nel corso del Càlus, le donne della comunità into- 
nano lunghi e struggenti lamenti, secondo le modalità 
tradizionali, per mantenere il contatto tra i vivi e i 
morti. Ma la danza è riservata soltanto a un gruppo se- 
lezionato di uomini, i Calusari, tutti abilissimi danza- 
tori, vincolati, per di più, dal giuramento di non rivela- 
re i segreti del Calus e dal rispetto di alcune interdizio- 
ni di comportamento. La danza è il veicolo principale 
di un rituale magico e di guarigione, che richiede per- 
ciò grande serietà e senso di responsabilità nell’esecu- 
zione. I Càlusari visitano tutte le case del villaggio e 
danzano nel cortile davanti a un gruppo di spettatori 
eccitati. Tra quelle danze ve ne sono alcune che solo i 
Calusari possono eseguire, mentre ai balli che conclu- 
dono la serie prendono parte anche gli abitanti del vil- 
laggio. Le danze sono di due tipi: uno basato su sem- 
plici passi che si eseguono in circolo, l’altro consisten- 
te in una complicata serie di passi combinati, di salti, 
addirittura di balzi acrobatici che richiedono notevole 


virtuosismo e abilità tecnica. Non va dimenticato, del 
resto, che il significato della danza è soprattutto magi- 
co e che essa fa parte di un rituale apportatore di gua- 
rigione e di un sistema di credenze relative al sopran- 
naturale. 

La veglia toscana offre invece un esempio di danza 
che ha la funzione principale di rendere elastico il con- 
fine tra danza cerimoniale e danza di società. La veglia 
è una tradizionale forma di intrattenimento serale che 
si tiene regolarmente durante la stagione invernale. 
Questa usanza, che oggi sopravvive soltanto in certe 
zone, era diffusa in quasi tutta la Toscana almeno fin 
verso gli anni ’70, quando ha conosciuto un rapido de- 
clino. Nella veglia la famiglia e i suoi amici si intratte- 
nevano presso il focolare delle case di campagna dove, 
in mezzo all’allegria e alla socializzazione, cominciava 
il racconto di una serie di storie tradizionali. Attraver- 
so queste narrazioni, i bambini apprendevano i valori 
morali della comunità, i giovani non maritati rivelava- 
no le loro predilezioni intonando canzoni d’amore e gli 
adulti riflettevano sulle loro esperienze scambiandosi 
racconti che parlavano di astuzia, di gioia e di dolore. 
Pur essendo soprattutto una occasione sociale, la ve- 
glia rivela anche alcune caratteristiche cerimoniali: es- 
sa è un evento stagionale aperto soltanto a coloro che 
hanno certe relazioni con la famiglia ospitante ed è 
contrassegnata da alcune regole che guidano il com- 
portamento dei vari gruppi di età che entrano in con- 
tatto tra loro. È prevista, ad esempio, una particolare 
(e rigida) sequenza per l'esecuzione dei diversi generi 
artistici. La veglia, insomma, costituisce un momento 
di forte interazione sociale, caratterizzato dal rispetto 
dei valori della tradizione da parte della comunità e 
dall’autoregolazione di gruppo per quanto riguarda i 
limiti delle singole prestazioni artistiche. 

Benché si possa danzare durante tutto l’arco dell’an- 
no, eccetto che nel periodo quaresimale, l’epoca del 
Carnevale è quella specialmente dedicata al ballo. La 
veglia di Carnevale viene in genere organizzata dai gio- 
vani non sposati, che si preoccupano di reperire il lo- 
cale idoneo, di assumere i musicisti e di provvedere ai 
rinfreschi, passando poi a invitare le ragazze da marito, 
che intervengono accompagnate da uno chaperon. In 
altri casi la veglia si svolge in una casa privata: per es- 
sere invitati, in questo caso, bisogna essere in rapporti 
di conoscenza con la famiglia ospitante. Ma in entram- 
bi i casi la veglia di Carnevale è un’occasione particola- 
re di socializzazione per la gioventù. Durante il Carne- 
vale, inoltre, le feste da ballo dei grandi proprietari ter- 
rieri sono aperte ai membri di tutte le classi sociali: 
contadini e proprietari danzano insieme come uguali, 
annullando temporaneamente le differenze di classe. 

In due casi particolari la danza della veglia ha luogo 


in un locale pubblico. Nel primo caso i giovani orga- 
nizzano una festa danzante nel pomeriggio della dome- 
nica, dopo il servizio religioso. Questa occasione dan- 
zante ha un carattere quasi segreto, perché non viene 
formalmente annunciata alla comunità: essa consente, 
perciò, alle giovani donne di recarvisi all'insaputa dei 
genitori. Le sale pubbliche sono anche i luoghi in cui si 
svolgono speciali feste danzanti nel corso dei tre giorni 
culminanti del Carnevale. Queste feste vengono orga- 
nizzate da associazioni private, che raccolgono i rap- 
presentanti delle famiglie di un solo paese. I giovani 
indossano vesti assai ricercate: abito nero e guanti 
bianchi per gli uomini; una toflette nuova, che non è 
mai stata vista prima, per le donne. Lo svolgimento 
dell’intrattenimento danzante viene regolato da un ca- 
posala, che è un uomo ben conosciuto e rispettato nel- 
la comunità. Egli ha la funzione di regolare e controlla- 
re le diverse forme di interazione sociale: coordina le 
sequenze di danza, regola le forme del corteggiamento, 
risolve i conflitti di rivalità. La sua figura spesso divie- 
ne simile a quella del paraninfo, in quanto egli attua 
tutti i metodi, palesi e occulti, per indurre certe coppie 
a ballare insieme. Inoltre deve fare in modo che non si 
facciano favoritismi nella scelta del partner per la dan- 
za: tutte le ragazze devono poter ballare almeno una 
volta con ogni giovane presente. Egli deve infine ga- 
rantire l’ordine e l’equilibrio sociale, espellendo i par- 
tecipanti troppo turbolenti e sedando sul nascere ogni 
disputa. Queste veglie spesso si protraggono fino al- 
l’alba, anche se la festa dell’ultimo giorno di Carnevale 
teoricamente dovrebbe terminare a mezzanotte, quan- 
do inizia la Quaresima. Nel passato, al termine del ve- 
glione di Carnevale si aveva l’intervento di due perso- 
naggi in costume. Il primo era una figura maschile ma- 
scherata che, rivestita di un fantasioso abito nero da 
società, rappresentava l’incarnazione stessa del Carne- 
vale e compariva giusto in tempo per l’ultima danza 
della serata. Il secondo uomo entrava in scena a mez- 
zanotte, avvolto in una lunga giacca grigia decorata 
con aringhe affumicate: egli rappresentava la Quaresi- 
ma e guidava la festa verso la sua conclusione. 

Le forme di danza eseguite durante una veglia erano 
sempre le stesse; inoltre vigeva una sequenza prefissa- 
ta, che si apriva con una polka, seguita da una mazur- 
ka, un valzer e infine una quadriglia, che rappresenta- 
va l’acme della serie per la varietà dei passi e per l’ela- 
borazione delle figure, nonché per i continui scambi di 
partner, che offrivano l’occasione per schermaglie 
amorose. In tempi recenti sono state gradualmente in- 
trodotte altre forme di danza a coppie, come il tango e 
l’onestep: si tratta comunque di balli popolari che, pur 
avendo in gradi diversi una radice nella cultura folclo- 
rica, non sono affatto originari della Toscana. In ogni 
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caso, indipendentemente dalla loro introduzione da 
culture esterne, queste forme di danza sono state ac- 
colte senza traumi nel repertorio della comunità regio- 
nale finendo, grazie al succedersi delle generazioni, 
per naturalizzarsi. Le danze che hanno luogo durante 
una veglia sono danze sociali nel senso più schietto: ra- 
gazzi e ragazze danzano tra loro per stare insieme, raf- 
forzando o ampliando le relazioni quotidiane. Esse pe- 
rò possono anche essere considerate delle danze ceri- 
moniali, in quanto, all’interno della veglia, trasforma- 
no l’esistenza quotidiana e l’interazione sociale in una 
festa e in una rappresentazione artistica. 

Medio Oriente. Il Medio Oriente è il luogo di nasci- 
ta delle tre pricipali religioni dell'umanità (Ebraismo, 
Cristianesimo e Islamismo), nonché la culla di una 
grande varietà di culture regionali e di gruppi linguisti- 
ci. Le tre grandi religioni (con le loro varie suddivisio- 
ni) sono ancora presenti in Medio Oriente, ma tra esse 
quella predominante è di certo l’Islamismo. Al suo in- 
terno l’antropologo John Gulik (The Middle East, 
1976) distingue tra una «grande tradizione» e una 
«piccola tradizione». La prima farebbe riferimento alla 
religione ufficiale, basata sui testi sacri, mentre la sa- 
conda farebbe piuttosto capo al sistema di credenze 
che hanno attinenza con la venerazione dei santi, con il 
controllo degli spiriti maligni e con tutta una serie di 
altre pratiche spirituali. Le credenze e le consuetudini 
della «piccola tradizione» non sono specificate nei testi 
scritti della religione ufficiale e sono, di fatto, condan- 
nate da alcuni funzionari che ad essa appartengono. 
Nondimeno, queste credenze fanno parte delle pre- 
scrizioni devozionali di ogni giorno. Ed è proprio al- 
l’interno di questa spiritualità tradizionale e popolare 
che si rintracciano alcune usanze di danza provviste di 
riferimento alla vita religiosa. Nonostante la scarsità 
del materiale disponibile (sono pochi gli studi dedicati 
alla danza nel mondo musulmano ed ebraico e non ce 
n’è praticamente alcuno che esamini le opinione cri- 
stiane sull’argomento), tuttavia è possibile intravedere 
lo spessore culturale e le relazioni che intercorrono tra 
la religione e la danza nei diversi gruppi religiosi del 
Medio Oriente. Rimane affidato alla ricerca futura lo 
studio approfondito delle implicazioni tra etnie, reli- 
gione e regionalismi nella prestazione artistica. 

Nella «piccola tradizione» di numerose comunità 
musulmane si incontra un tipo di danza cerimoniale 
che svolge un ruolo centrale in un particolare procedi- 
mento esorcistico noto come z4r. Benché sia molto dif- 
fuso in tutto il Medio Oriente, lo 24r è particolarmente 
popolare sulle rive del Nilo, soprattutto in Egitto. Lo 
spirito da esorcizzare viene anch’esso chiamato z4r. La 
cerimonia serve appunto a guarire un individuo posse- 
duto da questo spirito: nonostante tutti potenzialmen- 
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te siano esposti, le donne sono le principali sue vitti- 
me. Alla base di tutto vi è la convinzione che gli spiriti 
siano sempre presenti e si aggirino sulla terra. Essi pre- 
tendono di essere rispettati e impongono agli uomini 
un comportamento servile nei loro confronti: bisogna 
continuamente ringraziarli e, per compiere certe azio- 
ni, bisogna chiedere il loro permesso. Gli spiriti posso- 
no agire in modo positivo oppure negativo sugli uomi- 
ni, ma si crede comunemente che, se si commette una 
infrazione o si spezza il rispetto richiesto dal protocol- 
lo, essi possono «impossessarsi» dell’uomo per punir- 
lo. Questa possessione può manifestarsi attraverso di- 
versi sintomi fisici o mentali, quali dolori cronici in cer- 
te parti del corpo, indolenza generale, allergie, reumati- 
smi, attacchi epilettici, oppure disturbi specificamente 
femminili, tra cui va annoverata anche la sterilità. 

La cerimonia dello z4r richiede il servizio di due im- 
portanti funzionarie religiose e la partecipazione di un 
gruppo di musicisti. La shaykbab è l’intermediaria spi- 
rituale che, attraverso consultazioni, pratiche divinato- 
rie e la prescrizione di vari tipi di comportamento ri- 
tuale accerta che cosa sia necessario per placare ed 
espellere lo spirito. Il secondo ruolo è quello della 
munshidahb, esperta e specializzata nel repertorio dei 
canti tradizionali dello z4r. Ella intona questi canti nel 
corso della cerimonia, invitando lo spirito a farsi rico- 
noscere e interagendo con la shaykbab: entrambi i 
ruoli sono di solito ereditari, trasmessi di madre in 
figlia. 

La durata della cerimonia varia da uno a più giorni e 
dipende dallo stato di salute della donna che ha biso- 
gno di aiuto. La «paziente» osserva le raccomandazio- 
ni della sbaykbab: indossa vesti speciali e ornamenti e 
assume determinati cibi e bevande. Ella deve provve- 
dere a trovare tutte le offerte indicate come necessarie 
dalla sbakyhah. Si tratta in genere di qualche volatile e 
di piccoli oggetti di oreficeria in oro o argento. Al tra- 
monto del sole una larga tavola circolare viene imban- 
dita con un pasto elaborato, accompagnato da speciali 
canti. Alle due del mattino successivo gli animali ven- 
gono uccisi secondo le prescrizioni rituali dell’Islami- 
smo e il loro sangue ancora caldo viene spalmato sulla 
donna posseduta. Il giorno seguente la cerimonia con- 
tinua: la sbaykbab guida la paziente nell'esecuzione di 
alcuni altri rituali, mentre la munsbidab modula canti 
adeguati all’occasione. 

Il culmine emotivo della cerimonia si raggiunge 
quando la donna posseduta inizia a danzare. Spiriti 
particolari sono associati ai diversi moduli ritmici e la 
donna sarà indotta a danzare in base al tipo di battute 
eseguite dai suonatori. La danza è forsennata e di tipo 
estatico; la danzatrice parla con la voce dello spiritò 
che la «occupa». Questo pone delle domande e la sha- 


ykhah risponde dopo averle interpretate. La danza 
continua in un crescendo di eccitazione che si estende 
a tutti, mentre la sbhaykbab incoraggia la danzatrice a 
continuare fino all’esaurimento delle forze. La forma 
della danza è quella della semplice improvvisazione so- 
listica, consistente in flessioni del busto e oscillazioni, 
in particolari gesti delle mani e atteggiamenti del capo, 
e in semplici passi e figure. Alla danza è comunque 
conferita un’importanza rilevante nella cerimonia del- 
lo 24r, in quanto è ritenuta il veicolo attraverso il quale 
lo spirito si esprime, nonché un fondamentale elemen- 
to catartico nel processo esorcistico. 

La cultura ebraica dello Yemen offre, infine, un va- 
lido esempio del ruolo occupato dalla danza nella vita 
religiosa e spirituale. Le comunità ebraiche dello Ye- 
men erano tra le più isolate dell’intero Medio Oriente 
e forse per questo hanno conservato con maggiore 
scrupolo gli antichi costumi della vita di ogni giorno. 
La danza religiosa, ad esempio, faceva parte integrante 
di certe festività, come quella di Simhat Torah. In oc- 
casione di questa celebrazione del ciclo annuale della 
lettura della Torah, la comunità intonava alcuni verset- 
ti speciali tratti dai piz70n, i testi religiosi che si pote- 
vano cantare soltanto dentro la sinagoga. Accompa- 
gnati da questi canti vivaci e gioiosi, i membri della co- 
munità danzavano in cerchio, trasportando i mano- 
scritti della Torah dal banco centrale della sinagoga, 
dov’erano stati collocati per la lettura, fino all’arca in 
cui venivano custoditi. Benché la danza consistesse in 
semplici passi senza alcuna ricercatezza stilistica, essa 
era comunque considerata un’espressione di devozio- 
ne alla legge religiosa ebraica, così come è conservata 
negli scritti della Torah. 

Le comunità ebraiche dello Yemen conoscevano an- 
che alcune danze cerimoniali, praticate con l’accompa- 
gnamento di canti in occasione della celebrazione di ri- 
ti di passaggio come la circoncisione o nel corso delle 
due settimane di preparazione e di festeggiamenti per 
le nozze. La tradizione voleva che uomini e donne dan- 
zassero separati, ciascuno al ritmo di speciali canti di 
accompagnamento e a quello del tamburo. Le canzoni 
del repertorio maschile provenivano da testi religiosi 
canonici, in lingua ebraica, aramaica oppure in arabo 
letterario; esse erano eseguite da due cantori che sede- 
vano discosti dai danzatori. I canti delle donne riguar- 
davano, invece, la vita quotidiana, non escluso il parti- 
colare evento che si stava celebrando proprio in quel 
momento. Erano di solito nel dialetto arabo dello Ye- 
men e venivano cantate dalle donne durante la danza. 
Benché le canzoni femminili fossero meno scoperta- 
mente religiose, nel loro contenuto, di quelle maschili, 
il fatto che sia gli uomini che le donne danzassero era 


comunque considerato un modo per manifestare alle- 
gria e insieme rispetto. 

Americhe. Tra le culture europee del Nuovo Mon- 
do, la setta degli Shakers fornisce un esempio singolare 
di impiego della danza nel culto religioso. Originari 
dell’Inghilterra e venuti in America poco prima della 
Rivoluzione, gli Shakers erano convinti dell’imminen- 
za del secondo avvento di Cristo e si proponevano per- 
ciò di osservare certi comportamenti per trascendere 
l’esistenza terrena e conseguire la vita eterna. I fonda- 
menti della loro fede imponevano una scelta di vita di 
isolamento dal mondo, la separazione degli uomini e 
delle donne attraverso la pratica del celibato, la comu- 
nanza dei beni, l’esecuzione di lavori manuali di tipo 
artigianale e un gioioso abbandono nelle manifestazio- 
ni devozionali. I primi membri della comunità veniva- 
no addirittura sopraffatti dall’estasi nel corso della ve- 
nerazione e manifestavano chiari segni dell’ispirazione 
divina: parlavano in lingue sconosciute, si agitavano e 
contorcervano, intonavano brani di canzoni, urlavano 
e saltavano. 

Col progressivo diffondersi e accrescersi della setta, 
i suoi membri convogliarono i disordinati modi di ri- 
spondere all’ispirazione religiosa in forme di danza e 
di canto ordinatamente istituzionalizzate. Lo zelo reli- 
gioso si esprimeva così attraverso pratiche ordinate, 
che però lasciavano spazio anche a espressioni di devo- 
zione appassionata; la danza era considerata «un’opera 
di Dio» che gli Shakers erano lietissimi di ricevere. Al- 
la danza devozionale si attribuiva anche la funzione di 
eliminare o almeno sedare i desideri carnali, in quanto 
impegnava il corpo in una pura manifestazione di fede. 
Anche se sono attestati esempi di singoli individui che, 
nel momento in cui credono di ricevere lo spirito, si 
mettono a danzare da soli, le danze degli Shakers era- 
no per lo più danze di gruppo, a cui prendevano parte 
tutti i componenti sani della comunità. Uomini e don- 
ne si disponevano in file separate e componevano sem- 
plici figure. Venivano eseguite anche danze in forma- 
zione quadrata o circolare, e anche marce processiona- 
li. Secondo la tradizione, molti dei modelli di queste 
danze erano stati ricevuti dagli Shakers stessi nel corso 
di sogni o di visioni spirituali: ad essi era attribuito un 
significato simbolico specifico che illustrava le creden- 
ze della setta. 

Le popolazioni del Nuovo Mondo costituiscono un 
crogiuolo di gruppi culturali differenti, al cui interno 
si manifesta una vasta gamma di credenze religiose e di 
consuetudini diverse. Questa situazione è stata deter- 
minata dal contatto, nel corso dei secoli, tra culture 
differenti, che si sono reciprocamente ma in misura di- 
versa influenzate. Non si è avuto, però, come risultato 
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finale la fusione in una massa omogenea ma, al contra- 
rio, i diversi aspetti derivanti dalle singole tradizioni 
culturali sono stati «rimiscelati» nelle nuove forme 
creole. 

Queste culture, queste lingue e queste usanze creole 
conservano ancora taluni elementi dietro ai quali non è 
difficile identificare alcuni precedenti originari del 
Vecchio Mondo, anche se le nuove forme non costitui- 
scono mai, rispetto a quelli, delle esatte repliche. Si 
tratta sempre, in ogni caso, di un cambiamento, di uno 
sviluppo o di un adattamento alle nuove condizioni e 
ai nuovi contesti sociali. 

Uno degli esempi più incisivi di questo fenomeno di 
nuova «miscelazione» si ha nella cultura afroamerica- 
na. Le circostanze storiche della deportazione degli 
schiavi ha spinto al contatto forzato un grande numero 
di rappresentanti delle diverse tradizioni nazionali 
africane, tra cui quelli appartenenti ai cinque principa- 
li gruppi culturali. Questo rimescolamento di differen- 
ti tradizioni e credenze di varie parti dell’Africa ha 
prodotto le nuove forme afroamericane, che a loro vol- 
ta, nelle diverse condizioni storiche e geografiche, han- 
no ricevuto un contributo determinante dal contatto 
con altre tradizioni non africane. 

Un esempio di tale mescolanza di tradizioni africane 
e non africane è il culto vudu, che si pratica ad Haiti. 
Esso costituisce una sintesi di differenti credenze e ri- 
tuali di origine africana, una sintesi che inoltre intera- 
gisce con le pratiche e con il simbolismo tipicamente 
cattolici. Il Vudu si basa su una complessa mitologia 
che prevede divinità maggiori e divinità minori. Tutti 
questi spiriti si chiamano, con un termine creolo, /w4; 
essi comprendono gli spiriti degli antenati, dei e dee 
della natura, un trickster, un dio della creazione e un 
dio supremo che sovrasta tutti gli altri. Ciascuno spiri- 
to possiede una propria personalità individuale ed è 
associato a particolari ambiti della vita quotidiana o 
del benessere spirituale. Per assicurarsi la benevolenza 
dei wa e per essere presi sotto la loro protezione è ne- 
cessario essere iniziati alla loro comunità spirituale. Un 
sacerdote o una sacerdotessa, detti hurgan, coordina- 
no le cerimonie e i riti che hanno luogo nei loro san- 
tuari e rispondono ai bisogni della comunità che ri- 
chiede pratiche divinatorie, esorcismi e guarigioni. 

Le cerimonie vudu e le danze connesse vengono 
compiute, in genere, sotto una tettoia che corre intor- 
no a un cortile interno al cui centro è piantato un palo. 
Questo palo viene considerato il «mezzo» attraverso il 
quale gli spiriti discendono nel peristilio. Benché gli 
spiriti possano comunicare con gli iniziati attraverso 
visioni e sogni simbolici, essi comunemente traggono 
la gente in uno stato di possessione e rendono note in 


144 DANZA 


questo modo le loro volontà. Ogni spirito ha un suo 
modo particolare di esprimersi, attravero una parlata 
particolare, certi movimenti del corpo o uno speciale 
repertorio di danze, oppure attraverso la predilezione 
per certi oggetti, come cappelli, bottoni o bastoni. 
Quando qualcuno è posseduto da uno spirito si dice 
che lo spirito «monta il suo cavallo». Il fedele è il vei- 
colo dello spirito: attraverso i movimenti e le espres- 
sioni del suo corpo, lo spirito comunica con gli uomini 
e con gli altri spiriti. I comportamenti del posseduto 
sono considerati prove evidenti della personalità e del 
temperamento dello spirito che possiede. Inoltre gli 
iniziati credono che, guardando il fedele posseduto 
durante le cerimonie vudu, sia possibile ricavare molte 
informazioni sugli spiriti. 

Tra danza e possessione vi è una stretta interrelazio- 
ne. Per onorare ciascuno spirito vengono eseguite tre 
differenti danze, accompagnate da canti e suoni di 
tamburi. Il ritmo agisce come una sorta di intermedia- 
rio soprannaturale e invita gli spiriti stessi a danzare. 
Ogni spirito ha le sue danze particolari, attraverso le 
quali manifesta i propri poteri e la propria agilità. La 
danza viene considerata un atto rituale a vari livelli: 
per un verso essa è un dono, eseguito dagli iniziati co- 
me un'offerta per compiacere gli spiriti; per altro verso 
la danza viene considerata un mezzo di comunicazione 
superiore, attraverso il quale gli spiriti rivelano la loro 
natura o le loro intenzioni ai devoti; infine la danza in 
se stessa, in quanto perfezione estetica, possiede un 
certo significato spirituale. Danzano sia gli uomini che 
gli spiriti, cercando di raggiungere, attraverso la per- 
formance artistica, un potere spirituale più grande. La 
danza delle cerimonie vudu, associata com'è alla pos- 
sessione spiritica, è innegabilmente una danza religio- 
sa: essa è pratica concreta di devozione e di convinzio- 
ne religiosa. 
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su osservazioni di prima mano è G. Kligman, Càlus. Symbolic 
Transformation in Romanian Ritual, Chicago 1981. Una delizio- 
sa esposizione della vita tradizionale, che contiene anche alcuni 
canti e alcuni testi narrativi, è A. Falassi, Fo/k/ore by the Fireside. 
Text and Context of the Tuscan Veglia, Austin 1980. Buona in- 
troduzione alle culture del Medio Oriente, di impostazione an- 
tropologica e con ricca bibliografia ragionata, è J. Gulick, The 
Middle East, Pacific Palisades/Cal. 1976. 

Esistono poche fonti sulla danza in Medio Oriente: una buona 
rassegna generale è L.I. al-Farugi, Dance as Expresston of Islamic 
Culture, in «Dance Research Journal», 10 (1978), pp. 6-13. Due 
brevi lavori che contengono dati assai importanti sono: M. And, 
Dances of Anatolian Turkey, in «Dance Perspectives», 3 (1959), 
pp. 5-76; e M. Berger, The Arab Danse du Ventre, in «Dance 
Perspectives», 10 (1961), pp. 4-67. Due ricerche più impegnati- 
ve, che forniscono descrizioni dettagliate, fondate sull’osserva- 
zione diretta, sono: Magda A.A. Ghaffar Saleh, A Documenta- 
tion of the Ethnic Dance Tradition of the Arab Republic of Egypt, 
1-11, Diss. New York Univ. (Ann Arbor 1979); e Sh. Staub, The 
Yemenite Jewish Dance, Diss. Wesleyan Univ. (Ann Arbor 1978). 

L’opera classica sulla setta degli Shakers rimane ancora Ed.D. 
Andrew, The Gift to Be Simple. Songs, Dances, and Rituals of the 
American Shakers, New York 1940. Una approfondita analisi 
dell’arte afroamericana e del processo di creolizzazione, che è in 
gran parte legata alla religione, è R.F. Thompson, Flasb of the 
Spirit. African and Afro-American Art and Philosophy, New 
York 1981. Uno studio classico nel campo della religione afroa- 
mericana è A. Métraux, Le voudou haitien, Paris 1958. 
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La danza teatrale e liturgica 


Una distinzione che sovente viene fatta tra la danza 
nel mondo occidentale (euroamericano) e la danza nel 
resto del mondo riguarda il fatto che quest’ultima è 
strettamente collegata alla religione mentre la prima, 
specie nella sua versione teatrale, si è è sviluppata al di 
fuori delle istituzioni religiose e spesso anche in oppo- 
sizione ad esse. Molte delle principali forme asiatiche 
di danza inserita in contesti teatrali hanno avuto origi- 
ne in ambienti religiosi, continuano a coinvolgere temi 
religiosi e, soprattutto nel passato, erano in genere ese- 
guite da personale al servizio effettivo di una determi- 
nata religione. Al di fuori dell'Europa e dell’Asia, la 
danza concepita come una forma di rappresentazione 
di fronte a un pubblico era assai rara fino a tempi re- 
centi e ha trovato spazio soltanto all’interno del conte- 
sto religioso. Spesso la possessione da parte di una di- 
vinità è stata il veicolo che ha consentito una esecuzio- 
ne caratterizzata dagli elementi del dramma scenico. 

Una dicotomia può essere individuata anche tra la 
storia della danza occidentale, da un lato, e la storia 
della musica, delle arti visive e dell’architettura, dal- 
l’altro. Mentre la religione, in Europa, offriva un con- 
testo di legittimazione e un patronato sotto i quali si 
poterono sviluppare le arti, ciò non è affatto avvenuto 
per la danza: nella maggioranza dei casi essa, infatti, 
non soltanto non è stata incoraggiata dalla Chiesa, ma 
è stata, al contrario, contrastata energicamente. 

Ma generalizzazioni di questo genere sul divorzio 
tra danza e religione finiscono in realtà per rendere più 
oscura l'individuazione delle modalità con cui la reli- 
gione esercitò di fatto la propria influenza. L’intento 
religioso diretto, che per lo più è stato assente, ha però 
in certi periodi determinato l’opera di alcuni coreogra- 
fi che, pur nell’esiguità del loro numero, hanno espres- 
so con la danza le proprie convinzioni religiose oppure 
hanno cercato di ritrovare cammini di spiritualità at- 
traverso la pratica di questa arte. Spesso la loro ispira- 
zione è stata tratta dai mondi religiosi non occidentali, 
nei quali la connessione tra corpo e spirito è un princi- 
pio fondamentale. Mentre nei secoli più lontani gli 
schemi di riferimento e le metafore politiche si andava- 
no cercando nel mito e nel rituale, negli ultimi decenni 
la coreografia si è rivolta piuttosto all'esplorazione de- 
gli aspetti simbolici più profondi. 

Un contenuto religioso si è introdotto nelle danze 
teatrali dell'Occidente in uno dei seguenti modi: 1) 
uso di temi biblici o del folclore religioso; 2) descrizio- 
ne di personaggi, rituali e miti di religioni non ebraico- 
cristiane e di sette non ortodosse; 3) influsso di filoso- 
fie religiose; 4) analisi del concetto stesso di rituale e 
delle sue diverse stilizzazioni; 5) messa in scena di miti 
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o analisi del simbolismo mitico; 6) uso di concetti reli- 
giosi generali o di personaggi, eventi e processi fonda- 
mentali (quali la Morte, la creazione, il Demonio); 7) 
intrecci che coinvolgono storie e personaggi del mon- 
do soprannaturale; 8) tema della repressione sessuale 
motivata su base religiosa; 9) uso della religione come 
strumento per esplorare l’identità culturale; 10) analisi 
delle alterazioni degli stati di coscienza che spesso ri- 
corrono nella danza sacra; 11) celebrazioni liturgiche 
(come la Messa) che fanno parte di lavori teatrali. A 
tutto ciò bisogna aggiungere che molti intrecci di bal- 
letto presuppongono, per una piena comprensione, la 
conoscenza dell’etica ebraico-cristiana, nonché dei 
simbolismi, del rituale e della storia ad essa connessi. 
La religione, con i suoi variegati atteggiamenti nei con- 
fronti della danza (dall’accettazione alla tolleranza, fi- 
no al rifiuto totale), ha dunque indirettamente influen- 
zato la storia della danza teatrale. 

Le tre religioni monoteiste, Ebraismo, Cristianesi- 
mo e Islamismo, sono caratterizzate da atteggiamenti 
conflittuali intorno alla concezione del corpo umano, 
atteggiamenti che hanno coinvolto, di conseguenza, 
anche la danza. Nonostante una netta prevalenza di at- 
teggiamenti negativi, esistono tuttavia modelli e solu- 
zioni alternative, che sfidano spesso la schiacciante or- 
todossia. La Bibbia, ad esempio, fornisce sia esempi 
favorevoli che esempi sfavorevoli alla danza: da un lato 
il modello positivo di Davide che danza davanti all’Ar- 
ca dell'Alleanza (2 Sam 6,14-16), dall’altro la danza 
idolatrica degli Ebrei davanti al Vitello d’oro (Es 
32,19), nonché la danza lasciva di Salomè davanti a 
Erode (Mt 14,6; Mc 6,22). A una interpretazione con- 
traddittoria si prestano, inoltre, le parole di Paolo cir- 
ca «il corpo tempio dello Spirito» (1 Cor 6,19), che per 
taluni indicano la liceità dell’uso del corpo nella danza, 
come mezzo per esprimere devozione, mentre per altri 
rappresentano una condanna della danza in quanto 
contaminazione del «tempio». Una ambiguità fonda- 
mentale, in definitiva, ha caratterizzato l’atteggiamen- 
to cristiano, ebreo e musulmano nei confronti della re- 
lazione tra il corpo e l’anima: tale atteggiamento ha fi- 
nito per contribuire al rifiuto della danza. 

interessante notare, invece, come certe forme di 
eterodossia sviluppatesi a margine delle religioni mo- 
noteiste abbiano assunto la danza come momento 
espressivo fondamentale: alcune sette gnostiche della 
prima età cristiana, i sufi nel mondo islamico, il Hasi- 
dismo ebraico e le comunità cristiane americane degli 
Shakers; a cui si può aggiungere l'utilizzazione inusua- 
le della danza come esperienza insieme sociale e teatra- 
le presso i Mormoni. 

Nel corso del xx secolo si sono realizzate numerose 
interrelazioni tra la religione e la danza teatrale, secon- 
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do una varietà e una quantità di espressione che supe- 
rano quelle di qualsiasi altra epoca. A contatto con 
ambienti religiosi che ignorano la danza, non riservan- 
do ad essa né favore né ostilità, forse la danza si è sen- 
tita libera di adottare temi religiosi senza temere impli- 
cazioni politiche o conseguenze negative. O forse l’ap- 
parente processo di secolarizzazione della società ha 
fatto sì che i temi religiosi stessi costituissero soltanto 
del materiale neutro, in qualche modo allo stato grez- 
zo. D'altro canto la crescente popolarità della danza ha 
reso questo mezzo espressivo più accettabile nei diver- 
si contesti religiosi. A tutto ciò va aggiunto il fatto che 
la danza teatrale, pur essendo nata al di fuori delle isti- 
tuzioni religiose, nel xx secolo ha conosciuto un ritor- 
no alla chiesa e alla sinagoga grazie al fiorire della dan- 
za sacra O liturgica. 

Il Cristianesimo delle origini e il Medioevo. La 
prova più evidente della connessione tra danza e reli- 
gione nella Chiesa dei primi secoli è fornita dalla insi- 
stente condanna della danza che è testimoniata negli 
Atti conciliari di almeno sei secoli. A quei tempi la 
danza era collegata con particolari cerimonie che si 
svolgevano presso i sacrari dei martiri. 

La scarsa simpatia nutrita dalla Chiesa per la danza 
era in parte motivata con lo statuto che la danza era an- 
data assumendo col tempo: come per il teatro, anche 
per la danza molte delle finezze del mondo greco-ro- 
mano erano ormai degenerate in volgari spettacoli di 
mimi e acrobati, oppure la danza era di fatto connessa 
con i riti pagani, al punto che la Chiesa negava il batte- 
simo a chi la praticava. Il progredire dell’ascetismo 
non fece che accentuare il distacco tra Cristianesimo e 
danza, mentre, al contrario, alcuni movimenti gnostici 
inserirono la danza nei loro rituali, forse anche in pole- 
mica con la condanna di quella da parte dell’ortodos- 
sia. È il caso di una particolare «danza intorno alla 
Croce», praticata, secondo gli Atti di Giovanni, da 
certe sette gnostiche per rendere i partecipanti capaci 
di identificarsi con Cristo e di trascendere le sofferenze 
umane. 

Parole come le seguenti poterono probabilmente 
rappresentare un punto di riferimento anche per altre 
sette religiose rivolte al riconoscimento del ruolo della 
danza sacra: «Il Tutto partecipa / alla danza. Amen / 


Colui che non danza / ignora ciò che è accaduto» (Atti 


di Giovanni 95,16s.). 

La condanna della danza proseguì fino al tardo Me- 
dioevo, anche se la teatralità connessa alla liturgia cri- 
stiana e alla letteratura biblica non fu del tutto ignora- 
ta: spesso venivano eseguite rappresentazioni dram- 
matiche, talora anche elaborate, accompagnate even- 
tualmente da processioni e da danze. I ruoli dei danza- 
tori erano in genere quelli tipici dei personaggi comici 


o grotteschi. A partire dal xt e fino al xv secolo, que- 
ste rappresentazioni drammatiche si realizzavano in 
occasione del Natale o della Pasqua, mentre i festeg- 
giamenti per il Corpus Domini prevedevano spesso 
danze eseguite dai membri delle varie corporazioni o 
promosse dalle autorità di governo. Una danza rituale 
come quella di Los Seises, eseguita da gruppi di ragaz- 
zi, ha avuto origine a Siviglia ed è ancor oggi praticata. 
La «pelota» di Auxerre è una forma complessa di dan- 
za in cui il clero si passava una palla lungo le varie tap- 
pe di un labirinto; analogamente integrate nella litur- 
gia erano le danze lungo le forme labirintiche che spes- 
so sono riprodotte sui pavimenti delle cattedrali, come 
nel caso di quella di Chartres. 

La danza, tuttavia, sia nel suo aspetto ricreativo che 
in quello di vera e propria rappresentazione, aveva in 
genere il suo spazio fuori dalla chiesa, anche se era in 
relazione con le festività dei santi locali e con altre fe- 
ste religiose. Tra queste spicca in particolare il Natale, 
rallegrato sovente da una danza popolare compren- 
dente talora anche la pantomima, come avviene ancor 
oggi, per questa occasione festiva, in alcune parti del 
Regno Unito e nei due subcontinenti americani. Una 
particolare occasione per burlarsi della Chiesa ufficiale 
era fornita dalla cosiddetta «Festa dei Folli». La mag- 
gior parte di queste celebrazioni festive aveva in realtà 
antiche origini pagane: per questo incontrò la condan- 
na della Chiesa. 

Durante il Medioevo, le rappresentazioni di miraco- 
li, misteri e racconti edificanti si svolgevano nel cam- 
posanto vicino alla chiesa e in esse si possono ravvisare 
le origini della danza professionale. Le parti imperso- 
nate erano per lo più quelle di pazzi, pastori e demoni; 
anzi il Demonio, spesso biasimato in quanto inventore 
della danza, era di certo il personaggio più rappresen- 
tato. I menestrelli, i giullari e gli attori girovaghi dell’e- 
poca accompagnavano i loro spettacoli con mimi, 
acrobazie e danze. Gli spettacoli prevedevano anche 
tableaux vivants di soggetto biblico. Tutto ciò, anche 
se non riguardava propriamente la danza in quanto ta- 
le, esprimeva comunque l'attitudine a esprimersi più 
con i gesti e gli atteggiamenti del corpo che con le pa- 
role. E chiaro allora perché la danza macabra assunse 
facilmente ampie e diffuse simbologie sia visuali che 
letterarie. 

La danza di carattere sociale veniva invece praticata 
nei manieri feudali, mentre veri e propri spettacoli 
comprendenti anche la danza cominciarono a diffon- 
dersi nelle corti verso la fine dell’età medievale. Ma è 
propriamente nelle corti dell'Europa rinascimentale 
che affondano le radici della danza scenica, non diret- 
tamente legata alla religione ma, sia pur in modo indi- 
retto, toccata da idee religiose. 


Rinascimento. La riscoperta dell’antichità classica 
nel corso del Rinascimento suscitò, tra l’altro, il desi- 
derio di scoprire i rapporti tra filosofia greca e danza. 
Quest'ultima era concepita nelle corti rinascimentali 
come mezzo per esprimere principi cosmologici, mo- 
rali e politici. La teoria etica di Aristotele, la geometria 
mistica di Platone, le concezioni neoplatoniche dell’a- 
more trovavano nella danza la loro esemplificazione. 
La danza rinascimentale abbinava la semplicità dei 
passi a elaborate forme di disposizione nello spazio. In 
una maniera che a noi ricorderebbe le bande marcianti 
o gli schemi di certi sport, i danzatori di quel tempo 
creavano continuamente figure spaziali che poi abil- 
mente trasformavano in altre figure che comunque 
avevano tutte, agli occhi degli spettatori e degli esecu- 
tori, un senso preciso: la simbolica dissoluzione dei 
modelli rivelava la mutevolezza della natura e nello 
stesso tempo sottolineava come ogni forma e ogni mu- 
tamento rispondessero a un unico, grande principio 
ordinatore che promanava da Dio. L’interpretazione 
delle diverse figure era naturalmente assai varia. In ter- 
mini cosmologici, per esempio, esse potevano signifi- 
care l'armonia della natura che si esprime nel ciclo dei 
corpi celesti; in termini morali, l’ordine e la virtù non- 
ché la soluzione dei contrasti; in termini politici, la di- 
mostrazione del controllo di ogni modello cosmico da 
parte della corte. Si percepiva insomma la danza come 
un mezzo capace di creare ordine nell'anima umana, 
promuovendo insieme l’ordine e la pace anche nelle 
faccende politiche. In questo modo la danza univa in 
un ciclo inscindibile l'ordinamento cosmologico, quel- 
lo morale e quello politico e, risultando molto più che 
un semplice evento rituale, agiva positivamente nell’e- 
sistenza in termini sia cosmici che mondani. 

Le più antiche rappresentazioni danzate si ispirava- 
no a soggetti mitologici. Il balletto meglio documenta- 
to dell’epoca è Le ballet comique de la reine (1581), 
che descrive il trionfo di Minerva (la Sapienza) e di 
Giove (la Virtù) sulla maligna Circe, sopraffatta infine 
dal sovrano che ristabilisce la pace nell’universo. Un 
altro importante lavoro, anche se più tardo, è La déli- 
vrance de Renaud, del 1617, in cui il crociato Rinaldo 
viene dapprima distolto dalla battaglia dalle seduzioni 
della maga Armida. Dopo che la maga ha perduto i 
suoi poteri, infine, Rinaldo ritorna tra i suoi, che nel 
frattempo erano stati sconfitti, e libera Gerusalemme. 
La trama era da interpretarsi come una allegoria del 
sovrano che libera la Francia dal disordine. 

Benché spesso nella storia della civiltà europea la 
danza sia stata associata all’immoralità, il Rinascimen- 
to ne ha anche fornito una interpretazione alternativa: 
la danza come virtù. Esempi di tale atteggiamento si 
rintracciano, peraltro, già nell’antichità, negli scritti di 
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Platone e di Cicerone, ad esempio. Ma uno sviluppo 
più ampio del tema è fiorito nel xvi secolo insieme con 
lo sviluppo del concetto di gentiluomo, espresso so- 
prattutto in opere come quella di Sir Thomas Elyot, 
Boke Named the Governour (1531), e nel poema di Sir 
John Davies, Orchestra (1594). Utilizzando opportu- 
namente il concetto di corrispondenza, questi autori 
scoprivano la relazione simbolica che intercorre tra la 
danza e particolari virtù o stati dell’essere. Elyot asso- 
ciava la danza alla prudenza, alla ragione e all’ordine e 
analizzava i particolari movimenti della danza nel loro 
simbolismo morale. Davies scorgeva invece la corri- 
spondenza tra danza e castità nel matrimonio, contrap- 
ponendosi, tra l’altro, alla tradizionale associazione tra 
danza e lussuria. Entrambi gli autori descrivevano le 
danze a coppia nei termini degli schemi dell’armonia 
cosmica: la danza veniva così elevata al livello di un 
ideale etico. Alcuni concetti politici, peraltro, normal- 
mente celati tra le pieghe dei racconti mitologici, si ri- 
velavano soltanto nel corso della danza. 

Durante il Rinascimento, le Tanzbausen dei ghetti 
ebraici dell'Europa settentrionale avevano acquisito 
l’importanza di autentiche istituzioni. Esse stipendia- 
vano molti coreografi — allora chiamati «maestri di 
danza» — che viaggiavano attraverso l’Europa organiz- 
zando spesso allestimenti di balletti presso le varie cor- 
ti. La personalità meglio nota tra questi maestri di dan- 
za ebrei proviene, tuttavia, dalla tradizione di corte 
dell'Europa meridionale: si tratta di Guglielmo Ebreo 
da Pesaro, autore di uno dei primi manuali di danza 
che si conoscano, risalente alla metà del xv secolo. 

Nell’Italia del tardo Rinascimento e della prima Età 
barocca il balletto ha conosciuto un notevole sviluppo, 
in parallelo con l’imporsi dell’opera. Il combattimento 
di Tancredi e Clorinda (1624) di Monteverdi descrive- 
va il duello tra il crociato Tancredi e la guerriera mu- 
sulmana Clorinda, da lui amata ma armata in modo ta- 
le da non poter essere riconosciuta. Tancredi uccide la 
donna che però, prima di spirare, chiede il battesimo. 
Questo tema è stato utilizzato infinite volte, fino al bal- 
letto The Duel (1949) creato dal coreografo americano 
William Dollar. 

Con il diffondersi del Protestantesimo l’opposizione 
alla danza si è notevolmente accentuata, raggiungendo 
punte di rigore estremo nel mondo calvinista. Benché 
in realtà la condanna puritana della danza non sia stata 
così veemente e generalizzata come spesso si afferma, 
essa fu comunque abbastanza forte da schiacciare molte 
forme di danza sociale e da ostacolare la danza teatrale 
in America e nelle regioni europee di fede calvinista. 

La condanna era indirizzata soprattutto contro la 
danza «mista», o a coppie, e contro le donne che si 
mostravano sulla scena. Una certa ambivalenza nei 
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confronti della danza persiste, del resto, ancor oggi: 
essa si è manifestata in modo drammatico nel nostro 
secolo con le cosiddette blue laws statunitensi, che vie- 
tavano di praticare alla domenica la danza e ogni attivi- 
tà ad essa affine. Per questo motivo, da tre secoli a 
questa parte, le rappresentazioni di danza sono state 
spesso annunciate come letture o concerti sacri. La re- 
pressione puritana del corpo e della danza, peraltro, è 
stata spesso tema di coreografia in questo nostro seco- 
lo: tra i tanti lavori al riguardo spiccano alcuni di Mar- 
tha Graham. 

Epoca barocca e preromantica. La danza scenica 
ha avuto la propria culla alla corte del re di Francia 
Luigi x1v, il Re Sole (che regnò tra il 1643 e il 1714). Il 
sovrano fu ballerino protagonista di numerosi allesti- 
menti di corte, di solito nel ruolo del dio Apollo, per- 
sonificazione del sole. La materia dei balletti di corte 
continuava, infatti, a essere soprattutto mitologica o 
pastorale, anche se il messaggio era essenzialmente po- 
litico. Con l’istituzione dell’Opéra di Parigi comincia- 
rono poi ad affacciarsi sulla scena i primi ballerini pro- 
fessionisti, che finalmente distaccarono la loro arte da- 
gli ambienti di corte. Con l'evoluzione del palcosceni- 
co l’attenzione dello spettatore venne concentrandosi 
sulla visione frontale del corpo: per questo ben presto 
scomparve lo stile caratteristico del Rinascimento, che 
era invece basato sulle figure e sul loro simbolismo. Si 
sviluppò anche un vocabolario specifico della discipli- 
na. Il valore morale continuava a essere sotteso a quel- 
lo estetico: una certa aria di complatsance, di raffinata 
affettazione, costituiva l’ideale. 

Nell’Età barocca le istituzioni religiose hanno cono- 
sciuto un diretto coinvolgimento con il balletto soprat- 
tutto grazie alle manifestazioni regolarmente allestite 
dai Gesuiti presso i loro collegi, che non erano semina- 
ri bensì istituzioni nelle quali si impartiva una istruzio- 
ne laica di alto livello. A differenza di quasi tutti gli al- 
tri ordini, quello gesuita annoverava la danza fra i co- 
siddetti divertissements honnétes. In diverse occasioni 
nel corso dell’anno (soprattutto in concomitanza con il 
conferimento dei diplomi), venivano perciò organizza- 
ti spettacoli; questi consistevano in genere in tragedie 
in cinque atti di soggetto biblico, classico o nazionale, 
nelle quali era inserito un intermezzo di balletto in 
quattro parti, collocate tra un atto e l’altro. Questi bal- 
letti, che erano assai popolari perché costituivano un 
momento di sollievo dopo la retorica pesante e oscura 
dei testi recitati, avevano di solito scarso legame con la 
trama della recita e privilegiavano non tanto temi chia- 
ramente religiosi ma piuttosto quei medesimi soggetti 
allegorici o ispirati alla mitologia greca che andavano 
per la maggiore anche nelle corti e nei teatri. A Parigi, 
gli studenti dei Gesuiti avevano addirittura il supporto 


dei danzatori dell’Opéra e la coreografia aveva la su- 
pervisione dei maestri più in vista, come Pierre Beau- 
champs o Louis Pécour, autori dei capolavori del tea- 
tro profano dell’epoca. 

Talvolta il balletto nascondeva sotto una veste mito- 
logica significati sociali e politici. Il balletto Crowns 
descriveva le modalità della successione al trono; The 
History of dance era una sorta di apologia della danza 
stessa; The Empire of Fate rappresentava una critica al- 
la dottrina della predestinazione diffusa a quell’epoca 
dai Giansenisti, che furono poi tra i principali respon- 
sabili della caduta in disgrazia dell'Ordine gesuita alla 
metà del xviri secolo. La danza era dunque compatibi- 
le con le concezioni umanistico-cristiane dell'Ordine 
gesuita, sempre rivolto a tutti gli aspetti dell’esistenza 
mondana. La sola differenza tra il balletto dei collegi 
gesuiti e quello secolare era dato dall'assenza delle 
donne nell’esecuzione del primo e dalla scelta per esso 
di trame non sentimentali ma sempre edificanti. 

Anche in Inghilterra la danza aveva conosciuto un 
certo sviluppo, sostenuto tra l’altro dalla presenza di 
un coreografo e teorico quale John Weaver (1673- 
1760), che analizzò l’importanza della danza influen- 
zando anche il pensiero del noto coreografo francese 
Jean-Georges Noverre (1727-1810). Dalle loro rifles- 
sioni prese origine il ballet d’action, che rappresenta 
un’altra tappa della storia del balletto, quella prero- 
mantica, che conserva ancora le caratteristiche pasto- 
rali e mitologiche dei soggetti ma insiste, piuttosto che 
sulla simbologia meramente allegorica, sulla capacità 
di suscitare emozioni e su una ricerca, in un certo sen- 
so, di caratterizzazione. Importanti balletti di questo 
periodo, basati su materiale mitologico, sono The 
Loves of Mars and Venus (1717) di Weaver, e Medea 
and Jason (1763) di Noverre. Era l’Età dei Lumi, e il 
balletto teatrale ne riproponeva gli ideali. 

La Rivoluzione francese ha avuto effetti diversi sulla 
danza. Da un lato ha costretto diversi danzatori aristo- 
cratici a rifugiarsi in altri Paesi, compresi gli Stati Uni- 
ti, dove la danza teatrale finì per scontrarsi con il Puri- 
tanesimo. Dall’altro ha incoraggiato lo sviluppo di 
energie che lavoravano al di fuori dell’istituzione del- 
l’Opéra, per esempio nei teatri da boulevard: rivolgen- 
dosi a una classe meno elevata, queste danze erano ca- 
ratterizzate da movimenti comici e acrobatici, nonché 
da soggetti esotici o ispirati al Medioevo, da una gran- 
de spettacolarità e da personaggi tratti dalla vita reale 
anziché dal mito o dall’antichità. I teatri da doulevard 
hanno anche scoperto le potenzialità spettacolari rac- 
chiuse in alcuni episodi biblici, e hanno perciò prodot- 
to, tra il 1816 e il 1838, balletti come Samson, Suzanne 
et les vieillards, Daniel, David et Goliath. Alcune delle 
trame e delle soluzioni sceniche di questo Teatro delle 


Meraviglie sono state poi riutilizzate nelle produzioni 
dell’Opéra. 

Una curiosità dell’epoca era la popolarissima satira 
politica, in qualche modo blasfema, nota come The 
Ballet of the Pope (1797), di Dominique Le Fevre, ese- 
guita alla Scala di Milano. Il coreografo danzava nel 
ruolo del pontefice Pio vI, assumendo a volte atteggia- 
menti ben poco papali. Altro lavoro importante della 
stessa epoca è La vestale (1818) di Salvatore Viganò, 
che descrive la storia dell'amore proibito della vergine 
romana Virginia, una storia che si conclude tragica- 
mente con l’uccisione dei due amanti clandestini. For- 
se la prima di una lunga serie di riproposizioni di que- 
sto intreccio è L’enfant prodigue (1812) del francese 
Pierre Gardel. 

Il balletto romantico. Con il diffondersi del Ro- 
manticismo nel mondo delle arti, un nuovo tipo di te- 
ma religioso si impose al balletto. La data di nascita del 
balletto romantico è di solito fissata nel 1831, con l’o- 
pera Robert le diable, in cui Maria Taglioni, la danza- 
trice che poi divenne la quintessenza della ballerina 
eterea, guidava sulla scena, in un’atmosfera sopranna- 
turale, un gruppo di spiriti di monache. Lo sviluppo 
della tecnica ballettistica, soprattutto per quanto ri- 
guarda la danza sulle punte, ha prodotto lavori che 
esprimono in modo compiuto gli ideali oltremondani 
del pensiero romantico. I balletti La sylphide (1832) e 
Giselle (1841), di cui ancor oggi si allestiscono di fre- 
quente versioni, sono considerati la sintesi del Roman- 
ticismo espresso in forma di danza. Entrambi descri- 
vono atmosfere oltremondane e suggeriscono una fuga 
dalla realtà terrena. A causa della caratteristica tenden- 
za romantica a insistere sulle questioni connesse alla 
sfera emotiva, al soggettivismo, al disagio, all’attrazio- 
ne esercitata da forze ingovernabili, questa tendenza 
estetica è stata spesso accusata di non essere cristiana. 
Il tema ricorrente, del resto, consisteva nel contrasto 
tra certi modi incontrollati di essere e la tranquilla ar- 
monia della natura e dei valori cristiani. 

Soggetti dichiaratamente religiosi erano in effetti ra- 
ri, ma la morale cristiana pervadeva gran parte della 
produzione ballettistica. Lo dimostrano i molteplici 
modi in cui era rappresentato il conflitto tra i valori 
cristiani e tutto ciò che poteva apparire selvaggio, sco- 
nosciuto o addirittura soprannaturale. Lo scrittore ro- 
mantico Théophile Gautier, ad esempio, aveva affer- 
mato che le due più celebri ballerine dei suoi tempi, 
Maria Taglioni e Fanny Elssler, incarnavano rispettiva- 
mente lo spirito cristiano e quello pagano della danza, 
col suo atteggiamento etereo e virginale la prima e con 
la sua voluttuosa passionalità la seconda. Questa dico- 
tomia, in effetti, rispecchia anche i due ruoli fonda- 
mentali che la ballerina poteva ricoprire nella danza 
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romantica: creatura boschereccia o ninfa delle acque 
in alternativa con zingare, tentatrici esotiche oppure 
donne fuorilegge. Le trame spesso contrapponevano i 
due personaggi. 

In Giselle, una contadinella impazzisce perché tradi- 
ta dal corteggiatore aristocratico e muore entrando co- 
sì nella schiera delle wili, spiriti vendicativi che fanno 
danzare gli uomini fino alla morte. A un certo punto 
però Giselle protegge il suo antico innamorato facen- 
dogli scudo sulla propria tomba con una croce. In que- 
sto modo il simbolismo religioso entrava nel balletto 
romantico in modo ora incidentale, ora sottile. Anche 
il personaggio del Diavolo aveva un ruolo rilevante nel 
balletto romantico, come dimostrano i lavori Le Di4- 
ble botteux (1836) e Le violin du Diable (1849). 

Un'altra variante del balletto romantico è fiorita in 
Danimarca, grazie al lavoro del coreografo Auguste 
Bournonville (1805-1879), i cui balletti rivelano il fa- 
scino subito dal loro creatore per l’esotico e il sopran- 
naturale. Bournonville però tendeva a sottolineare gli 
aspetti ottimistici e armonistici dello spirito romanti- 
co, per lo più in contrasto con l’atmosfera emotiva- 
mente più cupa che evocavano i balletti di scuola fran- 
cese, inglese e russa. Lo studioso contemporaneo di 
danza Erik Aschengreen osserva (1979, p. 111) che i 
balletti di Bournonville «si basano sull’idea di un’aspi- 
razione dello spirito che mescola come valori egual- 
mente importanti la bellezza, la poesia e il Cristianesi- 
mo, per arrivare a trionfare di ogni dissonanza». 

In effetti i balletti di Bournonville, pur ispirandosi 
solo raramente a una materia in sé e per sé religiosa, 
sono pervasi di valori e simbolismi cristiani nella loro 
rappresentazione del contrasto tra l'armonia sociale e 
le forze incontrollate che sono al di fuori della società. 
Spesso sono i simboli cristiani il mezzo attraverso cui 
avviene il trionfo dei valori umani sulle insidie dell’ir- 
razionale. Il coreografo usava spesso due ballerine (o 
una stessa ballerina che interpretava due parti diffe- 
renti) per esprimere questo contrasto tra razionale e ir- 
razionale, tra cristiano e pagano. Un esempio calzante 
è fornito dal suo balletto, ancora talora rappresentato, 
A Folk Tale (1854), che descrive la vicenda della pic- 
cola Hilda, rapita dalla culla e sostituita con una neo- 
nata della stirpe dei #ro//, Birthe. Le due bambine cre- 
scono ignare della verità, ma mentre Birthe stenta ad 
adeguare il suo comportamento a quello umano e i 
suoi scoppi d’ira e i movimenti violenti e inconsulti ri- 
velano la sua vera natura di #r0//, Hilda è attirata istin- 
tivamente dal suono delle campane che le giunge da 
lontano e costruisce una croce con dei pezzi di legno. 
La sua indole tranquilla ha il potere di placare anche il 
caos che la circonda. La storia è a lieto fine, poiché en- 
trambi i personaggi riconoscono la necessità di restare 
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fedeli alla propria natura. Un matrimonio, che conferi- 
sce all’amore la sanzione della Chiesa, conclude questo 
balletto, come del resto molti altri di epoca romantica. 
Altri balletti di Bournonville, come Napoli (1842) e 
The Flower Festival in Genzano (1858), presentano 
protagoniste che invocano l’aiuto della Madonna. In 
Napoli, per esempio, l’eroina viene preservata dal ri- 
schio di finire trasformata in una ninfa marina grazie a 
un amuleto della Vergine Maria. 

Apertamente cristiano è invece il soggetto di un al- 
tro balletto di Bournonville: Arcona (1875), che è la 
cronaca della cristianizzazione degli Slavi in Danimar- 
ca. L’eroina sta per essere iniziata alla religione pagana 
quando vede la croce portata da un Danese prigionie- 
ro; nel suo libretto Bournonville faceva rilevare che 
«non appena Hella appese al collo la croce... si sentì 
interamente pervasa da un sentimento religioso fino ad 
allora ignoto» (McAndrews, 1982-83, pag. 330). In se- 
guito a ciò il prigioniero viene liberato dall’eroina. Nel 
lavoro intitolato La Sy/phide (1836), forse ancor oggi il 
più rappresentato tra i balletti di Bournonville, l’eroe 
che abbandona la propria casa per andare in cerca del- 
la silfide ottiene come risultato la perdita di ogni cosa, 
a dimostrazione dell’intento del coreografo di far risal- 
tare il contrasto tra le virtù della famiglia cristiana e la 
distruttività delle forze che stanno al di fuori della vita 
sociale. 

Balletto classico. Il balletto romantico cominciò il 
suo declino, sia in Europa che negli Stati Uniti, con 
l'avvento di spettacoli che erano spesso soltanto un 
pretesto per mostrare le gambe delle ballerine e che fi- 
nirono col fare del balletto l'anticamera del music-hall. 
L’evoluzione del balletto continuò tuttavia in Russia, 


dove fiorirono grandi balletti classici come I/ lago dei 


cigni (1895), Lo schiaccianoci (1892) e La bella addor- 
mentata (1890). I soggetti erano tratti per lo più da fa- 
vole o da spettacoli esotici, esaltati però dal genio co- 
reografico di Marius Petipa (1818-1910) e di Lev Iva- 
nov (1834-1901). Tra i non molti balletti di quell’epo- 


ca ancor oggi rappresentati, assai pochi erano quelli 


che avevano qualcosa di più di una patina di significa- 
to religioso. Così La bayadère (1877), di Petipa, prose- 
gue nel solco della tradizione che descrive i sacerdoti 
induisti e le danzatrici del tempio, mentre La fille du 
pharaon (1862) rappresenta la nozione che al tempo si 
aveva della religione egizia. Per ironia del caso, Lo 
schiaccianoci di Ivanov, tanto spesso poi riproposto da 
altri coreografi in varie versioni, è divenuto quasi un 
sinonimo del Natale. Il balletto è in effetti ambientato 
in una festa natalizia, ma non c’è alcun particolare si- 
gnificato cristiano nella vicenda, che riguarda piutto- 
sto fenomeni religiosi nel senso in cui possono esserlo 
le trasformazioni magiche. In ogni caso questo ballet- 


to, rappresentato ancor oggi da diverse compagnie di 
ballo in tutto il mondo e in misura forse maggiore di 
qualsiasi altro balletto, potrebbe essere chiamato a 
buon diritto il simbolo del Natale profano. 

Delsarte. Nel corso del xIx secolo si sviluppò una 
diversa scuola di pensiero relativa all’arte della danza 
con implicazioni religiose: essa esercitò notevoli in- 
flussi sulla danza del xx secolo. Francois Delsarte 
(1811-1871) elaborò un sistema per analizzare e spie- 
gare la fonte dell’espressione attraverso il movimento, 
specialmente per quanto riguarda il canto, la recitazio- 
ne e l’arte oratoria. Negli Stati Uniti, una prima appli- 
cazione di questi principi si ebbe proprio con la danza, 
partendo, secondo una categorizzazione pseudoscien- 
tifica dei possibili movimenti e dei significati che essi 
assumerebbero, dalle due leggi di base, che sarebbero: 
1) la Legge degli stati di corrispondenza, secondo cui «a 
ogni funzione dello spirito ne corrisponde una del cor- 
po e a ogni funzione del corpo corrisponde un atto spi- 
rituale»; 2) la Legge della trinità, secondo cui è possi- 
bile suddividere tutta la realtà, movimento compreso, 
in serie triadiche, del tipo delle seguenti: 


Vita Anima Mente 
Fisico Emozionale Mentale 
Calma Coordinazione Precisione 
Moto Spazio Tempo 
Energia Amore Sapienza 


Tre sarebbero le corrispondenti parti del corpo: 
«limbo» (parte inferiore del torso), torso (parte supe- 
riore) e testa. E poi ciascuna parte del corpo sarebbe 
ulteriormente suddivisibile in tre aree, ognuna delle 
quali riprodurrebbe gli ambiti della sfera fisica, emo- 
zionale e mentale. Il messaggio espressivo del movi- 
mento, in questo modo, sarebbe determinato dalla 
parte del corpo impiegata e da quelle che interagisco- 
no con essa, nonché della parte di spazio che viene oc- 
cupata. Dall’opera di Delsarte, e in linea con i suoi 
principi, è derivata l’arte di assumere pose statuarie, 
che ha dato vita alla composizione dei cosiddetti «qua- 
dri viventi». Dalla stessa fonte di pensiero derivano 
inoltre la ginnastica di tipo estetico praticata dalle 
donne dell’età vittoriana e l’uso di mimare i testi poeti- 
ci: si tratta di forme in qualche modo precorritrici del- 
la danza moderna. ‘ 

Alcuni seguaci di Delsarte concepivano il pensiero 
del maestro come la «base di una nuova educazione re- 
ligiosa, destinata a perfezionare i figli dell’uomo... e a 
redimere la terra» (citato in Ruyter, 1979, p. 20), dan- 
do per scontato che i movimento dell’uomo, che è fat- 
to a immagine e somiglianza di Dio, debbono implici- 


tamente rivelare la divinità. La filosofia di Delsarte ha 
direttamente influenzato i tre grandi precursori della 
danza del xx secolo, cioè Isadora Duncan, Ruth St. 
Denis e Ted Shawn; attraverso costoro ha indiretta- 
mente toccato la prima generazione dei danzatori mo- 
derni. 

La danza moderna agli inizi del xx secolo. Isadora 
Duncan (1878-1927) è generalmente considerata una 
pioniera per aver rotto col passato, introducendo con 
la sua arte la vera danza del xx secolo. Ella abbandonò 
tutto ciò che sentiva come artificio o volgarità nella 
danza teatrale, tendendo a una idealizzata concezione 
dello spirito greco incorporato nella danza. Nello stes- 
so tempo ella trovava i suoi modelli nel mondo della 
natura, nell’osservazione delle increspature e delle si- 
nuosità delle onde e delle conchiglie. Pur partendo 
dalla filosofia di Delsarte, Isadora Duncan arrivò a ela- 
borare alcuni principi originali e autonomi, impregnati 
di idee connesse con la religione e la politica. Era sua 
convinzione che attraverso la danza si liberasse non 
soltanto il corpo, ma anche l’anima, e che ci si potesse 
unire alla natura, percepita a sua volta come sacra. Ella 
scriveva: «La più alta espressione della religione nella 
danza consiste nel fatto che in essa il corpo umano fini- 
sce di apparire umano: esso viene tramutato nei movi- 
menti delle stelle» (citato in Pruett, 1982, p. 57). 

Altra fonte di ispirazione per la Duncan furono gli 
scritti filosofici di Nietzsche, del quale ella spesso cita- 
va la frase: «Si dica perduto quel giorno in cui non ho 
danzato» (Duncan, 1928, p. 77); ma anche la celebre 
distinzione operata dal filosofo tra «apollineo» e «dio- 
nisiaco» l’affascinò. Ella desiderava che il pubblico 
percepisse i suoi lavori come qualcosa di più di un’o- 
pera di intrattenimento, come una partecipazione alla 
sua «invocazione». 

La Grecia classica fu per lei fonte di ispirazione. 
Dopo aver contemplato il Partenone cercò di creare 
una danza che fosse degna di quel tempio e infine, tro- 
vatala, esclamò: «Capii allora di aver trovato la mia 
danza, che era una preghiera» (Duncan, 1928, p. 65). 
La sua danza consisteva in una serie di semplici corse, 
salti e passi spesso accompagnati da gesti pieni di si- 
gnificato. Comunque, benché il suo lavoro più noto sia 
Ave Maria (1914), raramente i temi dei suoi lavori fu- 
rono di chiara marca religiosa. 

Altre due figure di grande spicco nel panorama della 
danza del xx secolo sono Ruth St. Denis (1879-1968) e 
il marito Ted Shawn (1891-1972). Dalla loro scuola, la 
«Denishawn», e dalla loro compagnia di ballo sono 
uscite figure pionieristiche e mostri sacri della danza 
moderna quali Martha Graham, Doris Humphrey e 
Charles Weidman. La coppia St. Denis-Shawn non 
soltanto ha segnato gli inizi della danza moderna, ma 
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ha anche approfondito nelle sue ricerche coreografiche 
e nell’insegnamento proprio il legame tra danza e reli- 
gione, risultando così anticipatrice del ritorno della 
danza all’interno delle chiese. 

La St. Denis (nata Ruth Dennis) studiava le diverse 
danze del mondo non tanto per trarne motivi di eccita- 
zione visiva, ma piuttosto perché era attratta dalla ca- 
pacità di certe culture (per lo più non occidentali) di 
impiegare la danza all’interno della religione. Questi 
intenti spirituali sono meglio espressi nei suoi scritti e 
nelle sue lezioni che non nei suoi lavori coreografici, in 
cui spesso l’intento religioso finiva con il rimanere na- 
scosto, soprattutto quando i suoi spettacoli entravano 
nei circuiti del vaudeville. In età avanzata ella riuscì 
comunque a realizzare alcuni dei suoi sogni, che aspi- 
ravano alla creazione di una danza teatrale di carattere 
religioso: per questo si tratta di certo della coreografa 
che maggiormente ha influito sullo sviluppo della dan- 
za liturgica. 

Nella biografia (molto opportunamente intitolata 
Divine Dancer) che la Shelton ha dedicato alla St. De- 
nis, l'autrice sintetizza così la differenza fra le conce- 
zioni della St. Denis intorno alle relazioni tra danza e 
religione e quelle della Duncan: «[La Duncan e la St. 
Denis] hanno seguito sentieri opposti nel loro mistici- 
smo: l’una cercando il sé nell’universo, l’altra cercando 
l'universo nel sé. La St. Denis... esplorava un centro 
invisibile, coltivando uno spazio interiore. La Dun- 
can... Creava una espansione di coscienza che pareva 
consumare il cosmo» (1981, p. 97). 

La St. Denis è stata in contatto fin da bambina, at- 
traverso la sua famiglia, con certe forme di filosofia 
spirituale che vanno dal trascendentalismo americano 
al misticismo alla Swedenborg, fino ad approdare alla 
«Christian Science» e, in ultimo, al Vedanta (Shelton, 
1981, p. 93). Anche la sua danza rifletteva i principi di 
Delsarte, sia nelle tecniche di movimento che nella 
convinzione della corrispondenza tra fisico e metafisi- 
co. Per lei la «danza creativa era sempre una lotta per 
dare una espressione all’Intelligenza divina» (citato in 
Cohen, 1974, p. 134). E ancora: «L’atto di danzare è 
un mantra vivente» (Shelton, p. 244). 

I primi lavori della St. Denis erano ispirati alle reli- 
gioni orientali. In Radba (1906), ad esempio, ella era 
una dea circondata dai suoi sacerdoti. Danzava un lun- 
go numero solistico basato su ciascuno dei cinque sen- 
si, che culminava in una danza conclusiva che voleva 
esprimere la rinuncia a ogni forma di allettamento dei 
sensi attraverso l’assunzione della posizione yogica 
«del loto», che esprimeva lo stato di france meditativa. 
Danzava sempre a piedi scalzi e i suoi costumi, che la- 
sciavano volentieri scoperto l'ombelico, erano in gene- 
re piuttosto succinti. Altri lavori da lei firmati furono 
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Incense (1906), in cui era rappresentato il rituale della 
pija, e The Yogi (1908), basato su un passo della Bha- 
gavadgità: quest’ultimo consisteva nell’uso di gesti di 
grande austerità, che avrebbero dovuto rivelare la con- 
dizione spirituale raggiunta attraverso lo yoga. In 
Wbite Jade la St. Denis impersonava la dea cinese della 
grazia, Kuanyin, così come altre dee (Ishtar, Iside e al- 
tre) o eroine bibliche erano protagoniste di altri suoi 
lavori. Negli ultimi anni di attività, la St. Denis prese a 
interpretare volentieri il personaggio della Madonna, 
presentando nelle chiese o nei teatri lavori come Masque 
of Mary (1934), Ballet of Christmas Hymns e Healing. 
In Blue Madonna of St. Mark's viene descritta la vita 
della Vergine, dalla nascita di Cristo fino alla crocifis- 
sione. Già ottantenne all’epoca della prima, nella scena 
della Resurrezione danzò nel ruolo di Maria Maddale- 
na. La St. Denis fondò la «Society of Spiritual Acts», 
un gruppo culturale ispirato alla «Christian Science», 
per il quale produsse numerose coreografie ispirate a 
temi religiosi. Da qui derivano alcuni cori e inni ritmi- 
ci che vengono ancor oggi talora eseguiti nelle chiese. 

Edward (Ted) Shawn aveva studiato per diventare 
pastore metodista, ma incontrò invece la danza. Egli 
ha descritto nel modo seguente il sodalizio artistico 
con la moglie Ruth St. Denis: «Ella, cercando di risali- 
re alle fonti della danza, vi trovò la religione; io, inve- 
ce, seguendo la religione, trovai che la danza era il pri- 
mo e più raffinato mezzo d’espressione religiosa. Così, 
da allora in poi, ci unimmo artisticamente e umana- 
mente» (Shawn, 1926, p. 12). In una intervista regi- 
strata egli descriveva così la propria vocazione: «Io 
sento tutta la mia vita dedicata alla danza, come un mi- 
nistero... poiché in essa sono inclusi gli attributi divini: 
vi è la luce, il ritmo, la proporzione e l’espressività... il 
solo modo in cui si può descrivere Dio è quello di figu- 
rarselo come un grande danzatore». Spesso egli citava 
l’espressione di Nietzsche: «Io non posso credere in 
un Dio che non sappia danzare». Rispetto alla moglie, 
immersa nelle religioni orientali e nella filosofia misti- 
ca, Shawn appare più direttamente cristiano nella scel- 
ta dei temi e negli intenti. 

Tra i suoi numerosi lavori, si possono ricordare 
Brothers Bernard, Lawrence, and Masseo. Three Varie- 
ties of Religious Experience, il forse più celebre O 
Brother Sun and Sister Moon, ispirato all’esperienza di 
san Francesco d’Assisi, Dance of the Redeemed, ispira- 
to alle illustrazioni di William Blake per il Libro di 
Giobbe, e infine Mevlevi Dervish. Egli inoltre intro- 
dusse spesso nelle sue rappresentazioni la danza della 
dossologia. 

Poiché, tuttavia, il pubblico per lo più non coglieva 
la profondità degli intenti religiosi presenti nei loro la- 
vori, soffermandosi piuttosto sull’esotismo degli spet- 


tacoli, Shawn, e più tardi la stessa St. Denis, si rivolse- 
ro a tematiche e a intrecci esplicitamente cristiani. Fin 
dal 1917, tra l’altro, Shawn aveva creato la coreografia 
per un intero Servizio divino nella chiesa di rito scoz- 
zese di San Francisco (lavoro censurato nel 1921 dal 
clero locale e dal commissario per la salute pubblica di 
Shreveport, in Louisiana). 

Dalla scuola Denishawn è uscita la figura che mag- 
giormente ha contribuito a formare la coreografia della 
danza moderna americana: Louis Horst (1884-1964), 
mentore di almeno due generazioni di ballerini. A lui 
appartiene la creazione del metodo di comporre dei 
balletti usando la composizione musicale come guida 
per insegnare agli allievi lo stile e la forma. La specifi- 
cità delle sue coreografie consisteva nelle «forme di 
danza moderna», che sono particolari moduli stilistici 
desunti dalle arti di una determinata epoca e calati nel- 
la danza. 

Quello che egli, ad esempio, chiamava «primitivi- 
smo» consisteva in due differenti tipi di stile: quello 
della Terra primitiva e quello dell'Aria primitiva: en- 
trambi avevano in comune una certa goffaggine e 
asimmetria di movimenti, ma si distinguevano perché 
comunicavano l’uno un senso di vitalità, l’altro piutto- 
sto un senso di sgomento. Lo stile «arcaico», invece, 
era concepito come ritualistico e quindi ispirato allo 
stile dei bassorilievi egizi e greci. Il «medievalismo», 
infine, aveva due aspetti, quello religioso e quello pro- 
fano; il simbolismo del disprezzo della carne, che ca- 
ratterizzava questo stile, si manifestava attraverso l’as- 
sunzione di pose sbilanciate e scomposte, mentre l’es- 
senza della vita secolare era espressa dalle estasi dei 
santi dall’amor cortese. Sempre secondo Hotst, i seco- 
li xIX e xx sarebbero stati caratterizzati dall’alternanza 
tra «introspezione» ed «espressione» e dai seguenti al- 
tri stili: «cerebralismo», «jazz», «americano» e «im- 
pressionismo». I primi tre stili sopra ricordati («primi- 
tivismo», «arcaismo» e «medievalismo») ricavavano le 
loro connotazioni dalla musica e dalle arti visive ed 
erano pieni di riferimenti religiosi. Essi sono ancor og- 
gi riproposti nella danza e nel balletto moderni, anche 
indipendentemente dagli scopi che si era prefisso il lo- 
ro teorico. La stilizzazione dei gesti, per esempio, è 
stata spesso impiegata anche dopo Horst per esprime- 
re un contesto arcaico: è il caso del celebre L’après-m:- 
di d’un faune (1912), di Nijinskij, che s’ispirò a Horst, 
e di Profiles (1979), di Paul Taylor. In modo analogo, 
la stilizzazione dell’estasi religiosa ha caratterizzato 
molte versiono de Le sacre du Printemps. Va ricordato, 
comunque, che, anche se Horst ha collaborato con 
tutti i principali danzatori moderni della prima genera- 
zione, particolarmente efficace è stato il suo lavoro al 


fianco di Martha Graham. 


Doris Humphrey e Martha Graham. Nutrite dalle 
letture spirituali di Ruth St. Denis e poi dalle teorie sti- 
listiche e dalle metodologie di Horst, le due grandi 
pioniere della danza moderna, Martha Graham (1894- 
1991) e Doris Humphrey (1895-1958), hanno portato 
a sviluppi indipendenti tra loro le idee di Delsarte e i 
temi religiosi. Durante la prima fase della storia della 
danza moderna, tra il 1920 e il 1940, il rituale costitui- 
va un tema comune, diversamente espresso nei due la- 
vori ormai classici della Graham, Primzitive Mysteries 
(1931), e della Humphrey, The Shakers (1931). Il pri- 
mo, ispirato ai rituali dei cristiani nativisti dell’area su- 
doccidentale degli Stati Uniti, è una narrazione astratta 
della Passione vissuta attraverso l’esperienza della 
Vergine. Suddiviso in tre parti, Hymn to the Virgin 
(adorazione), Crucifixus (dolore della Vergine) e Ho- 
sannab (esaltazione), scandite all’inizio e alla fine da 
processioni della Madonna accompagnata dal suo se- 
guito, il lavoro è basato sulla gravità e sulla solennità 
dei passi. La processione è una componente frequente 
dei lavori della Graham e serve in pratica a conferire 
una qualità ritualistica a tutti i temi. Il lavoro della 
Humphrey, The Shakers, tratteggia invece l’essenza 
della danza rituale della setta religiosa americana che 
porta quel nome e che impiega danza e canto nelle sue 
pratiche di devozione. I due lavori sono accomunati 
dal fatto di aver elaborato forme rituali del tutto fittizie 
basandosi su fonti autentiche. 

I temi schiettamente religiosi non erano comunque 
comuni nei lavori della Humphrey e in quelli del suo 
collega Charles Weidman (1901-1975). Tali lavori, tut- 
tavia, possono considerarsi religiosi in senso lato in 
quanto esprimono concetti fondamentali per l’impo- 
stazione della vita umana. New Dance (1935), della 
Humphrey, ad esempio, è una trilogia che ha come te- 
ma quello del rapporto dell’uomo con i suoi simili. Per 
la sua creatrice, New Dance mostrava «il mondo così 
come dovrebbe essere, nel quale ogni persona ha una 
chiara e armonica relazione con il suo prossimo» (cita- 
to in Cohen, 1972, p. 137). Il messaggio non viene 
espresso in forme narrative; il tema è piuttosto svilup- 
pato attraverso l’organizzarsi e il dissolversi di varie 
relazioni di gruppo. 

Passacaglia and Fugue in C Minor (1938) è un altro 
lavoro della Humphrey che risulta di fatto privo di una 
vera e propria trama. Basato su un brano di Bach, esso 
illustra la convinzione della coreografa secondo cui era 
la musica religiosa a conferire colore alla danza. In un 
programma di scena ella osservava che «la melodia in 
tono minore... sembra dire: “Come può l’uomo essere 
salvato e appagato in un mondo di infinito sconfor- 
to?”» (citato in Cohen, p. 149). Danzare sulla musica 
di Bach poteva suscitare controversie; anche la produ- 
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zione profana del musicista, peraltro, può essere inter- 
pretata come soffusa di spiritualità. Uno dei primi la- 
vori della Humphrey (1929), del resto, era ispirato alla 
celebre Aria sulla quarta corda, in cui si esibiva un 
gruppo femminile guidato dalla prima ballerina che di 
fatto semplicemente camminava, si fermava, si piegava 
e ondeggiava avvolta in sontuosi panneggi ispirati ai 
dipinti del Beato Angelico. Benché anche in questo ca- 
so non vi siano trama o intreccio nel senso tradizionale 
dei termini, tuttavia la musica, i costumi e le pose esta- 
tiche (che evocano spesso gli atteggiamenti di certe 
Madonne delle sculture gotiche) suggeriscono un con- 
testo di tipo rituale. Più tardi, soprattutto all’epoca 
della seconda guerra mondiale, la Humphrey difese il 
suo uso della musica di Bach affermando: «Proprio 
ora, secondo me, è il momento di parlare della nobiltà 
di cui lo spirito umano è capace» (citato in Cohen, p. 
243). Ancora oggi i coreografi continuano a impiegare 
la musica di Bach per conferire un’aura spirituale ai lo- 
ro lavori, come dimostrano le coreografie di Weidman 
Christmas Oratorio (1961), Easter Oratorio (1967) e 
Bach's St. Mattew Passion (1973). 

Non è possibile ripercorrere i trionfali sessant'anni 
di carriera di Martha Graham senza prendere in consi- 
derazione il ruolo che la religione ha rivestito nei suoi 
lavori. La sua produzione può essere suddivisa in pe- 
riodi: al primo periodo appartengono i lavori più seve- 
ri e ascetici, talvolta ritualistici; al secondo periodo i 
lavori narrativi, rivolti a indagare le pieghe della psico- 
logia femminile e ad analizzare altri temi vicini a quelli 
dello stile «americano» di Horst; a partire dagli anni 
"40, infine, si inaugura l’epica stagione della trattazio- 
ne di soggetti biblici e mitologici, che si protrarrà per 
quarant'anni. Nonostante la perdita di molti dei lavori 
meno recenti, restano alcuni titoli suggestivi come Fi- 
gure of a Saint, Resurrection, Vision of the Apocalypse, 
Heretic, tutti del 1929. 

El penitente (1940), ispirato a certe sette di flagel- 
lanti indio-ispaniche dell’area sudoccidentale degli 
Stati Uniti, descrive il Calvario di Cristo come se fosse 
rappresentato da artisti girovaghi. Appalachian Spring 
(1944), invece, è la storia di un matrimonio di frontiera 
nel x1x secolo. Il personaggio del «revivalista» che in 
questo lavoro celebra la nozze rappresenta la cristalliz- 
zazione di un aspetto particolare della religione ameri- 
cana. Il movimento del revivalismo, infatti, manifesta 
una certa ambivalenza nei confronti del piacere fisico, 
sia di quello che si esprime nella sessualità del matri- 
monio sia di quello che si manifesta nell’abbandono 
della danza o del gioco. E la Graham esprimeva in 
questa occasione una sorta di autocensura, danzando 
in un tormentato assolo trascinandosi sulle ginocchia, 
percuotendosi il petto e assumendo atteggiamenti di 


fervida preghiera. Il dilemma moralistico che produce 
questo genere di ambivalenza nei riguardi della sessua- 
lità torna a essere approfondito in altri lavori della 
Graham, specialmente in quelli incentrati su figure 
femminili, quali Amzerican Provincials. Act of Piety, 
Act of Judgment, e in Scarlet Letter. In Letter to the 
World (1940), è raffigurata la poetessa Emily Dickin- 
son, che combatte la repressività rappresentata da una 
figura ancestrale. Alla base di tutto ciò sta, probabil- 
mente, la solida fede presbiteriana della famiglia della 
Graham e l’opposizione da parte del padre, per princi- 
pi moralistici, alla carriera di danzatrice della figlia. 

Dark Meadow (1946) è un rituale di rinascita e di 
procreazione dai forti sottintesi erotici, pervaso di sim- 
bolismo freudiano e junghiano. I personaggi archetipi- 
ci (come quello femminile identificato con la Terra) 
danzano un mito di rinascita in cui trovano posto allu- 
sioni alla adorazione dei simboli fallici e al sacrificio in 
nome della fertilità. I monumentali lavori basati sulla 
mitologia greca comprendono: Cave of the Heart 
(1946), che riprende la storia di Medea, Night Journey 
(1947), storia di Edipo vista attraverso gli occhi di 
Giocasta, Clytemnestra (1958), Cortege of Eagles 
(1967), sulla storia di Ecuba, nonché i meno noti 
Phaedra (1962), Circe (1963) e Andromache's Lament 
(1982). Tra i lavori biblici si ricordano Herodiade, sto- 
ria di Salomé dal punto di vista materno, Judith 
(1950), e ancora Legend of Judith (1962), Gospel of 
Eve (1950), Embattled Garden (1958), ampia ripresa 
del mito di Adamo, Eva e Lilith, e infine Luafer 
(1975). La più importante opera di soggetto storico è 
Seraphic Dialogue (1955), ispirato alla storia di Gio- 
vanna d'Arco: i personaggi sono san Michele, santa 
Caterina, santa Margherita e Giovanna nel momento 
della canonizzazione. Giovanna richiama i tre aspetti 
della sua esistenza di folle, di guerriera e infine di mar- 
tire. 

La Graham ha utilizzato i temi religiosi allo scopo di 
dimostrare aspetti e dimensioni di natura psicologica. 
Per lei la mitologia costituiva la psicologia di quell’e- 
poca lontana: attraverso la presentazione della mitolo- 
gia nella danza si poteva, dunque, rivelare «il paesag- 
gio interiore» della psiche umana. Anche nei meno nu- 
merosi lavori privi di trama si possono individuare al- 
cuni riflessi religiosi. Diversion of Angels (1948), ad 
esempio, è un raro, lirico e gioioso lavoro per quattro 
coppie e tre danzatrici soliste: tra esse quella vestita di 
bianco è oggetto, alla fine, di chiari gesti di benedizio- 
ne. Acrobats of God (1960), è invece ispirato a quella 
forma vagamente atletica di esistenza ascetica che ven- 
ne praticata dai primi Padri del deserto: si cercava di 
riprodurla attraverso gli arditi movimenti dei danzato- 
ri. Entrambe queste opere della Graham sembrano ac- 


comunate dalla concezione del danzatore come essere 
di qualità superiori. Nell’ultima sezione dell’astratto 
Acts of Light (1981), la stilizzazione di una scuola di 
tecnica evoca una sorta di «rituale del sole». 

Altri coreografi americani di danza moderna della 
prima generazione. Altre due figure pionieristiche so- 
no quelle di Lester Horton (1906-1953) e di Helen Ta- 
miris (1905-1966), dei quali però sono rimasti ben po- 
chi lavori. I temi di Horton sono spesso desunti da 
culture diverse dalla nostra e fanno spesso riferimento 
al soggetto religioso, come per Stiva-Siva (1929), Voo- 
doo Ceremonial (1932), Sun Ritual (1935) e Pentecost 
(1935). Egualmente religioso è il tema dei suoi tre la- 
vori più noti: Sa/orzé (che ha avuto più versioni tra il 
1934 e il 1950), Le sacre du printemps (1937) e The Be- 
loved (1948), che è ancora in repertorio. Senza essere 
religioso in senso stretto, quest’ultimo lavoro rappre- 
senta la storia di una repressione sessuale motivata da 
ragioni di ordine religioso: nel corso di un passo a due 
il marito, apparentemente simbolo di rettitudine, 
strangola la moglie, che probabilmente si è macchiata 
di qualche trasgressione sessuale. 

La Tamiris (nata Becker) ha curato la coreografia di 
molti lavori ispirati alla protesta sociale. Tra le sue co- 
se più note ricordiamo Negro Spirituals, una suite di 
danze (solistiche o di gruppo) a cui ella si è dedicata 
per una quindicina d’anni a partire dal 1928: in questo 
modo si è imposta come la prima artista che abbia im- 
piegato gli spirituals nei propri lavori. Negro Spirituals 
rappresenta una serie di stati d’animo esprimedoli at- 
traverso i diversi livelli di astrazione del tema: dietro la 
sezione della crocifissione, per esempio, si scorge l’im- 
maginario visivo delle pitture medievali ispirate a quel 
soggetto. La Tamiris mirava a rivelare il lato umano 
della sofferenza, dell’oppressione e della gioia. Dopo 
che anche Ted Shawn, nel 1933, fornì una coreografia 
ispirata a Negro Sptrituals, il tema è divenuto assai po- 
polare soprattutto tra i coreografi di colore, a partire 
da Alvin Ailey col suo Revelations (1960). 

La danza moderna in Europa. In Europa si è svi- 
luppato un diverso approccio alla danza moderna, alla 
cui origine si colloca soprattutto l’opera teorica (quella 
coreografica è perduta) di Rudolf Laban (1879-1958), 
dal quale prende il nome anche una scuola di teoria di 
danza mimoplastica (nota anche come kinetografia) e 
di analisi basata su un sistema di studio e classificazio- 
ne dei movimenti secondo un metodo di notazione ra- 
zionale che Laban stesso aveva elaborato. Laban cre- 
deva nella fonte spirituale del movimento ed era con- 
vinto che la danza fosse un mezzo per accordarsi all’ar- 
monia dell’universo. La sua volontà di cercare il con- 
tatto tra movimento e spiritualità è dovuta all’impres- 
sione suscitata in lui ancora ragazzo dalla vista delle 


danze dei dervisci musulmani. Ciò lo ha portato a svi- 
luppare l’idea dei «cori di movimento», sorta di danze 
comunitarie che dovevano infondere un gioioso senso 
di amore per l’umanità. Le sue coreografie spesso trat- 
tavano temi cosmici. È il caso di quel coreodramma 
che è The Swinging Temple, in cui si passano in rasse- 
gna forme di danza che vanno dai ritmi primordiali al- 
le processioni sacerdotali fino alle danze cosmiche, 
estatiche e di guerra. Gli scritti di Laban e gli apparati 
scenici di molti suoi lavori sono pervasi di misticismo e 
di una ricerca del potere divino del movimento: tutto 
ciò conferisce obiettività al suo sistema teorico, che 
non fu solo formulato astrattamente. 

I suoi allievi più noti sono Mary Wigman (1886- 
1973) e Kurt Jooss (1901-1979). La prima è ritenuta la 
più importante danzatrice-coreografa d’Europa per 
quanto concerne la danza moderna. I suoi lavori, pur 
non traendo i loro soggetti da specifiche religioni, si 
agganciano comunque alla spiritualità e alle più im- 
portanti questioni dell’esistenza: per questo trattano 
spesso della morte o del ciclo della natura. Il suo lavo- 
ro per solista Witch Dance, del 1914 (rivisto nel 1926), 
evidenzia il lato diabolico della natura umana; molti 
altri balletti insistono sugli aspetti grotteschi o cupi 
dell’esistenza, temi che sembravano adattarsi assai be- 
ne alla Germania tra le due guerre, il periodo di mag- 
gior produttività di questa artista. 

Jooss è noto soprattutto per I/ tavolo verde (1932), 
un balletto antibellico ancora oggi in repertorio, che, 
ispirandosi all'immagine medievale della morte come 
macabra mietitrice, si colloca nel contesto storico e re- 
ligioso dell’epoca. 

La tradizione europea della danza moderna è stata 
esportata in America per opera di una allieva della 
Wigman, Hanya Holm, la quale cominciò nel 1930 a 
presentare una serie di lavori spesso carichi di allusioni 
sociali e politiche ma interpretabili anche come aventi 
un sottinteso messaggio morale. Il suo capolavoro fu 
Trend (1937), un balletto non «letterario» ma basato 
sulla scoperta del senso della vita. 

Parallelamente alle sperimentazioni di Laban, in 
Europa diversi altri movimenti si dedicavano all’esplo- 
razione dei rapporti tra spiritualità e movimento nel 
contesto di nuove religioni. Vanno qui ricordati Ru- 
dolf Steiner (1861-1925) e G.I. Gurdjieff (1877?- 
1949). Il primo è il fondatore di quel sistema filosofi- 
co-religioso detto «antroposofia», a cui si ispira una 
scuola di danza e di movimento chiamata «euritmica». 
Questa collega specifici gesti e figure con specifici suo- 
ni e funzioni spirituali, nella convinzione di promuo- 
vere il benessere psicofisico. Produrre coreografie sul- 
le opere della musica classica è uno dei modi in cui si 
esprime la filosofia euritmica. Gurdjieff, invece, in- 
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fluenzato dal sufismo, ha sviluppato una serie di eser- 
cizi di movimento, simili alla danza, che dovevano 
portare a raggiungere lo stadio mistico. L’impegno di 
Steiner e di Gurdjieff rientra in quella tradizione che è 
convinta che la conoscenza mistica possa manifestarsi 
nel comportamento fisico e che le alterazioni di co- 
scienza prodotte dal movimento possano portare cia- 
scuno in contatto con le strutture che stanno alla base 
dell’universo. [Vedi ANTROPOSOFIA, vol. 3]. 

La danza moderna della seconda generazione. Il 
prediletto allievo di Doris Humphrey è stato José Li- 
mén, molti lavori del quale sono basati su temi religio- 
si, spesso desunti dall’eredità spirituale del natio Mes- 
sico o degli indigeni d'America. La Malinche (1949), è 
una rappresentazione della Passione come fosse ese- 
guita da un gruppo di contadini messicani in viaggio. 
The Visitation (1952), è basato sull’Annunciazione; 
The Apostate (1959), è incentrato su una battaglia tra 
cristiani e pagani; There is a Time (1956), è una versio- 
ne danzata di Ecclesiaste 2. Psalm (1967), coinvolge il 
tema degli Ebrei sotto Hitler e The Unsung (1970), si 
riferisce alla spiritualità degli indigeni americani. In 
The Trattor (1954), Limén aveva riproposto la vicenda 
di Gesù e Giuda, proponendo quest’ultimo come sim- 
bolo dell’uomo moderno. Missa brevis (1958), è stato 
eseguito per la prima volta in una chiesa bombardata 
di Budapest. Si tratta di un balletto pieno di afflizione 
che finisce però con una affermazione di fede: a un 
certo punto le danzatrici vengono trasportate sulla sce- 
na come le statue della Madonna nelle processioni 
messicane. 

L’opera coreografica di Alwin Nikolais, allievo di 
Hanya Holm, reagisce all'’emozionalismo della danza 
moderna della prima generazione: per lui il corpo in 
movimento è soltanto una componente del teatro mul- 
timediale. Spesso accusato di aver disumanizzato la fi- 
gura del danzatore, Nikolais interpreta i suoi lavori in 
maniera filosofico-religiosa. L'uomo è piuttosto «un 
compagno di viaggio... che un essere divino da cui so- 
no derivate tutte le cose... Ha perduto il potere di do- 
minare ma è divenuto familiare con l’universo» (citato 
in Siegel, 1971, p. 11). Spesso i suoi lavori si rivolgono 
alle esistenze scandite dal rito di strane tribù e di po- 
poli che con le loro attività hanno proposto riflessioni 
sull’esistenza umana. Tower (1965), ad esempio, è la 
minuziosa descrizione della costruzione di una metafo- 
rica Torre di Babele: ciascun danzatore porta un pic- 
colo pezzo di questo edificio, con il tragico risultato di 
vederlo, alla fine, in procinto di crollare. 

Tra tutti questi coreografi, Erick Hawkins ha colla- 
borato con Martha Graham respingendone però, nei 
propri lavori, la tecnica e la concezione estetica. In- 
fluenzato dalla filosofia zen e convinto che il pubblico 
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debba essere illuminato, si è proposto come scopo lo 
sviluppo di una tecnica che sia in armonia con la natu- 
ra, gentile e priva di tensione. Il ritualismo sovente in- 
terviene nelle sue coreografie: esso commenta il tema 
del contatto tra uomo e natura e quello dell’unione di 
corpo e anima. In questo modo i suoi lavori sono spes- 
so immersi in una atmosfera di meditazione, piena di 
poetiche risonanze. In Plains Daybreak (1983), ad 
esempio, alcuni danzatori mascherati rappresentano 
l’animalità dei primordi mitici, vicini alle origini della 
creazione; in Lords of Persia (1965), invece, l’antico 
gioco persiano del polo viene presentato in una stiliz- 
zazione che lo rende un sacro rituale. 

Paul Taylor ha prodotto una serie di lavori che co- 
stituiscono spesso commenti alla condizione umana e 
al sistema delle relazioni sociali. A volte viene coinvol- 
to anche il soggetto religioso, come nel caso del suo la- 
voro più resistente al tempo: Epitaphs (1960), in cui i 
danzatori, vestiti di nero, assumono pose e compiono 
gesti che producono effetti sia comici che patetici. Sia 
il titolo che la musica di questo balletto, del resto, ispi- 
rata alla tradizionale musica funeraria jazz di New Or- 
leans, forniscono un ironico commento agli strani mo- 
vimenti di quelle creature. Churchyard (1969), è una 
danza devota che finisce per trasformarsi in una 
espressione di erotismo selvaggio; Rures (1975), ripro- 
pone un rituale preistorico di sacrificio e di rigenera- 
zione. 

Merce Cunningham ha introdotto una radicale rot- 
tura con il passato, creando lavori in cui movimento, 
musica e scenografia sono concepiti come elementi se- 
parati. Il movimento puro è il contenuto fondamentale 
della sua opera, offuscando in qualche modo il tema 
religioso. La filosofia che sta alla base delle coreografie 
di Cunningham è quella del Buddhismo Zen. Proprio 
come il principale musicista che ha collaborato con lui, 
John Cage, Cunningham spesso lavora abbandonan- 
dosi alla casualità, gettando le sorti, per esempio, se- 
condo i principi dell’I Ching cinese e determinando 
così l’ordine in cui dovranno combinarsi le frasi del 
movimento. Questa indeterminatezza di metodo nella 
coreografia lo aiuta a sentirsi libero da quella sensazio- 
ne di possesso che i suoi lavori gli potrebbero ispirare. 

La danza postmoderna. Cunningham ha segnato 
l’inizio di una nuova concezione della danza, che rifiu- 
ta le tradizionali idee che attribuiscono alla danza tea- 
trale lo scopo di narrare una storia o suscitare emozio- 
ni, nonché una relazione ben precisa con la scenografia 
e la musica, tanto che la successiva generazione di co- 
reografi è stata chiamata «post Cunningham» come si- 
nonimo di «postmoderna». Le caratteristiche princi- 
pali del nuovo orientamento sono la concentrazione 
sul movimento come valore in sé e l'abitudine di rica- 


vare i movimenti della danza da quelli propri alla vita 
quotidiana. Per questo vengono volentieri impiegati 
danzatori non professionali, nell’intento di restituire la 
danza al popolo, sottraendola al monopolio dell’esecu- 
zione virtuosistica. In questa concezione, che esclude 
l’impiego di trame dense di contenuti, è chiaro che il 
soggetto religioso non pare avere spazio, visto che l’in- 
teresse si concentra più sulla natura del movimento 
che su quella dell’esistenza umana e spirituale. Eppu- 
re, l'esplorazione del concetto di rituale ha costituito 
una delle grandi correnti della danza postmoderna. 
Questa corrente ha in comune con le tesi del teatro 
sperimentale degli anni ’60 e ’70 soprattutto la convin- 
zione che le performances di teatro e di danza possono 
essere effettivamente sentite come dei rituali tanto da- 
gli spettatori quanto dagli esecutori. Quello che biso- 
gnava offrire era un’esperienza di trasformazione, che 
è poi, appunto, la medesima funzione rivestita da molti 
rituali religiosi. Il mutamento degli stati fisici e mentali 
andrebbe modellato sopra una concezione di rituale 
che enfatizza il simbolismo, la manipolazione delle di- 
mensioni spazio-temporali, la ripetitività, lo sviluppo 
non lineare delle azioni e un alto formalismo di strut- 
tura. Alcuni coreografi miravano a produrre un senso 
di comunanza; altri puntavano a una esperienza spiri- 
tuale; altri ancora a conseguire uno stato ispirato alla 
teoria olistica oppure ad acquisire un senso di integra- 
zione con il resto dell’universo. Per tutti, comunque, la 
danza era metafora della vita. [Vedi TEATRO E RI- 
TUALITA). 

Su questo soggetto va ricordato l'impegno di Anna 
Halprin nello studio dell’uso dello stato di trance, del 
senso di comunanza indotta dalla danza e delle pro- 
prietà salutari del movimento. Su posizioni analoghe, e 
inoltre influenzata dal pensiero £‘a;-chi ch'iian e dal 
Taoismo, Deborah Hay ha creato una serie di «danze 
circolari», basate su semplici movimenti da eseguire in 
gruppo, senza spettatori. Queste particolari danze 
hanno lo scopo di far comprendere a ciascuno il pro- 
prio sé più profondo e la connessione tra individuo e 
cosmo. Le varie danze ritualistiche di questo tipo sono 
in genere caratterizzate da un atteggiamento meditati- 
vo e da movenze che sembrano proprie dell’estasi. 

Su un altro versante, Meredith Monk ha creato alcu- 
ni lavori teatrali multimediali dal carattere spesso ri- 
tualistico, basandosi su immagini fortemente evocati- 
ve, su caratteri archetipici e sulla trasformazione della 
parlata ordinaria in canti e suoni spettacolari. Il suo 
Vessel (1971), ad esempio, è ispirato a Giovanna d’Ar- 
co, mentre altri suoi lavori, come Quarry (1976) e Edu- 
cation of the Girlchild (1972), presentano, all’interno 
di una struttura rituale, temi tratti dalla vita e dalla sto- 
ria umane. 


Il balletto del xx secolo. Mentre la danza moderna 
nasce dal desiderio di esprimere qualcosa di profonda- 
mente soggettivo, il balletto ha continuato a essere 
sentito come un mezzo narrativo. Nonostante il proli- 
ferare, nel nostro secolo, di lavori del tutto privi di tra- 
ma, che lasciano dunque poco spazio per la trattazione 
di temi religiosi o di sentimenti dell'animo, il balletto 
ha egualmente sviluppato le sue capacità espressive, 
tanto da divenire il veicolo anche dell’espressione di 
idee religiose. 

La rottura fondamentale con la tradizione del xIx 
secolo, sia per quanto riguarda la forma che per i con- 
tenuti, va certo attribuita ai «Ballets Russes» di Sergej 
Diaghilev (1872-1929). Questa compagnia produsse 
diversi lavori di soggetto biblico, come Salomé (1913), 
The Legend of Joseph (1914), Il figliol prodigo (1929), 
mentre Le dieu bleu (1912), era incentrato sul dio in- 
diano Krsna. Il lavoro più rimarchevole, tuttavia, e 
probabilmente anche il balletto più rivoluzionario in 
tutta la storia della danza, è stato Le sacre du printemps 
(1913), che ha avuto per coreografo il grande ballerino 
russo Vaslav Nijinskij e per autore della musica Igor 
Stravinskij, combinazione che provocò un tumulto alla 
prima dello spettacolo e consentì soltanto pochissime 
repliche. Il soggetto è tratto da un racconto mitico del- 
la vecchia Russia, ma i suoi elementi compositivi, co- 
me la ritmica, le figure, la danza estatica e quella del 
sacrificio cruento, sono divenuti un punto di riferi- 
mento per la danza rituale del xx secolo. Le sacre con 
la musica di Stravinskij ha avuto numerose versioni co- 
reografiche, tra cui merita di essere ricordata qui quel- 
la di Léonide Massine per Diaghilev (1930), in cui nella 
parte della vergine destinata al sacrificio danzava Mar- 
tha Graham (che 54 anni dopo avrebbe prodotto una 
nuova versione del balletto). Altre notevoli versioni so- 
no quelle di Lester Horton, Mary Wigman, del celebre 
ballerino-coreografo Maurice Béjart, di quella musa 
della danza moderna ispirata all’espressionismo tede- 
sco che è Pina Bausch, e infine di Paul Taylor, che ha 
trasformato il soggetto in una sorta di storia di gangster. 

Due degli ultimi lavori di Diaghilev sono Apollon 
Musagéte (1928) e Il figliol prodigo (1929), entrambi 
coreografati da George Balanchine, colui che avrebbe 
profondamente influenzato il balletto, negli Stati Uniti 
e in tutto il mondo. Benché egli sia noto soprattutto 
per i suoi lavori privi di una trama vera e propria, 
quelle due prime produzioni dal contenuto religioso 
sono annoverate tra i suoi lavori più grandi, tuttora 
eseguiti da varie compagnie di ballo nel mondo. Apo! 
lon Musagète (o semplicemente Apollon) racconta la 
nascita del dio e la sua crescita sotto la tutela delle tre 
Muse; invece ne I/ figlio! prodigo Balanchine si ispira a 
motivi del suo paese natale, la Russia, che vanno dalla 
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particolare sensibilità visiva desunta dalle icone, con la 
loro spiccata bidimensionalità, fino a certi gesti o mo- 
vimenti propri della liturgia ortodossa (percuotersi il 
petto, ecc.). 

Qualche significato religioso si scorge anche in altri 
lavori di Balanchine, quali Schiaccianoci (1954), Noah 
and the Flood (1962) e il suo capolavoro mitologico 
Orpheus (1948). Anche nel Don Chisciotte (1965), vi è 
molto immaginario religioso. In ogni caso, nonostante 
la relativa scarsità di trame religiose impiegate nel suo 
lavoro, Balanchine riservava alla religione un ruolo im- 
portante nella propria vita, tanto che i suoi ultimi lavo- 
ri sono pervasi di un forte simbolismo religioso, che 
spesso è stato interpretato come una meditazione del- 
l'artista sulla morte. Nel 1981 egli ha curato la coreo- 
grafia per l’ultimo movimento della sinfonia Patetica 
di Chaikowski: da essa prende nome anche il balletto, 
che è concepito come una danza luttuosa, seguita da 
una processione di angeli dalle enormi ali, di figure in- 
cappucciate e di monaci che si prosternano disponen- 
dosi in figura di croce. Sulle note finali della sinfonia 
un fanciullo spegne una candela. 

Altro coreografo per i «Ballets Russes» è stato Léo- 
nide Massine che, pur essendo più noto per i suoi bal- 
letti profani, tuttavia ha lasciato anche diversi ambizio- 
si, anche se poco rappresentati, lavori di ispirazione 
religiosa. Tra essi Settima Sinfonia (1938), in cui, sulla 
musica della sinfonia di Beethoven, si presentava la 
storia dell’universo, dalla creazione fino alla distruzio- 
ne; oppure Nobilissima visione (1938), la storia di san 
Francesco d’Assisi; oppure ancora Laudes Evangelii 
(1952), trasposizione in forma di balletto di un testo 
trecentesco contenente otto episodi della vita di Cristo. 

Per quanto riguarda la Gran Bretagna, il suo più no- 
to coreografo è stato Frederick Ashton. Il suo lavoro, 
come in generale tutto il balletto britannico, tende a 
essere soprattutto di tipo letterario, pur lasciando tal- 
volta spazio a temi religiosi. Uno dei primi lavori di 
Ashton, ad esempio, è stato una coreografia per Virgil 
Thomson e Gertrude Stein, Four Saints in Three Acts 
(1934). Dante Sonata (1940), invece, è ispirato all’Ix- 
ferno dantesco e rappresenta una reazione alla seconda 
guerra mondiale allora in atto. Il balletto è concepito 
come una battaglia tra i Figli delle Tenebre e i Figli 
della Luce. Lo stesso spirito antibellico anima anche 
The Wise Virgins (1940), in cui una certa reminiscenza 
visiva dell’arte barocca è introdotta dall’impiego della 
musica di Bach. In qualche occasione Ashton ha fatto 
anche ricorso a soggetti mitici, come in Cupid and 
Psyche, e in Leda, Mercury, Mars and Venus, e in 
Daphnis and Chloe. The Quest (1943) è la storia di san 
Giorgio, mentre Tiresias (1951) è la descrizione di un 
rito dell’antica Creta. 
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Tra gli altri coreografi attivi in Gran Bretagna va ri- 
cordata Ninette de Valois, fondatrice del Roya/ Ballet, 
il cui lavoro più fortunato è stato Job, a Masque for 
Dancing (1931), ispirato ai disegni di William Blake 
per il Libro di Giobbe. Questo lavoro fornisce anche 
un esempio dell’atteggiamento ambivalente tenuto 
dalla cultura occidentale nei confronti dei rapporti tra 
danza e religione: la censura proibì di rappresentare 
Dio in questo lavoro, obbligando la de Valois a intro- 
durre un personaggio chiamato «il sé spirituale di 
Giobbe». Moralistico era invece l'assunto di un altro 
coreografo, Robert Helpmann, che nel suo Miracle in 
the Gorbals (1941) immaginava che Cristo ritornasse 
sulla terra, nei bassifondi di Glasgow, facesse resusci- 
tare un suicida e venisse infine trucidato dalla folla. 

Anthony Tudor è noto invece per i suoi balletti ric- 
chi di sfumature psicologiche, pochi dei quali hanno 
peraltro soggetto religioso. Il suo Shadowplay (1967), 
che rappresenta un ragazzo selvaggio come re della 
giungla, è influenzato dal Buddhismo Zen, mentre il 
tema di fondo del suo capolavoro, Pillar of Fire (1942), 
è quello della repressione sessuale su base religiosa. 
Dark Elegies (1937), inoltre, è la rappresentazione del 
dolore in forma di rituale. 

Sfruttando l’idea, propria del nostro secolo, per cui i 
personaggi mitici possono essere usati per creare una 
dimensione psicologica, Tudor ha infine prodotto Un- 
dertow (1945), storia di un omicidio che si consuma in 
epoca contemporanea ma i cui protagonisti hanno no- 
mi mitici. Lo stesso avviene nel Judgment of Paris 
(1938), in cui le tre dee, Giunone, Venere e Minerva, 
sono rappresentate, in un bar di Parigi, come vistose 
donne di spettacolo. 

Il coreografo americano John Butler, che si è occu- 
pato sia di danza moderna che di balletto, ha invece 
impiegato soggetti religiosi in diversi suoi lavori; tra 
l’altro è stato il principale coreografo di una popolare 
serie televisiva religiosa degli anni '60, Lamp unto my 
Feet. Tra i suoi principali lavori ricordiamo Carmina 
Burana (1959), ispirato alla famosa raccolta di testi al- 
tomedievali trovata nel monastero benedettino omoni- 
mo; i monaci e le monache spezzano temporaneamen- 
te le regole cui sono vincolati e si abbandonano alle 
passioni della vita secolare, sperimentando l’instabilità 
della sorte. 

Robert Joffrey e Gerald Arpino hanno creato per il 
«Joffrey Ballet» vari lavori basati su temi religiosi. 
Astarte (1967), di Joffrey, è stato definito «il primo 
balletto psichedelico». Si tratta di un ritratto moderno 
della dea accadica Ishtar, dea della luna, dell'amore e 
della fertilità (chiamata Astarte dai Greci); in genere il 
pubblico del balletto ignorava del tutto il riferimento 
mitico e culturale del soggetto. Con l’ausilio di una 


fragorosa musica rock, tra lampi di luce e proiezioni di 
pellicole, questo balletto evoca un’atmosfera di sedu- 
zione da dopo-discoteca: l’uomo finisce per spogliarsi, 
la dea scioglie i capelli e ha inizio un erotico passo a 
due che esprime potere e sottomissione in una sequen- 
za allucinata. Questo è stato il primo balletto rock 
multimediale che ha avuto largo successo e ha dato vi- 
ta a un nuovo filone che si rivolgeva a un nuovo tipo di 
pubblico teatrale. Sacred Grove on Mount Tamalpais 
(1972) di Arpino è un canto dedicato ai «figli dei fiori» 
degli anni ’60: ad una cerimonia di nozze fa seguito la 
nascita di un bimbo che per i celebranti promette di 
essere una specie di profeta. Trinity (1969), dello stes- 
so coreografo, è invece un rito contemporaneo in tre 
parti in cui gruppi di giovani realizzano movimenti 
tratti da danze popolari basandosi sull’orchestrazione 
rock di canti gregoriani e di altri brani di musica sacra. 
Nella terza sezione, «Saturday», tutti i danzatori porta- 
no candele accese mentre un solista danza su una ver- 
sione rock dell’Ite rissa est che conclude la Messa. 
Nel quadro finale il palcoscenico rimane completa- 
mente vuoto, ad eccezione del motivo delle candele 
votive sul pavimento. 

I coreografi europei si sono mostrati più legati ai te- 
mi religiosi dei loro colleghi americani. Johann Neu- 
meier, ad esempio, che ha lavorato soprattutto per 
l’Hamburg Ballet, ha creato nel 1981 una Saint Mat- 
thew's Passion, lunga quattro ore, su musica di Bach: il 
soggetto viene presentato attraverso una serie di qua- 
dri viventi, frammisti a parti danzate che commentano 
i momenti salienti del dramma. Nella Mabler's Third 
Symphony, Neumeier affronta invece il tema della re- 
denzione, in sintonia con l’idea di Mahler della ricerca 
dell’amore divino. 

Il cecoslovacco Jiri Kylian, che ha lavorato soprat- 
tutto con il Nederlands Dans Theater, ha offerto nel 
1978 una Psalm Symphony, ispirata ai Salmi 39, 40 e 
150. Altri esempi sono lavori come quello di John 
Cranko, Kyrie Eleison (1968) e di Kenneth Macmillan, 
Requiem (1976). Maurice Béjart, che cura le coreogra- 
fie per la sua compagnia di ballo, il belga «Ballet du 
xx° siècle», è noto per i suoi grandi temi epici, alcuni 
dei quali con connotazioni religiose: nel suo Nginsky 
clown de Dieu (1971), i «Ballets Russes» vengono pre- 
sentati come una sorta di paradiso di Nijinskij mentre 
Diaghilev è il dio che sovrintende ad esso. Bhakti 
(1968) è ispirato alla mitologia indiana, mentre Notre 
Faust (1975), è una delle tante versioni che nei secoli 
sono state dedicate alla celebre vicenda. 

Il balletto contemporaneo si è appropriato di molti 
movimenti e di buona parte della sensibilità caratteri- 
stici della danza moderna. Talvolta la danza che utiliz- 
za la tecnica sulle punte serve soltanto a rappresentare 


idee particolari: una ballerina sulle punte, ad esempio, 
può essere introdotta per esprimere un livello più alto 
di spiritualità. Così avviene, per esempio, nel lavoro di 
Ashton Illuminattons (1950), in cui l’Amor sacro dan- 
za sulle punte mentre l’Amor profano danza a piedi 
scalzi; anche nella già ricordata Mabler's Third Sym- 
phony, di Neumeier, la figura idealizzata dell'amore 
danza sulle punte, a differenza della maggior parte de- 
gli altri ballerini. 

Temi biblici. La flessibilità interpretativa che carat- 
terizza la letteratura biblica ha costituito fonte di ispi- 
razione per molti trattamenti ballettistici, che oscillano 
dall’interpretazione letterale, attraverso la dimostra- 
zione di verità psicologiche universali, fino al com- 
mento politico-sociale. Alcuni episodi hanno esercita- 
to un particolare richiamo: la creazione, il giardino 
dell'Eden, Caino e Abele, Noè e il diluvio; così come i 
personaggi di Giobbe, Davide e Golia, Giuseppe, San- 
sone e Dalila, Salomè, il Figliol prodigo, le vergini sag- 
ge e le vergini stolte; tra le eroine bibliche le più popo- 
lari sono Miriam, la figlia di Jephte , Esther, Deborah, 
Giuditta, Ruth, la Vergine, Maria Maddalena. Anche 
la vita di Cristo, naturalmente, ha costituito fonte di 
ispirazione. E la vicenda di Adamo ed Eva, comunque, 
quella che ha probabilmente avuto, tra tutte, il mag- 
gior numero di versioni coreografiche, il che risulta il- 
luminante a proposito del taglio interpretativo che si 
vuol dare alla storia biblica. Il già ricordato Ermbattled 
Garden (1958) di Martha Graham, ad esempio, intro- 
duce Lilith nella domestica routine della vita paradisia- 
ca dei nostri progenitori, mentre After Eden (1966) di 
Butler e The Exiles (1950) di Limòn si occupano piut- 
tosto della sorte della coppia dopo la cacciata e il Para- 
dise Lost (1967) di Roland Pétit è una fantasia pop con 
un Adamo che alla fine del balletto precipita in una 
enorme bocca dipinta col rossetto. L'episodio, insom- 
ma, è stato trattato di volta in volta con ironia, sgo- 
mento, stupore, come tragedia o come commedia. 

Il libro del Genesi è stato fonte anche di numerosi 
balletti in forma di commedia. Bi//y Sunday (1946), di 
Ruth Page, ad esempio, racconta storie familiari con lo 
stile di quel Billy Sunday che si trasformò da giocatore 
di baseball in predicatore evangelico: l’uso del lin- 
guaggio comune e il ricorso ad analogie tratte dal gio- 
co del baseball sono gli stessi elementi che caratteriz- 
zavano le sue travolgenti prediche. In questo balletto si 
poté vedere Betsabea spogliarsi dietro un paravento e 
la seduttrice di Giuseppe nei panni di una moderna 
moglie di Putifarre: l'intento della Page era evidente- 
mente quello di sottolineare gli episodi che rappresen- 
tano le donne come traditrici. Amzerican Genesis 
(1973), di Taylor, ripropone i vari episodi biblici come 
momenti della storia americana; il coreografo ha fatto 
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ricorso a certe particolarità dell’ Amzerican style (come 
le tecniche del wminstrel-sbow), in forma di ironico 
commento rivolto contemporaneamente sia alla storia 
degli Stati Uniti che ai racconti biblici in quanto tali. 

Per altri versi, le storie bibliche sono servite come 
mezzo di commento sociale: soprattutto la storia di 
Giuseppe è stata usata come messaggio della sconfitta 
dell’oppressione politica, mentre la vicenda di Esther è 
stata adoperata come metafora della «soluzione finale» 
di ispirazione nazista. Analogamente il figliol prodigo 
dell’omonimo balletto di Jooss tocca il fondo dell’avvi- 
limento non a causa della sua vita dissoluta ma a causa 
della ricerca del potere (un tema scottante nella Ger- 
mania del 1931). 

Temi religiosi e identità culturale. La danza mo- 
derna, basata su una filosofia dell’espressione delle 
emozioni e dell’identità personale, ha fornito il mezzo 
per esplorare l’identità etnica e religiosa proprio attra- 
verso la danza stessa. Ciò vale in particolare per i co- 
reografi di origine ebraica, afroamericana e asiatica. 

La storia degli Ebrei, così come il loro rituale e la lo- 
ro musica, ha ispirato in questo secolo diversi lavori, 
sia nel campo della danza moderna che in quello del 
balletto. Ricorrono in particolare alcuni temi come il 
villaggio della Russia zarista o dell'Europa orientale, 
l’Olocausto, il Hasidismo, l’Ebraismo sefardita, le leg- 
gende ebraiche. In alcuni lavori vengono impiegati 
passi e movimenti desunti dalle danze tradizionali del- 
le comunità ebraiche o dagli atti della preghiera, lad- 
dove altri lavori non ricorrono a uno stile etnicamente 
riconoscibile. 

I danzatori moderni della seconda generazione sono 
stati particolarmente attirati dai temi politico-sociali, 
data la coincidenza della loro attività con il secondo 
conflitto mondiale e con l’Olocausto, eventi che hanno 
fornito abbondante materia scenica. Molti lavori di 
Pearl Lang sono di soggetto ebraico; il più noto di essi, 
The Possessed (1975), è basato su una leggenda dyb- 
buk. Ella ha anche impiegato temi propri del Hasidi- 
smo, storie bibliche e poesie composte dalle vittime 
dello sterminio; il suo Tailor's Megellah ripropone la 
storia di Esther nella bottega di un sarto. 

Anna Sokolow è la creatrice del brano solistico Kad- 
dish (1946) e di Dreams (1961), astratta allusione agli 
orrori dei campi di sterminio nazisti; Tbe Holy Place 
(1977) è ispirato al salmo 137 e si richiama al tema de- 
gli Ebrei in esilio, già proposto in The Exile (1939), 
ambientato nei tempi antichi per la prima parte e nel- 
l'epoca della moderna persecuzione nazista per la se- 
conda. The Bride narra di una donna ebrea che sposa 
uno sconosciuto; in Mexican Retablo la coreografa 
stessa danzava nella parte della Madonna. 

Helen Tamiris ha curato la coreografia di Merzotr 
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(1957), ispirato a temi della vita ebraica. Holm ha pro- 
posto Tragic Exodus (1939) e They too are Exiles 
(1940), che descrive lo stato di persecuzione e spolia- 
zione in cui versano tutti i popoli, anche se il riferi- 
mento fondamentale è a quello ebreo sotto il nazismo. 
Anche The Village I Knew (1950), di Sophie Maslow, 
si proponeva una rievocazione della vita ebraica ai 
tempi della Russia zarista. 

Nel balletto va ricordato il contributo di Eliot Feld, 
con Tzaddik (1974), rappresentazione dell’emozionan- 
te ingresso di due giovani nel mondo degli studi reli- 
giosi. La musica tradizionale sefardita ha chiaramente 
influenzato il suo Sephardic Song (1974). The Dybbuk 
Variations (1974), di Jerome Robbins, invece, è una 
versione assai più astratta della medesima storia. Que- 
sto coreografo è famoso anche per la commedia musi- 
cale Fiddler on the Roof (1964), che presenta molte 
danze e immagini della tradizione ebraica nella Russia 
zarista verso la fine del secolo scorso. 

Israele possiede una vivace tradizione di danza tea- 
trale, le cui coreografie si ispirano spesso a temi biblici 
o di vita ebraica. Lo Inbal Dance Theater, una delle 
compagnie più note, con la coreografa Sara Levi-Tanai 
propone danze e rituali delle minoranze ebraiche me- 
diorientali, soprattutto yemenite. Tra i lavori della Le- 
vi-Tanai ricordiamo qui Psalm of David (1964), basato 
sulla storia della giovane Avishag che viene scelta dal- 
l’ormai anziano sovrano. Tra gli altri balletti significa- 
tivi ricordiamo ancora The Motbhers of Israel di Marga- 
lit Oved, con le coreografie di Ze’eva Cohen, che pre- 
senta i personaggi biblici di Sara, Rebecca, Rachele e 
Lia; la rilettura della storia di Israele attraverso le vi- 
cende amorose di Davide proposta dalla «Bat-Dor 
Company» nel lavoro di Domy Reiter-Soffer I Shall 
Sing to Thee in the Valley of the Dead My Beloved 
(1971); inoltre la coreografia di Rina Schoenfeld per 
Jephtbhah's Daughter della «Batsheva Company». Ri- 
cordiamo infine la fondazione del «Biblical Ballet of 
Israel» da parte della ballerina russa Rina Nikova. 

Anche gli afroamericani hanno spesso concepito la 
danza come strumento di espressione della loro identi- 
tà culturale. Per questo hanno sovente fatto ricorso al- 
le pratiche religiose e alla musica tradizionali per molti 
balletti e lavori di danza moderna. Revelations, di Al- 
vin Ailey, è stato uno dei primi lavori di questo genere, 
nonché uno dei più popolari e resistenti al tempo che 
passa. Esso consiste in una suite di danze eseguite su 
inni della tradizione nera e su musica gospel. Ciascuna 
sezione ruota attorno al tema e allo spirito della canzo- 
ne di base — dall’astrattezza di I’ve been ’Buked fino al 
concitato servizio religioso conclusivo. Gli spettatori 
spesso manifestano il proprio coinvolgimento batten- 
do le mani o scandendo il tempo con i piedi: si deter- 


mina così quell’atmosfera tipica di molte comunità re- 
ligiose di colore. Revelations ha avuto il merito di in- 
trodurre nel teatro occidentale una nuova concezione 
del ruolo dello spettatore di un balletto. Tra gli altri la- 
vori di Ailey ispirati a temi religiosi, ricordiamo Three 
Black Kings (1976) e il vagamente comico Mary Lou's 
Mass (1971), in cui vengono riproposte storie tratte 
dalla Bibbia. 

Anche le pratiche religiose africane hanno ispirato 
alcuni coreografi afroamericani o africani, tra i quali 
Katherine Dunham, Pearl Primus e Asadata Dafora. 
Rites of Passagge (1941), della Dunham, descrive un ri- 
tuale di fertilità; Shango, invece, un rito vudu. Infine 
Fanga (1949), della Primus, ambienta un rituale nel 
mondo africano. 

Anche alcuni temi religiosi provenienti dall'Asia so- 
no stati resi popolari dalla danza occidentale. Nel pas- 
sato si ricorreva ad essi soprattutto nell’intento di alle- 
stire spettacoli dal fascino esotico, fino a quando Ruth 
St. Denis promosse una forma di orientalismo che non 
si limitava a suggerire il colore e la sensualità del mon- 
do orientale, ma anche la sua rilevanza spirituale. Si è 
già accennato, del resto, a come il Buddhismo Zen aves- 
se influenzato coreografi come Cunningham, Hawkins 
e Tudor. A partire dagli anni ’60 e per un ventennio, 
almeno, si sono avuti tentativi espliciti di assimilare la 
danza occidentale e quella orientale e di cogliere la 
specificità spirituale che emana da quest’ultima. Alcui 
coreografi asiatici o americani di origine asiatica si so- 
no particolarmente distinti per l'adozione di temi e 
tecniche orientali nella danza moderna, spesso insi- 
stendo sulla creazione di un rituale. Kei Takei e la cop- 
pia Eiko e Koma si distinguono per l’impiego di rituali 
e movenze di tipica ascendenza giapponese, mentre 
Mel Wong è assai noto per aver creato una sintesi tra 
cultura cinese e danza moderna americana. 

La scoperta delle religioni orientali da parte della 
cultura 4ippie degli anni ’60, legata all’uso di stupefa- 
centi, ha prodotto lavori come Bhakt di Béjart, un 
balletto sull'amore espresso attraverso i rapporti tra 
Rama e Sita, Krsna e Radha, Siva e Sakti. Negli anni 
"70 e ’80 si è accresciuto l’interesse per la danza sufi, il 
che ha indotto i coreografi a ricorrere a tecniche parti- 
colari, come nei lavori di Laura Dean, per approfondi- 
re il simbolismo mistico della fede musulmana. 

La danza moderna ha preso piede anche in Giappo- 
ne, dove si è imposta una sintesi unica nel suo genere 
tra danza americana e danza espressionistica europea 
con le forme specificamente giapponesi, nò e kabuki, 
associate alla sensibilità particolare generatasi dopo la 
seconda guerra mondiale, a seguito del disastro atomi- 
co che ancora protende le sue ombre sui lavori del 
gruppo d’avanguardia butob (parola che fa riferimento 


a un’antica danza), che insiste nel proporre immagini 
primordiali o vagamente apocalittiche. 

Danza sacra o liturgica. Nel xx secolo si è assistito 
al ritorno della danza nella chiesa e nella sinagoga. Con 
la coppia St. Denis-Shawn come pioniera, è nato il mo- 
vimento della danza sacra, o liturgica, che si è rapida- 
mente sviluppato. Un altro esperimento di danza ri- 
tuale eseguita in chiesa è quello che ha avuto luogo a 
New York, negli anni ’20, nella chiesa di St. Mark's- 
in-the-Bowerie. Coreografo fu proprio il rettore della 
chiesa, William Norman Guthrie, il quale aveva con- 
cepito una rappresentazione dell’Annunciazione ese- 
guita da sei danzatrici scalze e avvolte in veli bianchi — 
probabilmente al modo della Duncan, che per quei 
tempi era all'avanguardia. L'iniziativa fu ritenuta di- 
sdicevole e St. Mark’s fu abbandonata dalla Chiesa 
episcopale, ma il balletto rituale continuò ad essere 
eseguito, pur tra continue controversie, per diversi 
anni. 

La danza sacra contemporanea copre un ventaglio 
abbastanza ampio di modalità con cui il movimento 
viene incorporato nella liturgia. Si tratta di: 1) danze 
ritmiche o «corali» assimilabili ai cori dei cantori; 2) 
esecuzioni basate su storie o tematiche religiose ese- 
guite da danzatori laici, eventualmente professionisti, 
sotto gli occhi della comunità raccolta; 3) danze della 
comunità religiosa aperte a chiunque voglia parteci- 
parvi; 4) danze basate su danze rituali di altre culture; 
5) danza carismatica; 6) danze solistiche intese come 
espressione di preghiera; 7) danze con scopi terapeuti- 
ci (risanamento spirituale attraverso la danza). Tra i 
tanti possibili scopi della danza sacra ricordiamo quel- 
lo di promuovere una affermazione del corpo, di offri- 
re la danza a Dio, di creare un senso di comunanza, di 
svelare il lato gioioso della natura della vita e della reli- 
gione, di favorire l’integrazione tra corpo e anima. Tra 
i leader di questa corrente possiamo nominare Marga- 
ret Fiske Taylor, Douglas Adams, Mary Jane Wolbers, 
Judith Rock e Carla de Sola. Negli Stati Uniti è stata 
fondata, alla fine degli anni ’50, la «Sacred Dance 
Guild», che si è rapidamente sviluppata nel ventennio 
successivo e si è diffusa in molti paesi, interagendo con 
altre tendenze affini quali: il riemergere esuberante 
della danza sociale, lo sviluppo di pratiche religiose e 
credenze alternative, il sorgere della danza terapeutica. 
Questo movimento è un movimento prettamente cri- 
stiano, ma anche nel mondo ebraico una corrente simi- 
le ha incontrato consensi. I principali argomenti di di- 
scussione e di controversia riguardano l'opportunità di 
sottolineare l'aspetto estetico oppure quello liturgico, 
di aprire la partecipazione alla danza a tutto il laicato 
indistintamente oppure di riservarne l’esecuzione a 
professionisti con intenti estetici. Bisogna comunque 
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notare che il successo raccolto in America dalla danza 
teatrale, nonostante l'opposizione delle diverse orto- 
dossie religiose, ha condotto a una nuova (o a una rin- 
novata) dimensione della pratica religiosa basata sul 
potere espressivo della danza. 

[Per ulteriori approfondimenti, vedi CIRCUMAM- 
BULAZIONE e PROCESSIONE. Inoltre LABIRIN- 
TO, vol. 4]. 
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DEA, CULTO DELLA. [Questa trattazione com- 
prende due parti: 

Panoramica generale; 

Prospettive teoretiche. 
La prima parte fornisce una visione comparativa e cro- 
nologica del culto delle divinità femminili, prendendo 
in esame il fenomeno a partire dal Paleolitico e giun- 
gendo fino ai tempi moderni. La seconda parte presen- 
ta alcuni problemi di ordine teoretico, legati allo stu- 
dio delle divinità femminili e, per altro verso, a discus- 
sioni più generali di storia religiosa]. 


Panoramica generale 


L'importanza e l’antichità del culto rivolto a divinità 
femminili sono considerevoli. Immagini sacre di chia- 
ro aspetto femminile sono associate ad alcune tra le 
più antiche testimonianze archeologiche dell’espres- 
sione religiosa e mantengono, peraltro, la loro efficacia 
ancora nel mondo contemporaneo. Le raffigurazioni 
della divinità femminile presentano una vasta gamma 
di forme, dalle rappresentazioni aniconiche, in cui 
compaiono in maniera astratta gli organi della ripro- 
duzione, a quelle perfettamente iconiche, assai elabo- 
rate e decorate con regale eleganza. Le immagini di 
questo genere risultano collegate a tutti i principali 
momenti e aspetti dell’esistenza umana, dalla nascita 
all’iniziazione, dal matrimonio alla riproduzione e alla 
morte. Tali immagini esprimono la complessa varietà 
delle esperienze religiose nei differenti contesti cultu- 
rali. [Vedi SACRALITA FEMMINILE, vol. 1). L’inda- 
gine storica rivela che il culto della divinità femminile 
si è manifestato nel tempo con continuità, nonostante 
periodici riflussi in occasione di alcuni momenti storici 
di crisi. 

Il culto della dea nel Paleolitico superiore. Alcune 
delle testimonianze archeologiche di atteggiamento re- 
ligioso in assoluto più antiche consistono nelle imma- 
gini scolpite o nelle pitture rupestri di figure femminili 
che sono state rinvenute in numerose località dell’Eu- 
ropa e dell'Asia settentrionale (in Francia, Spagna, Ita- 
lia, Germania, Austria, Ucraina e Siberia). Tali imma- 


gini sono intagliate su osso, su pietra, su corna di ani- 
mali o su zanne di mammuth. Esse oltrepassano nume- 
ricamente le corrispondenti immagini di figure ma- 
schili nel rapporto di dieci a uno. Talora sono state 
collegate con un complesso e ampiamente diffuso cul- 
to della divinità femminile. Sono comunemente cono- 
sciute sotto il nome di «Veneri», dal nome della dea 
romana dell’amore e della bellezza. Ma l’interpretazio- 
ne di questi oggetti rimane tuttora controversa. 

In alcuni depositi dell’Aurignaziano sono state rin- 
venute Veneri che risalgono a 30.000 o 40.000 anni fa. 
Più spesso, tuttavia, vanno fatte risalire a circa 25.000 
anni a.C. Ma la maggior parte delle figurine di dea di 
questo tipo che sono state portate alla luce risalgono al 
primo periodo neolitico. Una tra le più antiche figuri- 
ne, trovata nella Dordogna francese, è stata riferita a 
32.000 anni fa, approssimativamente l’età della celebre 
arte rupestre: essa era collocata ad un livello successi- 
vo rispetto ai prodotti dell’uomo di Neandertal ed era 
associata a quelle che si ritengono essere sepolture ri- 
tuali. Questa statuetta «gravida» fu ricavata da corna 
di renna ed è segnata da un grande numero di piccoli 
intagli, che non sembrano essere puramente decorati- 
vi. Non è possibile interpretare in maniera sicura il si- 
gnificato di questa statuetta; essa forse va collegata a 
un culto dai caratteri complessi, che è associato a un 
gruppo di scoperte cronologicamente posteriori ma 
dello stesso tipo. 

Le Veneri sono state in genere interpretate come 
documenti di un fenomeno del tutto particolare, il 
simbolismo della fertilità. Alcuni studiosi hanno consi- 
derato queste figurine preistoriche in stretta connes- 
sione con il più tardo complesso religioso della Gran- 
de Dea e con la nascita dell'agricoltura. [Vedi AGRI- 
COLTURA, vol. 1]. La maggior parte degli archeologi, 
tuttavia, esita a considerare tutte queste immagini fem- 
minili dei simboli di fertilità: esse in realtà sono il pro- 
dotto di una grande varietà di popoli, caratterizzati da 
sistemi economici, tradizioni culturali e lingue assai 
differenti. Forse alle Veneri bisogna attribuire una 
grande varietà di significati, per rispondere ai diversi 
contesti culturali in cui sono state rinvenute e alle dif- 
ferenze cronologiche. Ciascuna di queste immagini, in 
altri termini, va letta nel contesto della sua provenien- 
za archeologica. E allora le teorie secondo le quali le 
Veneri rappresenterebbero un antichissimo e diffuso 
culto della «magia della fertilità» risultano eccessiva- 
mente semplicistiche. Secondo le ricerche più recenti, 
infatti, le Veneri possono essere associate a una vasta 
gamma di fenomeni relativi alle donne, come la puber- 
tà, la mestruazione, l'accoppiamento, il parto e l’allat- 
tamento. Esse non vanno considerate separatamente, 
isolandole in qualche modo dai prodotti lavorati dello 
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stesso periodo: si tratta di una sorta di «evento istoria- 
to». 

Le figurine di divinità femminili del Neolitico ap- 
paiono di forma differente. Alcune sono sottili e geo- 
metriche e rappresentano dee dei serpenti o degli uc- 
celli. Queste divinità dell’acqua e dell’aria costituivano 
probabilmente simboli cosmici della rigenerazione 
della vita. Altre figurine sono prive del volto, nude e 
particolarmente obese. Altre ancora appaiono visibil- 
mente gravide, con seni esagerati e natiche abbondan- 
ti. La più famosa di queste statuette, la Venere di Wil- 
lendorf (Austria), viene spesso considerata la tipica fi- 
gura della dea madre del Paleolitico superiore. Essa è 
alta poco più di undici centimetri, lavorata in pietra li- 
scia, priva di volto, grassa, ma in apparenza non gravi- 
da; sembra sia stata dipinta con ocra rossa. La varietà 
delle immagini femminili è tuttavia notevole; non tutte 
costituiscono rappresentazioni iconiche complete. Ci 
sono diverse immagini di parti del corpo femminile, 
come seni scolpiti (da località della Cecoslovacchia) e 
segnati da curiosi intagli, che possono essere interpre- 
tati come segni decorativi o forme primordiali di anno- 
tazione. Alcune di queste immagini erano inserite in 
una collana, altre usate come pendenti isolati. In Fran- 
cia, Spagna, Italia, sono state rinvenute anche immagi- 
ni stilizzate di vulve. Alcune sono immagini biforcute, 
altre a forma discoidale e presentano tutte intagli chia- 
ri, marcati in maniera netta, che si possono in qualche 
modo collegare con il ciclo mestruale. 

Tra le tante varianti, vi sono inoltre diverse immagi- 
ni femminili dipinte sulle pareti delle grotte, associate 
ad animali e a una varietà di simboli e di segni dal si- 
gnificato probabilmente di annotazione. Un certo nu- 
mero di immagini stilizzate di natiche femminili è stato 
rinvenuto in varie località, talvolta in associazione a 
raffigurazioni di seni e di torsi. In una necropoli italia- 
na, ad esempio, è stato ritrovato un pendente in osso 
intagliato a forma di natiche femminili. L'immagine 
appare assai logora: sembra quasi che sia stata utilizza- 
ta per un qualche fine durante la vita di chi la portava e 
in seguito collocata in mezzo ai vari oggetti della sepol- 
tura rituale, tra cui compaiono altre due immagini di 
dee rozzamente intagliate, che invece furono probabil- 
mente scolpite appositamente per la sepoltura. 

Esiste dunque una vasta serie di testimonianze sul 
culto della dea nel Paleolitico superiore. Il carattere di 
questo culto risulta in sostanza ancora incerto e nessu- 
na interpretazione univoca si rivela del tutto adeguata. 
Le varie statuette possono essere state associate alla 
gravidanza, alla nascita, alla sepoltura, all’iniziazione, 
alla caccia e al ciclo mestruale; possono anche avere 
avuto una qualche funzione erotica. Nonostante rap- 
presentino un elemento fondamentale della vita reli- 
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giosa di questo periodo, è del tutto errato isolare que- 
ste statuette femminili da altre raffigurazioni che sono 
di fatto ad esse associate, come animali, immagini ma- 
schili o segni non decifrati. Né siamo autorizzati a 
spingerci oltre, affermando, per esempio, che questa 
ricca collezione di immagini sacre femminili costitui- 
sce la prova di una fase primitiva di matriarcato. Il 
simbolismo di queste immagini, infatti, non ci dice 
nulla di chiaro circa i rispettivi ruoli sessuali, maschili 
e femminili, nell’organizzazione sociale delle culture 
del Paleolitico superiore. 

Le dee della terra nel Neolitico e la nascita dell’a- 
gricoltura. L'elemento più significativo del culto delle 
divinità femminili nel Neolitico è la sua chiara conti- 
nuità rispetto alle raffigurazioni che si presentano nel 
Paleolitico superiore. Gradualmente il simbolismo 
delle dee si trasformò, per adattarsi al complesso dei 
nuovi bisogni umani, prodotti dallo sviluppo delle for- 
me agricole e urbanizzate di organizzazione sociale. La 
maggior parte degli studiosi datano l’Età neolitica tra 
il 10.000 e il 4000 a.C. circa. Questa Età fu contrasse- 
gnata dalla comparsa di utensili di pietra levigata e dal- 
la addomesticazione di piante e di animali in Europa, 
Africa settentrionale, Vicino Oriente e in varie parti 
dell'Asia. 

Le immagini femminili ritrovate in contesti neolitici 
rappresentano la continuità rispetto alle tradizioni del- 
le culture del Mesolitico e del Paleolitico superiore. I 
segni puntiformi, i meandri, le serpentine e spirali as- 
sociati alle dee del Neolitico sono tutti motivi familia- 
ri, che già compaiono nelle raffigurazioni femminili 
del Paleolitico. Sembra peraltro che le dee neolitiche 
connesse con la mitologia lunare abbiano origini anco- 
ra più antiche. Molte statuette neolitiche che raffigura- 
no divinità femminili sono obese, come i loro prece- 
denti paleolitici. Talora risultano connesse con la sel- 
vaggina, a cui ora si aggiungono alcuni animali dome: 
stici, come il cane, il toro e il caprone. Alcune di que- 
ste statuette neolitiche sembrano gravide, sedute in 
trono a rappresentare divinità della vegetazione. In ge- 
nere si tratta di immagini composite, che assommano 
in sé le caratteristiche delle società preagricole e di 
quelle agricole. Bisogna inoltre notare la complemen- 
tarità che associa insieme immagini maschili e immagi- 
ni femminili: le une non mostrano affatto una posizio- 
ne subordinata rispetto alle altre. 

Le complesse immagini dell’Età neolitica si incen- 
travano su donne e su animali, come dimostrano le te- 
stimonianze provenienti dalla famosa località anatolica 
di Catal Huyik, scavata da James Mellaart nel 1961- 
1963. [Vedi SIGNORA DEGLI ANIMALI, vol. 1). 
Questo insediamento neolitico, situato nella Turchia 
meridionale, viene datato dal vir al vi millennio a.C. 


Le sue tombe, più di quaranta, distribuite su nove li- 
velli di costruzioni, hanno fornito una grande quantità 
di informazioni sulla religione del Neolitico. Le testi- 
monianze mostrano una chiara continuità di culto, le- 
gata alla figura di una dea madre e a un certo numero 
di divinità maschili. 

In alcune tombe di Gatal Hiiyùk la dea è raffigurata 
tra due leopardi oppure mentre partorisce un toro, che 
rappresenta una divinità maschile. Questa associazione 
di divinità femminili con divinità maschili è insolita nei 
luoghi neolitici: le dee, infatti, appaiono in genere pri- 
ve di controparte maschile. Le statuette di Catal Hù- 
yik indicano che le divinità femminili erano in qualche 
modo connesse con la gravidanza, con la nascita, con il 
matrimonio rituale e con il potere sugli animali selvag- 
gi. A Catal Hiyiik sono state rinvenute anche immagi- 
ni di seni femminili stilizzati, assai simili alle figurine 
paleolitiche. La principale divinità di questo sito neoli- 
tico è dunque una dea, che viene rappresentata in tre 
diverse forme, come una giovane donna, come una 
madre partoriente e come una donna anziana. Ci sono 
anche alcune immagini di due dee gemelle, una delle 
quali è rappresentata mentre partorisce. 

In altri santuari neolitici le dee appaiono come divi- 
nità degli uccelli e dei serpenti, connesse con la pioggia 
e con l’acqua. Testimonianze ancora più recenti sul 
culto neolitico di divinità femminili provengono da un 
villaggio recentemente scavato nei pressi di Amman, in 
Giordania. Gli archeologi hanno portato alla luce una 
serie di statuette di gesso alte circa novanta centimetri, 
con volti dall'espressione allarmata, affiancate da cin- 
quanta statuette di animali, due teschi di gesso e tre 
Veneri. Una delle statuette rappresenta una donna nu- 
da in posizione eretta, che con le mani si solleva i seni. 
Questa immagine può forse adombrare il successivo 
culto della dea Astarte, che in quella zona ebbe larga 
diffusione. 

È necessario chiedersi se queste dee neolitiche fac- 
ciano parte di un unico complesso cultuale, diffuso in 
Europa e nel Vicino Oriente, oppure se rappresentino 
tradizioni del tutto autonome. In alcune località esse 
appaiono associate al culto degli antenati, alla morte e 
alla vita nell’aldilà; in altri luoghi sono invece correlate 
alla nascita dell’agricoltura e alla fertilità dei raccolti; 
in altri siti ancora rappresentano funzioni legate in mo- 
do generico allo sviluppo, come nel Paleolitico supe- 
riore. Qualunque sia la risposta a questa domanda, 
una cosa appare comunque chiara: il culto delle divini- 
tà femminili non è, come alcuni studiosi hanno asseri- 
to, una innovazione che comparve improvvisamente 
nel Neolitico insieme con la nascita dell’agricoltura, 
una attività economica che quegli studiosi considera- 
vano controllata dalle donne. 


Il culto delle divinità femminili nello sviluppo del- 
la civiltà. Il culto delle divinità femminili ha svolto un 
ruolo fondamentale nella fase di transizione che ha 
portato da una organizzazione sociale su piccola scala 
fino al sorgere delle civiltà superiori, in India, nel Vici- 
no Oriente antico, in Grecia, a Roma, in Cina e in 
Giappone. In queste società agricole le divinità femmi- 
nili sono state collegate in vario modo alla fertilità dei 
raccolti, al potere e alla sovranità, alla protezione dei 
centri rituali urbani e alla dichiarazione dello stato di 
guerra contro i nemici. 

India. Nessuna civiltà al mondo sviluppò un culto 
delle divinità femminili elaborato come quello india- 
no. Statuette di terracotta di dee madri, risalenti dal 
2500 al 1500 a.C., sono state rinvenute nella valle del- 
l’Indo, insieme ad anelli di pietra stilizzati raffiguranti 
yonîi e lingam, i prototipi del successivo dio Siva e della 
sua consorte. Le divinità femminili dell'India antica 
raramente si trovavano separate dalle divinità maschili. 
E neppure il culto delle divinità femminili costituì il 
punto focale dello sviluppo della civilità indiana, se 
non durante periodiche fasi di speciale fioritura. La di- 
vinità femminile, infatti, compare come soggetto prin- 
cipale nella letteratura indiana soltanto intorno al 600 
a.C., in una leggenda inserita nella Kena Upanisad. 
Molto tempo dopo, probabilmente nel vir secolo d.C., 
il culto delle divinità femminili emerse come culto in 
qualche modo separato nell’Induismo e infine anche 
nel Buddhismo tibetano. Questa espressione tantrica 
del culto delle divinità femminili fu particolarmente 
forte nell’India orientale, dove è fiorente ancor oggi, 
seppur in forma sempre meno intensa che in passato. 

In nessun momento dello sviluppo della civiltà in- 
diana il culto delle divinità femminili fu totalmente se- 
parato dalla devozione a divinità maschili. I raj4 eser- 
citavano il potere attraverso la manipolazione di icone 
delle principali divinità maschili, come Surya, Visnu o 
Siva. Anche se questi dei avevano le loro compagne, 
che venivano venerate insieme a loro, le dee solitamen- 
te rivestivano soltanto il ruolo secondario, anche se 
non meno importante, di rappresentazioni di una 
identità culturale. A livello di villaggio, molto proba- 
bilmente c’è stata una lunga continuità nel culto di 
queste divinità femminili, relativamente ininterrotta a 
partire dal periodo neolitico. Le dee locali dei villaggi 
venivano supplicate (come accade ancora oggi) perché 
incrementassero la fertilità umana, provocassero o 
guarissero le malattie, donassero la buona sorte, au- 
mentassero la produttività dei raccolti o distruggessero 
i demoni. Al livello sociale più elevato delle corti e dei 
sovrani, tuttavia, queste divinità femminili rivestivano 
un ruolo di minore importanza. Fino alla metà di que- 
sto secolo, i r4j4 spesso incorporavano nelle loro sfere 
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di influenza certe popolazioni tribali mostrandosi di- 
sposti a venerare le divinità femminili locali, ma questa 
sorta di patronato reale sul culto delle dee era in gene- 
re accompagnato da una devozione ancora più intensa, 
da parte del raja, verso le divinità maschili. Sarebbe 
pertanto erroneo considerare il culto indiano delle di- 
vinità femminili come una componente distinta e isola- 
bile dello sviluppo della civiltà indiana. Le dee più po- 
polari, come Sarasvati, Laksmi e Parvati, raramente si 
presentano da sole. Soltanto Kali e Candiî, che rappre- 
sentano gli aspetti più crudeli della divinità femminile, 
sono al centro di un culto autonomo. Anche in questi 
casi, comunque, raramente la dea agisce come fonte 
primaria per fondare la legittimità del potere. 

Vicino Oriente antico. Nel Vicino Oriente antico, il 
culto delle divinità femminili manifestò una serie anco- 
ra più complessa e sottile di sfumature. Si incontrano 
in questo mondo culturale numerose civiltà, tra loro 
distinte, alcune delle quali si sono notevolmente in- 
fluenzate fra loro. Nell’antico Egitto, ad esempio, spic- 
cavano per importanza alcune dee: Nut, dea del cielo e 
consorte del dio della terra, Geb; la dea Neith, patrona 
delle armi vittoriose e dell’arte della tessitura; Iside, 
dea della sapienza; Hathor, un’altra dea del cielo che 
assumeva varie forme. Alcune di queste dee si trovava- 
no ad essere profondamente implicate nello sviluppo e 
nella continuità del potere divino. Il nome Isis, ad 
esempio, risulta linguisticamente connesso con il termi- 
ne che significa «seggio» o «trono». Il trono, o «posto 
sacro», del faraone era la «madre del re». I faraoni rite- 
nevano di essere figli di Iside. In seguito, Iside venne as- 
sociata al dio Osiride. Le narrazioni mitiche raccontano 
la celebre vicenda della ricerca da parte di Iside del ca- 
davere del consorte ucciso, la scoperta di questo e la sua 
risurrezione. Infine Iside venne universalizzata come 
dea benevola dei raccolti. Il suo culto si diffuse dall’E- 
gitto alla Grecia e infine nell'Impero romano. Intorno 
al 300 a.C., il culto di Iside era ormai diventato una po- 
polare religione misterica, con riti segreti di iniziazione 
che promettevano salvezza e rinascita. 

Un'altra linea del culto delle divinità femminili nel 
Vicino Oriente antico fa capo alla civiltà mesopotami- 
ca, che fiorì tra Tigri ed Eufrate. In questa area si tri- 
butava culto alla dea Inanna, regina del cielo e della 
terra e dea dell'amore, profondamente coinvolta nella 
nascita dell’organizzazione sociale dello stato sumeri- 
co. Nonostante fosse in origine soltanto una delle tante 
dee dell’antico paese di Sumer, Inanna sopravvisse più 
a lungo di tutte le altre divinità e finì per adombrarne il 
culto. Nota anche come Ishtar e in seguito venerata da 
vari popoli semitici, Inanna aveva radici molto antiche. 
Faceva parte di una complessa mescolanza di credenze 
religiose e politiche sumeriche e accadiche, che risali- 
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vano al 3000 a.C., o forse anche prima, e si trova asso- 
ciata alla fertilità dei raccolti, all'emergere e al consoli- 
darsi di modelli sedentari di organizzazione sociale e 
allo sviluppo dei primi centri urbani. 

Verso la fine del xrx secolo vennero alla luce i testi 
più antichi del mondo, scritti in caratteri cuneiformi su 
tavolette d’argilla. Alcuni di questi testi, che erano ri- 
masti sepolti per almeno quattromila anni, narrano la 
storia di Inanna, dalla sua adolescenza all’età adulta e 
fino all’apoteosi finale. I testi risultano estremamente 
ricchi; rivelano le paure e i desideri sessuali della dea, 
una complessa vicenda di potere tra varie divinità ap- 
partenenti alla sua famiglia, la sua sovranità come regi- 
na dei Sumeri e la sua responsabilità nella distribuzio- 
ne delle risorse e della fertilità della terra. Il culto di 
Inanna aveva il suo centro nell’antica città-tempio di 
Uruk. Qui gli archeologi hanno reperito testimonianze 
relative alla più antica civiltà urbana conosciuta, risa- 
lente al 3900-3500 a.C., caratterizzata da una monu- 
mentale architettura templare e dai primi documenti 
scritti. Il tempio più antico di Uruk era appunto dedi- 
cato a Inanna, come del resto numerosi altri templi più 
recenti. Inanna era la suprema protettrice della città. 
Pur essendo associata ad altre divinità, ella manteneva 
un certo grado di indipendenza. Il santuario di Inanna 
costituiva il perno di una considerevole attività econo- 
mica e della redistribuzione delle risorse che caratte- 
rizza sempre la vita urbana. 

A differenza delle divinità femminili dell’India e 
dell'Egitto, la dea Inanna, che aveva molto probabil- 
mente radici neolitiche e forse ancora più antiche (pa- 
leolitiche), assunse il ruolo principale nella tradizione 
religiosa di questa società urbana. Ella veniva conside- 
rata allo stesso livello del dio del cielo, An, capo del 
pantheon sumerico. In questo contesto urbano, Inan- 
na divenne l’asse centrale intorno al quale andava co- 
stituendosi pienamente la vita nelle città-stato e assun- 
se la responsabilità regale della vittoria in guerra e del- 
la redistribuzione delle risorse tra le popolazioni urba- 
ne. Queste funzioni, in altre tradizioni religiose, sono 
state spesso assegnate a divinità maschili, come nel ca- 
so degli dei indiani Siva e Jagannatha. 

Inanna viene identificata con la dea semitica Ishtar e 
con la dea semitica occidentale Astarte. Queste divini- 
tà, insieme con le dee cananee Asherah e Anat (una 
irosa divinità guerriera), erano venerate dall’antico po- 
polo ebraico. Possiamo affermare con certezza che i fi- 
gli di Israele veneravano un tempo la dea cananea 
Asherah; anche Salomone elogiava i pilastri che raffi- 
guravano questa divinità e suo figlio Reoboamo ne fece 
erigere una immagine nel tempio di Gerusalemme. 
Probabilmente le divinità femminili del primo periodo 
monarchico non scomparvero del tutto, ma assunsero 


forme differenti, malgrado i ripetuti sforzi compiuti 
nel periodo biblico per ristabilire nell’Ebraismo un ri- 
gido monoteismo. Raphael Patai (1967) afferma che 
nell’Ebraismo maturo la dea ha assunto varie masche- 
re: compariva con l’aspetto di cherubino (raffigurata 
come un uomo e una donna stretti in un abbraccio ero- 
tico); sotto le spoglie della consorte di Jahvè, Astarte; 
come il Dio unico e solo che possiede due aspetti, ma- 
schio e femmina; sotto forma di Shekhinah (la personi- 
ficazione della presenza di Dio sulla terra). In quest’ul- 
tima forma, la Shekhinah discute con Dio a difesa del- 
l’uomo; si manifesta talvolta come Sapienza, altre volte 
come lo Spirito Santo. L'elemento femminile rivestì un 
importante ruolo nel pensiero della Qabbalah, soprat- 
tutto nello Zobar del x secolo, che metteva in risalto 
la Shekhinah come entità divina femminile e la defini- 
va anche Matronit («matrona divina»). La Shekhinah 
venne considerata un intermediario tra Dio e il popolo 
disperso di Israele e venne in larga misura accettata 
dalle comunità ebraiche dal xv al xvi secolo, quando 
la Qabbalah faceva ampiamente sentire la sua influen- 
za. Secondo Patai, il complesso concetto qgabbalistico 
che la Shekhinah e Dio sono una cosa sola, diffuso tra 
le masse ebraiche, condusse infine a una fede semplifi- 
cata che vedeva in lei una dea. 

Nonostante i più antichi figli di Israele si dedicasse- 
ro al culto delle divinità femminili, a un certo punto ta- 
le culto venne rimosso dalla tradizione religiosa. Che si 
voglia collocare questa epurazione delle divinità fem- 
minili nell'antico Ebraismo, oppure si ammetta che 
una forma camuffata del culto delle divinità femminili 
fu mantenuta per secoli e soltanto infine rimossa, la 
domanda fondamentale concerne il motivo per cui il 
fenomeno venne del tutto eliminato dalla tradizione. 
Alcune studiose femministe hanno asserito che questa 
epurazione del femminile rappresenta una repressione 
delle donne. Il fenomeno tuttavia può anche essere 
spiegato con l'argomento puramente teologico che il 
monoteismo esige la rimozione di tutte le divinità ad 
esso «estranee», non importa di quale sesso. Ciò solle- 
va, però, un ulteriore quesito. Come mai nessuna delle 
religioni monoteiste ha mai tributato il suo culto a una 
divinità femminile, assumendola come sua divinità 
principale? C’è forse un fondo di verità nell’idea più 
volte riproposta secondo la quale il monoteismo rap- 
presenterebbe una fase ideologica conclusiva nell’evo- 
luzione delle civiltà a livello complesso? Se ciò fosse 
vero, come si spiegherebbe allora la civiltà indiana, che 
costituisce evidentemente una forma di livello com- 
plesso di organizzazione sociale, ma non risulta né mo- 
noteista né associata a una divinità maschile che domi- 
na in maniera esclusiva? Forse il sesso delle divinità ha 
poco, se non nulla, a che fare con la struttura sociale in 


cui esse compaiono. Quesiti di questo genere, proba- 
bilmente, richiedono ulteriori ricerche, guidate da dif- 
ferenti prospettive teoretiche. 

Grecia. Nella Grecia antica, il tema della rinascita si 
trova nel culto dei misteri eleusini, associato alla dea 
della terra, Demetra. Invece della rinascita di una divi- 
nità maschile, tuttavia, rinasce una divinità femminile: 
la figlia di Demetra, Persefone, che risuscita dopo es- 
sere stata rapita da Ade, il signore dell’oltretomba. Le 
dee greche preolimpiche erano in genere connesse con 
i riti della vegetazione. Un primo esempio è costituito 
da Gaia, terra madre e madre ctonia degli dei. Questa 
divinità era associata all’oracolo di Delfi prima che l’o- 
racolo diventasse esclusiva proprietà di Apollo. I suoi 
riti comprendevano sacrifici di animali, offerte di gra- 
no e di frutti e france provocata da possessione estati- 
ca. Molte dee greche di età successiva derivano da an- 
tiche dee preelleniche della terra, come Gaia. Tra le fa- 
mose dodici divinità dell'Olimpo si annoveravano an- 
che le dee Era, Atena, Afrodite, Estia, Artemide e De- 
metra. A ciascuna di queste dee olimpiche venivano 
assegnati ruoli distinti, a seconda delle loro primitive 
sfere di influenza. Gli originari aspetti ctoni di queste 
dee si andarono attenuando quando queste entrarono 
a far parte, in posizione subordinata, della gerarchia 
olimpica governata da Zeus. Ciascuna dea non rappre- 
sentava più un legame organico con le forze generatrici 
della vita e della morte. Si trovava invece rigidamente 
confinata nel suo nuovo ruolo, in un pantheon olimpi- 
co a guida maschile. Questa suddivisione settoriale se- 
gna una trasformazione fondamentale nel ruolo delle 
divinità femminili nell’evoluzione della civiltà greca. 

Roma. A Roma si verificò una rigorosa identifica- 
zione tra le divinità greche e le divinità romane. La 
maggior parte delle dee greche ebbe così la sua contro- 
parte romana. Nel 204 a.C. l’aristocrazia romana adot- 
tò ufficialmente il culto straniero della dea anatolica 
Cibele, in seguito nota come Magna Mater. Il 4 aprile 
di quell’anno l’immagine della dea venne trasportata 
in città dalle matrone romane, venne eretto un tempio 
e la dea fu proclamata divinità nazionale romana. Nei 
templi dedicati a Cibele potevano prestare servizio sol- 
tanto sacerdoti stranieri che avevano provveduto al- 
l’autocastrazione, poiché ai cittadini romani fu proibi- 
to diventare sacerdoti della dea almeno fino al regno 
dell’imperatore Claudio (41-54 d.C.). Spinto da Cibe- 
le, la sua crudele madre, Attis morì dopo essersi ca- 
strato, anche se poi ritornò in vita a seguito dell’inten- 
so lutto della madre. Questo tema della morte e della 
rinascita veniva celebrato durante una serie di festività 
all’inizio della primavera; i riti comprendevano una 
processione in cui si portava un albero di pino (che 
rappresentava il defunto Attis) nel tempio della Magna 
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Mater, un intenso lutto rituale, la celebrazione della ri- 
nascita di Attis e il bagno della statua di Cibele. 

Cina e Giappone. La tradizione vajrayana del Bud- 
dhismo tantrico in Tibet e in Mongolia risulta per lo 
più associata al culto delle divinità femminili. Le mani- 
festazioni maschili e femminili del potere divino ven- 
gono raffigurate come aspetti opposti ma complemen- 
tari. Questa tensione dinamica dei principi maschile e 
femminile, derivata dall’Induismo tantrico, ha prodot- 
to un gran numero di dee, intimamente legate alle loro 
controparti maschili in qualità di consorti. Alcune dee, 
tuttavia, conservano un certo grado di autonomia e 
rappresentano divinità indipendenti. E il caso della 
dea Tara, un bodbisattva femminile che divenne pro- 
tettrice universale. Nel Buddhismo cinese della Terra 
Pura, anche Kuan-yin, dea della misericordia, viene 
considerata un bodbisattva. Si tratta di un maestro au- 
torevole, un salvatore che può concedere ai suoi devoti 
la certezza dell’illuminazione e condurre i fedeli al pa- 
radiso occidentale della Terra Pura di O-mi-t‘o-fo. 
Questa dea è tuttora venerata nel Buddhismo cinese e 
giapponese. 

La tradizione del culto delle divinità femminili ap- 
pare ben affermata in Giappone, non soltanto nel Bud- 
dhismo, ma anche nello Scintoismo, in cui si venerano 
divinità della natura maschili e femminili. Per lo Scin- 
toismo, il mondo fu prodotto da una coppia divina 
creatrice, il dio Izanagi e la dea Izanami. Costoro gene- 
rarono la dea del sole, Amaterasu, e suo fratello, Susa- 
no-o no Mikoto, il dio delle tempeste, insieme ad altre 
divinità della natura. Amaterasu divenne infine la divi- 
nità venerata dalla famiglia reale giapponese, conser- 
vando la sua funzione scintoista di dea del sole e assu- 
mendo al contempo il nuovo ruolo di Buddha Splen- 
dente del Cielo. Fino a questo secolo, l’imperatore del 
Giappone è stato considerato il discendente terreno di 
Amaterasu. Egli aveva il compito di mantenere la pace 
nel mondo e di custodire il principale centro di pelle- 
grinaggio della dea, il santuario di Ise. 

Questa sopravvivenza del culto di una dea arcaica 
indica la diversità dei ruoli rivestiti dal culto delle divi- 
nità femminili nello sviluppo delle varie civiltà. In al- 
cune parti del mondo, infatti, le «dee occuparono una 
posizione di primo ordine nella nascita della civiltà ur- 
bana e della sovranità. Altrove, invece, costituirono fi- 
gure secondarie, semplici consorti delle divinità ma- 
schili, oppure residui di culti misterici associati a una 
più antica religione sciamanica. A volte rappresentano 
la continuità rispetto alle tradizioni neolitiche o paleo- 
litiche; a volte, invece, furono concepite in modo del 
tutto nuovo, come portatrici di una organizzazione so- 
ciale complessa (muovevano guerra, presiedevano al- 
l’esazione delle imposte e controllavano la redistribu- 
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zione delle risorse). Praticamente tutte le grandi civiltà 
si trovarono, nel momento del loro emergere, associate 
in qualche modo al culto di divinità femminili. Nono- 
stante non si possa assolutamente parlare di un’unica 
«Grande Dea», universalmente venerata, l’ubiquità 
del fenomeno rimane significativamente ininterrotta a 
partire dall’Età paleolitica. 

Modelli contemporanei del culto delle divinità 
femminili. Il culto delle rappresentazioni sacre di ge- 
nere femminile si incontra, in una forma o nell’altra, in 
tutto il mondo, escludendo soltanto le società domina- 
te dall’Islam e alcune branche del Protestantesimo. 
Anche nelle culture fortemente influenzate da movi- 
menti secolari di tipo iconoclastico, come nell'Unione 
Sovietica, permangono tracce del culto delle divinità 
femminili. Joanna Hubbs (in Preston, 1982, pp. 123- 
44), ad esempio, ha rintracciato numerose testimonian- 
ze di un divino femminile nell’arte popolare, nei film e 
nella letteratura della Russia contemporanea, mettendo 
in risalto come alcuni temi nazionali hanno continuato 
ad avere successo anche nello Stato sovietico. 

Il culto delle divinità femminili si trova ampiamente 
rappresentato nei paesi induisti, buddhisti e scintoisti 
dell'Asia. L'Europa cattolica è ricchissima di santuari, 
meta di pellegrinaggi, dedicati alla Vergine Maria. Al- 
cuni sono associati ad antiche divinità pagane; altri 
rappresentano la fioritura postindustriale del culto 
mariano durante il x1x secolo e gli inizi del xx. Anche 
nell'America settentrionale, dove predomina il Prote- 
stantesimo, si venerano immagini sacre femminili nelle 
aree cattoliche, come nel grande santuario, meta di 
pellegrinaggi, dedicato a sant'Anna di Beaupré in 
Québec, Canada. Negli Stati Uniti 250.000 pellegrini 
visitano ogni anno il Sacrario dei martiri dell’ America 
settentrionale (ad Auriesville, New York), un luogo di 
pellegrinaggio composito, dedicato ai martiri gesuiti e 
insieme all’indiano Kateri Tehakwitha, il «Giglio dei 
Mohawks», candidato alla canonizzazione. Ake Hult- 
krantz (in Olson, 1983, p. 202) individua tra gli India- 
ni americani un modello esteso di culto delle divinità 
femminili, nonostante la diffusa (ma erronea) idea che 
queste religioni si orientino piuttosto intorno a divini- 
tà maschili. Le dee degli indigeni americani sono spes- 
so dee madri legate alla coltivazione del grano. Il culto 
delle divinità femmminili, del resto, rivestiva un ruolo 
importante anche nelle antiche civiltà degli Aztechi, 
dei Maya e degli Inca e residui di questo culto conti- 
nuano a prosperare tra le popolazioni dell'America 
centrale che discendono da quelle civiltà. La dea To- 
nantsi resta ancora oggi oggetto di un sentito culto 
presso i Nahuatl del Messico (che costituiscono uno 
dei resti delle grandi civiltà tolteca e azteca). Qui il cul- 
to delle divinità femminili manifesta il suo tipico sche- 


ma sincretistico: immagini di Tonantsi si trovano, in- 
fatti, esposte sugli altari a fianco di immagini sacre cri- 
stiane, come la statua di san Giuseppe, che dai Na- 
huatl è considerato il figlio della dea. 

Nell’ America latina e nei Caraibi è chiaramente pre- 
sente uno schema sincretistico che comprende anche il 
culto delle divinità femminili. Particolarmente diffusa 
appare la trasformazione delle dee locali in rappresen- 
tazione di Maria. L’esempio più famoso di questa 
espressione sincretistica è costituito dalla famosa im- 
magine cattolica della Vergine nera di Guadalupe, il 
cui santuario, meta di imponenti pellegrinaggi, fu co- 
struito nel luogo in cui sorgeva un tempio dedicato alla 
dea azteca Tonantsi. Le divinità femminili occupano 
una posizione predominante anche in alcune religioni 
tribali africane. Daniel F. McCall (in Preston, 1982, 
pp. 304-22) riconosce una linea di diffusione delle dee 
neolitiche che va dall'Asia sudoccidentale fino all’Afri- 
ca occidentale, dove furono infine sottoposte a un pro- 
cesso di sincretismo con le divinità locali e assorbite, 
per esempio, nelle tradizioni religiose degli Akan, de- 
gli Yoruba e degli Igbo. 

Modelli e temi del culto contemporaneo delle divi- 
nità femminili. Uno studio comparativo di questa am- 
pia gamma di varietà differenti di culto delle divinità 
femminili rivela alcuni temi comuni e certe particolari 
peculiarità nelle modalità di approccio alle divinità 
femminili. Queste vengono venerate come madri che 
nutrono o che puniscono, protettrici della comunità, 
immagini dell’identità nazionale, fonti di soluzione dei 
problemi umani, simboli di verginità e di purezza, ori- 
gini della fertilità dei raccolti e degli esseri umani, me- 
diatrici tra gli uomini e le divinità maschili e sorgenti 
di guarigione. Nessuno di questi attributi, peraltro, si 
ritrova assegnato a tutte le dee, anche se questi attribu- 
ti spesso si richiamano l’uno con l’altro e tendono a 
raggrupparsi insieme. Il potere di nutrire, ad esempio, 
risulta spesso associato alla fertilità dei raccolti e viene 
considerato fonte dell’identità della comunità, ma que- 
sto schema non si ritrova ovunque. Quella che segue è 
una sintetica rassegna dei tratti comuni che si possono 
reperire nei culti delle divinità femminili che sussisto- 
no nel mondo. Nonostante non costituiscano — come si 
diceva — caratteristiche universali del fenomeno, questi 
tratti comuni dimostrano quanto profondamente il 
culto delle divinità femminili sia radicato nell’espe- 
rienza umana. Ciascuno di essi merita, dunque, una 
particolare attenzione. 

Verginità. In alcune parti del mondo le divinità 
femminili risultano associate alla verginità, alla purez- 
za e alla perfetta devozione. [Vedi VERGINE DIVI- 
NA, vol. 1]. Questa tradizione appare ben rappresen- 
tata in numerose religioni. Nell’Induismo, per esem- 


pio, Kannagi, dea della castità, simboleggia la sacralità 
della maternità, legata all’identità etnica, alla lingua, 
alla giustizia e alla politica dei puri Tamil. Il concetto 
tamil della castità non esprime propriamente asessuali- 
tà, ma piuttosto si riferisce al potere sacro. Un altro 
esempio del tema induista della verginità è reperibile 
in Nepal e in India, dove la p#/4 di Kumar, dedicata a 
una fanciulla non ancora mestruata intesa come rap- 
presentante della dea, è stata una tradizione abbastan- 
za diffusa fino a tempi recenti. La combinazione dei 
due temi apparentemente contraddittori della vergini- 
tà e della maternità era peraltro chiaramente presente 
anche nelle antiche dee del Vicino Oriente, come 
Inanna, Ishtar e Anat. Queste dee erano al tempo stes- 
so caste, promiscue, nutrici e bellicose. Anche se la 
Vergine Maria non viene mai presentata come promi- 
scua, talvolta ella incarna ed esprime una certa conti- 
nuità con gli attributi di queste antiche divinità. Ella è 
pia, intercede, protegge la comunità, partorisce, è ver- 
gine e di tanto in tanto entra nel mondo per combatte- 
re le forze del male. L’apparente contraddizione costi- 
tuita dalla giustapposizione di verginità e maternità si 
dissolve immediatamente se la dottrina dell’Immacola- 
ta Concezione viene intesa «a rafforzare il dogma che il 
bambino della Vergine è il figlio di Dio» (Leach, 1966, 
p. 42). La madre divina, infatti, non rappresenta una 
mera proiezione della maternità umana: le divinità 
femminili, per esempio, partoriscono, ma, a differenza 
delle madri umane, raramente si considerano contami- 
nate dall’evento, a causa della loro natura soprannatu- 
rale. 

Maternità. Un altro aspetto del culto delle divinità 
femminili che gode di ampia diffusione è il loro ruolo 
di nutrici e di generatrici di dei e, in ultima analisi, di 
fonti di vita sia fisica che spirituale. Le divinità del 
mondo greco e romano generavano altre divinità, tal- 
volta dopo aver avuto rapporti con mortali. L’antico 
ruolo pagano di generatrice di divinità trova la sua 
continuità nella funzione di Maria come theotokos, 
madre della divinità incarnata. Maria diventa così una 
collaboratrice umana di Dio nella rivelazione della sua 
natura. Di conseguenza Maria diventa l’intermediaria 
suprema tra Dio e gli uomini, che intercede a favore di 
coloro che invocano il suo aiuto. Il potere di nutrire, 
tipico del divino femminile, mostra manifestazioni as- 
sai antiche, risalenti alle dee neolitiche, la cui forma te- 
riomorfica era spesso quella della mucca. La dea che 
nutre risulta spesso associata al latte materno, che dà 
vita e possiede forti poteri curativi. A.J. Weeramunda 
(in Preston, 1982, pp. 251-62) descrive la cerimonia 
della profusione del latte nello Sri Lanka, un mezzo ri- 
tuale per portare la salute, sia ai singoli che alla comu- 
nità. Qui la dea, simboleggiata dal latte, rappresenta la 
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discendenza matrilineare, il sangue della madre, la sa- 
lute del corpo e l’integrazione nella comunità. Questo 
antico motivo si ripresenta anche nelle narrazioni cat- 
toliche, orientali e copte dei miracoli operati dalla Ver- 
gine Maria, che volentieri attribuiscono al suo latte e 
alle sue lacrime un potere curativo. 

Condizione di moglie. Le dee vengono spesso pre- 
sentate come mogli e consorti. A volte, in quanto con- 
sorte, la dea appare in posizione subordinata rispetto 
al suo sposo. Ella può, tuttavia, essere innalzata al ran- 
go di regina e di protettrice. In India si dice che ogni 
anno Jagannatha finisca per litigare con la sua gelosa 
consorte, Laksmi, al ritorno da una visita a certe altre 
divinità dei dintorni. In questo caso Laksmi viene rap- 
presentata come una moglie brontolona. Il ruolo di 
consorte di una divinità maschile, tuttavia, può anche 
essere soltanto secondario per una dea. Inanna, ad 
esempio, la dea suprema dell’antico paese di Sumer, 
era in primo luogo regina del cielo e della terra; il suo 
ruolo di moglie di Dumuzi, il re pastore, risultava di 
minore importanza. Il potere di Inanna appariva evi- 
dente nella lunghissima cerimonia sumerica del Nuovo 
Anno, che culminava nel rito del matrimonio sacro tra 
la dea e il monarca regnante, un rito che mirava ad as- 
sicurare la fertilità della terra e delle donne. 

Protezione. Uno dei ruoli più diffusi e significativi 
attribuiti alle divinità femminili è la funzione tripartita 
di protettrice, sovrana e rappresentazione simbolica. 
Questo schema appare in contrasto con i motivi più 
dolci, più materni, come la fertilità e la guarigione. La 
dea buddhista cinese Kuan-yin è una divinità domesti- 
ca popolare, che viene considerata un bodbisattva e un 
funzionario celeste. La Vergine di Guadalupe costitui- 
sce un famoso esempio del ruolo simbolico, integrati- 
vo e protettivo attribuito all'immagine sacra femmini- 
le. Nel corso della lotta per l'indipendenza messicana, 
i lealisti portavano il vessillo della Vergine dei Rimedi, 
mentre i loro avversari andavano in battaglia dietro al 
vessillo della Vergine di Guadalupe: i soldati delle due 
parti sparavano mirando all’insegna della Vergine «ne- 
mica». In molte parti del mondo, le immagini sacre 
femminili assumono qualità protettive altamente spe- 
cializzate; la dea taoista Ma-tsu è protettrice dei pesca- 
tori e dei marinai che devono affrontare i pericolosi e 
burrascosi stretti di Taiwan; in Spagna, Nostra Signo- 
ra di Macarena è la protettrice dei toreri; la dea Ama- 
terasu era in Giappone la suprema divinità custode 
dell’identità nazionale. La Madonna Nera di Czesto- 
chowa continua a essere considerata la regina della Po- 
lonia: i membri di Solidarno$é portano distintivi con la 
sua immagine e milioni di cattolici polacchi, tra cui pa- 
pa Giovanni Paolo 11, la venerano come meta di pelle- 
grinaggio. 
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Dea della terra. Alcuni studiosi hanno tentato di 
collegare il genere sessuale delle divinità con i fenome- 
ni naturali, associando di norma le divinità femminili 
con la terra e le divinità maschili con il sole. Anche se 
questo schema è assai diffuso, ci sono però numerose 
eccezioni degne di nota. La dea egizia Nut, ad esem- 
pio, era considerata una divinità celeste, mentre il suo 
sposo, Geb, era il dio della terra. Secondo C. Jouco 
Bleeker (in Olson, 1983, p. 31) gli Egizi non credevano 
affatto che le divinità femminili fossero identificabili 
con la madre terra. La dea scintoista Amaterasu, iden- 
tificata con il sole piuttosto che con la terra, costituisce 
ancora un altro esempio. La regola generale, dunque, 
per cui le dee si identificano con la madre terra non è 
affatto priva di eccezioni. Ci sono poi importanti testi- 
monianze, risalenti ai tempi antichi, di una associazio- 
ne delle dee a vari fenomeni naturali, in particolare al 
mare, alla terra e alle fasi lunari. I molti pithas che so- 
no associati alle dee indiane sono in genere collegati 
con la terra. Ciascuno di questi luoghi di pellegrinag- 
gio consacrati alle divinità femminili viene considerato 
un frammento del corpo di Sati (la defunta consorte di 
Siva), che precipitò sulla terra quando il suo cadavere 
venne smembrato dagli dei per impedire che Siva im- 
pazzisse di dolore. Nella regione dell’Orissa, nell'India 
orientale, le donne si comportano come se avessero le 
mestruazioni durante i tre giorni in cui la madre terra 
ha le mestruazioni. Addirittura non è insolito che in 
India gli uomini evitino di coltivare i campi durante il 
periodo delle mestruazioni della dea. 

Fertilità. Dalle precedenti deriva un’altra diffusa 
caratteristica delle divinità femminili: il loro potere 
sulla fertilità del suolo, sulla fecondità delle donne e 
sull’abbondanza delle provvste alimentari. L’antica 
città neolitica di Catal Huyik offre testimonianze rela- 
tive a dee della caccia e dell'abbondanza dei raccolti. 
Alexander Marshak (1972, p. 355) pensa che la dea 
neolitica, nel suo ruolo di signora degli animali, sia 
prefigurata in certe immagini femminili del Paleolitico 
superiore, in cui le dee vengono ritratte mentre tengo- 
no in mano corna di animali colorate di ocra rossa. Le 
divinità femminili continuano ancor oggi a essere asso- 
ciate all’abbondanza di cibo. Sedna, la dea degli Inuit 
(Eschimesi), costituisce un chiaro esempio: quando è 
adirata per i peccati commessi nella comunità, ella fa 
scomparire le provviste di animali marini. Tra gli In- 
diani d'America, secondo Hultkrantz, la concezione 
della dea madre come signora degli animali subì un 
fondamentale mutamento a seguito dell’introduzione 
dell’orticultura, intorno al 2000 a.C., quando quella 
dea iniziò a essere identificata con la coltivazione del 
mais, dei fagioli, del melone, della zucca e di altri frut- 
ti. Da centinaia di anni, in Europa, i contadini colloca- 


no nei campi immagini della madre del grano. Questo 
interesse per la fertilità della terra si riproduce anche 
nella diffusa associazione tra il culto delle divinità fem- 
minili e la fertilità umana. Le donne sterili in Europa, 
India, Africa e in molte altre parti del mondo si rivol- 
gono a divinità femminili per chiedere aiuto. In questo 
caso le dee diventano una fonte di vita, in grado di pre- 
servare la comunità umana. La capacità di partorire un 
gran numero di figli, infatti, è spesso un simbolo socia- 
le nelle società agricole, dove l'abbondanza di forza la- 
vorativa accresce la ricchezza di ciascuna unità familia- 
re. Una qualche forma di culto delle divinità femmini- 
li, pertanto, inteso a favorire la moltiplicazione della 
prole, risulta ampiamente diffusa in società di questo 
tipo. 

Guarigione. Se le dee hanno il potere di dare la vita, 
esse hanno anche il potere di toglierla. Per questo ven- 
gono spesso supplicate perché guariscano le malattie. 
La dea indiana Sitala non soltanto guarisce il vaiolo, 
ma ne viene anche considerata la fonte: ella esige riti 
assai elaborati per placare la sua ira, causa della malat- 
tia. La popolazione indiana, pertanto, la teme e al tem- 
po stesso la adora. La guarigione delle piaghe, le pre- 
ghiere per ottenere salute e la ricerca dell’integrità ri- 
sultano universalmente associate al culto delle divinità 
femminili. Questo particolare aspetto richiede, dun- 
que, una speciale attenzione da parte degli studiosi. 

Per quale motivo le divinità femminili sono mag- 
giormente invocate di quelle maschili per ottenere 
guarigioni? La risposta più ovvia sembra essere quella 
che segnala come tendenzialmente alla dea si attribui- 
scono più di frequente, in genere, qualità di nutrice. 
Le dee sono la fonte primaria e originaria della vita 
(come le madri umane) e rappresentano di conseguen- 
za un sollievo dalle realtà più dolorose della morte, del 
deperimento fisico e della malattia. Le dee, tuttavia, 
come abbiamo già osservato, sono anche legate alle 
esperienze più tristi della condizione umana. Deve es- 
serci una ragione ancora più sottile che spieghi l’ubi- 
quità della funzione della guarigione attribuita alle di- 
vinità femminili. Nelle tradizioni in cui la femmina ap- 
pare subordinata al maschio (situazione assai diffusa), 
il culto delle immagini sacre femminili rappresenta un 
modo per riassumere l’intero campo delle potenzialità 
simboliche e per rappresentare l'unione degli opposti. 
Mentre alle divinità maschili ci si rivolge durante il 
corso della vita quotidiana, per ottenere i favori neces- 
sari all'esistenza mondana, le divinità femminili diven- 
tano il fulcro del sostentamento della famiglia, perso- 
nale o sociale. 

Non è un caso, infatti, che le divinità femminili ri- 
sultino ampiamente rappresentate nei riti domestici, 
nelle cappelle poste sul ciglio delle strade e nei luoghi 


di pellegrinaggio locale in ogni parte del mondo. Su- 
rinder M. Bhardwaj (1973) ha illustrato questo aspetto 
dell’Induismo, osservando come le mete santuariali di 
pellegrinaggio che sono dedicate alle divinità femmini- 

vengono visitate soprattutto su base regionale e al fi- 
ne di guarire malattie o chiedere piccoli favori, mentre 
il pellegrinaggio ai templi delle divinità maschili è qua- 
si sempre a livello nazionale ed è finalizzato al conse- 
guimento del darshan (sanscrito darfana, «visione del- 
la divinità»), piuttosto che a una richiesta di guarigio- 
ne. La madre non soltanto appare più accessibile e 
amorevole del padre, che rimane invece più distante, 
ma rappresenta anche il compimento di un processo 
per mezzo del quale l’individuo abbraccia l’intero 
campo della religione, comprendendo sia dei che dee, 
che costituiscono parti non separate, ma complemen- 
tari, di un tutto unificato. 

Violenza e ira. L’ambivalenza associata a certe for- 
me di culto delle divinità femminili è caratteristica di 
un altro tema fondamentale di questa rassegna. Dal 
momento che le divinità femminili hanno il potere di 
togliere la vita, a volte rivelano un aspetto vendicativo, 
collerico e terribile. Spesso queste dee vengono identi- 
ficate con oscuri poteri occulti, con il sacrificio e con la 
morte. Solitamente gli aspetti tenebrosi delle dee ap- 
paiono conformi alle loro qualità materne. Rangda, la 
strega, una dea induista di Bali, costituisce una ecce- 
zione a questa regola. Ella, infatti, è legata a terribili e 
spaventosi poteri di origine divina; già il suo nome, 
inoltre, significa «vedova», giacché ella è associata alla 
morte del marito. Rangda è costantemente in lotta con 
il suo grande avversario, il drago Barong: appunto le 
battaglie rituali tra Rangda e Barong vengono rappre- 
sentate nelle celebri danze estatiche che attirano a Bali 
tanti turisti. 

Rangda è anche associata al male e alla morte, a dif- 
ferenza della sua controparte induista, Kali, che mo- 
stra un aspetto più materno. Kali concede i suoi favori 
a chi la rispetta, ma si adira facilmente e non deve esse- 
re contrariata. Il suo ruolo principale è quello di com- 
battere i demoni, dei quali porta al collo i teschi uniti 
in una ghirlanda. Come Rangda, anche Kali è legata al- 
la morte attraverso la sua associazione alla vedovanza e 
al cimitero. In un brillante saggio sulla dea Kali, C. 
Mackenzie Brown (in Olson, 1983, pp. 110-23) osser- 
va che i suoi sanguinari eccessi di collera e di violenza 
non significano affatto che ella sia malvagia. Kali è 
«madre di tutti noi», dona la vita, ci abbaglia con il suo 
splendore e ci distrugge nel gioco dell’esistenza. Nel- 
l’immagine di Kali si combinano insieme qualità bene- 
vole e terribili. Come le dee induiste delle malattie si 
adirano e provocano epidemie perché il popolo ha tra- 
scurato di venerarle, anche Kali emerge di tanto in tan- 
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to per portare un momento di caos nel regno ordinato 
degli uomini. In questo modo ella suscita tra i suoi fe- 
deli sentimenti ambivalenti e un immenso terrore. 
Espressioni così violente del culto delle divinità fem- 
minili si ritrovano in molte religioni del mondo. Anche 
Artemide e Medusa, ad esempio, provocavano reazio- 
ni di terrore tra gli antichi Greci. Così anche nel Vici- 
no Oriente antico alle dee Ishtar e Iside si attribuiva 
un aspetto terribile, associato alle forze tenebrose del 
cosmo. La dea azteca Ilamatecuhtli era una delle tante 
divinità associate alla morte. 

Il tema dell’ambivalenza risulta ancora più articola- 
to nel concetto di vagina dentata, per cui il ventre della 
madre terra appare dotato di una bocca vorace. Quan- 
do la dea è in collera, ad esempio, lei che è la fonte del- 
la vita può toglierla come una assassina. Il luogo della 
procreazione diventa così una tomba. La morte per 
riassorbimento nella vagina dentata, comunque, non 
sempre costituisce la punizione di una trasgressione. A 
volte il ventre che divora rappresenta la fine del vec- 
chio ordine, necessaria per la costituzione di una nuo- 
va organizzazione sociale e religiosa. In questi casi, en- 
trare nella vagina dentata rappresenta un rito di inizia- 
zione che porta, attraverso un tragitto pericoloso, lun- 
go il sentiero che conduce a una nuova nascita. L’atto 
violento di essere ingoiati da una divinità della terra è 
una tradizione presente in molte religioni degli Indiani 
americani, tra gli Aborigeni australiani, nell’Induismo 
e in varie parti dell’Africa e della Polinesia. 

Uno dei riti più interessanti associati al culto delle 
divinità femminili è la pratica assai diffusa, anche se 
non universale, dei sacrifici cruenti, che è presente, in 
una forma o nell’altra, nella maggior parte delle tradi- 
zioni religiose. Nonostante il sacrificio non sia circo- 
scritto alla venerazione delle divinità femminili, esso 
risulta ampiamente rappresentato nelle tradizioni del 
loro culto. Infatti il sacrificio cruento, umano o anima- 
le, è stato legato al culto delle divinità femminili fin dai 
tempi più antichi. La pratica del sacrificio è particolar- 
mente diffusa tra quei culti delle divinità femminili in 
cui le dee vengono presentate come colleriche, vendi- 
cative e punitrici. Kali e Durga, ad esempio, sono, nel 
pantheon induista, divinità di questo tipo. Nell’India 
odierna si offrono a queste divinità numerose capre, 
bufali, polli e altri animali, per soddisfare la loro sete 
di sangue e per manifestare la fedeltà della comunità. 
Si dice anche che il sacrificio umano sia stato un tempo 
praticato nel culto delle divinità femminili. Non è dif- 
ficile, del resto, comprendere perché i sacrifici di san- 
gue fossero associati alle divinità femminili. Attraverso 
il sacrificio, infatti, gli uomini instaurano un legame 
con la divinità. Dal momento che gli uomini si rivolgo- 
no alle dee perché soddisfino i loro bisogni, è logico 
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pensare alle offerte sacrificali come espressioni di rin- 
graziamento. Nonostante il sacrificio cruento sia stato 
dichiarato illegale in molte parti del mondo, questa 
pratica continua ad aver successo, spesso clandestina- 
mente. A volte si realizzano forme diverse di sostitu- 
zione sacrificale, nel senso che al posto del sacrificio 
cruento vengono offerti cetrioli, zucche o denaro. 

I vari tipi di culto delle divinità femminili diffusi nel 
mondo hanno dunque radici antichissime e continua- 
no a essere vitali in molte religioni del mondo contem- 
poraneo. Le divinità femminili rivestono un ruolo pre- 
dominante nelle culture preistoriche, dallo sviluppo 
dell’agricoltura fino alla nascita della vita urbana asso- 
ciata alle grandi civiltà tradizionali. Esse però conti- 
nuano a costituire una fertile sorgente dell’esperienza 
religiosa del mondo contemporaneo. Le dee sono im- 
magini sacre polivalenti, che si comprendono nella 
maniera più adeguata soltanto nell’ambito dei loro 
specifici contesti storici e culturali. 
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JAMES J. PRESTON 


Prospettive teoretiche 


Fin dal sorgere delle scienze sociali, nel x1x secolo, 
sono state avanzate numerose teorie sul culto delle di- 
vinità femminili. Gli studiosi della religione prove- 
nienti dall’antropologia, dalla sociologia, dal folclore, 
dalla psicologia e dalla mitologia comparata hanno 
contribuito, con le loro teorie, a spiegare il fenomeno. 
L’argomento è stato poi ripreso in anni recenti, soprat- 
tutto dagli specialisti di studi femminili. La rassegna di 
opinioni che qui presentiamo riflette anche le contro- 
versie che hanno interessato temi più vasti, come ad 
esempio quelli relativi all’interpretazione della religio- 
ne in senso generale. 

Prime prospettive sul culto delle divinità femmini- 
li. Nel xIx secolo gli studiosi europei di religione com- 
parata furono affascinati da quelli che essi ritenevano 
temi universali dell'esperienza umana. Quella genera- 
zione di studiosi faceva necessariamente affidamento 
sui racconti dei missionari, dei mercanti e di tutti colo- 
ro che avevano viaggiato tra culture diverse, piuttosto 
che sul lavoro di prima mano condotto sul campo: per 
questo motivo molte delle loro teorie vengono oggi 
messe in dubbio. Quegli autori erano soprattutto inte- 
ressati all'origine delle diverse istituzioni umane, come 
ad esempio il matrimonio, le leggi o la religione. Gli 
studiosi contemporanei, invece, tendono a essere assai 
più cauti di questi primi autori per quanto riguarda 
l'origine della religione, perché ritengono pericoloso 
speculare sul passato per elaborare teorie su culture 
diverse dalle nostre senza l’ausilio delle osservazioni 
dirette prodotte dal lavoro sul campo. 

Una delle teorie più autorevoli nello studio del culto 
delle divinità femminili è stata avanzata nel x1x secolo 
dallo svizzero J.J. Bachofen, giurista e storico del dirit- 
to romano (1815-1887), che collegava il culto delle di- 
vinità femminili a una teoria più generale dello svilup- 
po sociale. Egli sosteneva che le più antiche società 
umane erano matriarcali e caratterizzate da una diffusa 
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promiscuità: tutto ciò si rifletteva nel culto delle divi- 
nità femminili. Nonostante questa teoria sia stata or- 
mai del tutto smentita dagli antropologi moderni, i 
primi teorici sociali, come Lewis Henry Morgan, Karl 
Marx e Friedrich Engels, la elogiarono. Sir James 
Frazer si assunse il compito di completare la raccolta 
(inaugurata da Bachofen) delle testimonianze sul ma- 
triarcato, ricavandole dalle varie culture del mondo. 
Anche Sigmund Freud riteneva che il culto delle divi- 
nità femminili fosse legato a una primitiva fase ma- 
triarcale. Per Bachofen e per i suoi seguaci, il «diritto 
delle madri» caratterizzò una fase ben determinata nel- 
l'evoluzione delle culture umane. Questa fase, secondo 
Bachofen, trova conferma nei miti relativi al culto delle 
divinità femminili, che costituiscono espressioni viven- 
ti «delle fasi dello sviluppo di un popolo e, per l’osser- 
vatore perspicace, un riflesso fedele di tutti i periodi 
della vita di quel popolo». Il periodo matriarcale della 
storia umana sarebbe stato un periodo di sublime 
grandezza, in cui le donne ispiravano agli uomini cor- 
tesia, purezza e poesia. Nonostante gli uomini posse- 
dessero una forza superiore, le donne lottavano per la 
pace, la giustizia e la dedizione religiosa, guidando la 
«selvaggia e sfrenata mascolinità». Questa fase primiti- 
va dell’evoluzione culturale venne soppiantata, nella 
visione di Bachofen, da una successiva età di conquista 
e di patriarcato. 

Nel 1851 i sostenitori della teoria del matriarcato fu- 
rono coinvolti in una importante controversia, suscita- 
ta dal famoso giurista Sir Henry Maine, il quale insi- 
steva nell’affermare che la famiglia patriarcale costitui- 
sce l’unità sociale originaria. Era lo stesso anno in cui 
Bachofen stava lavorando al suo Das Mutterrecht, in 
cui asseriva la tesi esattamente opposta. Oltre trent’an- 
ni più tardi, l'antropologo e folclorista J.F. McLennan 
(1886), ripropose la teoria del matriarcato, adducendo 
nuove testimonianze antropologiche. Nel 1891 la con- 
cezione del matriarcato venne nuovamente rifiutata da 
Edward A. Westermarck, il quale non approvava l’i- 
dea di Bachofen che miti e leggende conservino la 
«memoria collettiva» di un popolo. La critica di 
Westermarck finiva per ristabilire la teoria patriarcale 
di Maine sulle origini dell'umanità. 

La discussione si trasformò ancora una volta in con- 
troversia nel 1927, con la pubblicazione dell’opera en- 
ciclopedica di Robert Briffault intitolata The Motbhers. 
Argomentando contro Maine e contro Westermarck, 
Briffault riaffermava l’esistenza di un primitivo ma- 
triarcato, che precedette in ogni parte del mondo il pa- 
triarcato. A differenza di Bachofen, tuttavia, che defi- 
niva il matriarcato un periodo di governo delle madri e 
di discendenza per linea femminile, Briffault concepi- 
va il matriarcato come un periodo in cui le donne do- 
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minavano socialmente più che politicamente. Secondo 
Briffault, l’«istinto maschile» creò una originaria e in- 
forme massa sociale, mentre l’«istinto femminile» fu 
responsabile dell’istituzione della famiglia. Gran parte 
delle testimonianze addotte da Briffault derivavano 
dallo studio della religione; egli riteneva che la diffusa 
presenza di divinità lunari presso i popoli primitivi co- 
stituisse una prova del predominio sociale delle donne, 
dal momento che le donne furono le prime grandi sa- 
cerdotesse dei culti lunari. La teoria evoluzionistica di 
Briffault non fu l’ultima del suo genere. Intorno al 
1930 Wilhelm Schmidt propose una teoria sull’origine 
della religione che utilizzava un modello di evoluzione 
culturale di tipo multilineare anziché unilineare. 
Schmidt presupponeva l’esistenza di tre tipi di «cul- 
ture primarie»: matrilineare, patrilineare e patriarcale. 
Alle donne, secondo Schmidt, si deve attribuire la pri- 
ma coltivazione delle piante: di conseguenza aumentò 
la loro importanza sociale e si venne originando un 
culto diffuso delle divinità femminili. 

Anche alcuni psicologi hanno elaborato teorie sul 
culto delle divinità femminili. Freud riteneva che la 
devozione alle divinità femminili rappresentasse un 
desiderio infantile di ricongiungimento con la madre. 
Secondo Freud, il culto delle divinità femminili rap- 
presenta fantasie inconscie universali, che sarebbero 
caratteristiche di una fase primitiva dello sviluppo psi- 
chico, la fase in cui al bambino la madre sembra onni- 
potente. C.J. Jung collocò l’impulso religioso in una 
posizione più centrale rispetto a Freud. Egli postulò 
una serie di archetipi innati e universali, attivi nella 
psiche umana, uno dei quali sarebbe il principio fem- 
minile. Jung si servì del simbolismo proprio delle reli- 
gioni primitive, arcaiche e contemporanee, per far luce 
sull'attività di questi archetipi. [Vedi ARCHETIPO, 
vol. 1]. 

La prospettiva junghiana è stata sviluppata in ma- 
niera più articolata in un lavoro ormai classico di Erich 
Neumann, intitolato The Great Mother (1955). Questo 
imponente volume indaga il fenomeno del culto delle 
divinità femminili da varie prospettive psicologiche. A 
differenza dei teorici sociali, che tracciavano lo svilup- 
po del culto delle divinità femminili nel tempo e nello 
spazio sociali, Neumann analizza il fenomeno sola- 
mente in termini di immagini psichiche interiori. No- 
nostante rifiuti l’analisi sociologica di Bachofen sul 
matriarcato, Neumann elogia lo studioso per aver rag- 
giunto conclusioni ancora valide sul carattere elemen- 
tare del femminile. Secondo le parole di Neumann, 
«l'umanità primitiva e la fase matriarcale non sono en- 
tità archeologiche o storiche, ma realtà psicologiche, il 
cui potere determinante è ancora presente nelle pro- 
fondità psichiche dell’uomo contemporaneo». Neu- 


mann suppone una fase matriarcale, che a livello psi- 
chico precederebbe immediatamente il patriarcato. 
Questa fase dell’evoluzione della psiche umana è rap- 
presentata dalla fede nella Grande Dea. Una strana 
contraddizione permea l’opera di Neumann: da un la- 
to, egli tiene in scarsa considerazione l'argomento so- 
ciologico di Bachofen a favore del matriarcato, ma al 
tempo stesso elogia Briffault per aver «scoperto il fatto 
(non ancora sufficientemente riconosciuto) che la cul- 
tura primitiva è in larga misura il prodotto del gruppo 
femminile» (p. 281). Dal punto di vista metodologico, 
Neumann ammette la possiblità di estrarre documenti 
e immagini proprie del culto delle divinità femminili 
dai loro contesti culturali originari. Egli razionalizza 
questa metodologia affermando che la psicostoria (una 
sequenza di fasi nello sviluppo della psiche umana) 
non corre necessariamente parallela agli eventi storici 
in maniera lineare. Nonostante tali curiose scelte me- 
todologiche, l’opera di Neumann costituisce una delle 
trattazioni più complete sul culto delle divinità femmi- 
nili che sia mai stata redatta da uno studioso occiden- 
tale. Egli non soltanto dimostra la grande varietà di 
forme in cui si manifesta il culto delle divinità femmi- 
nili, ma rivela anche la natura «trasformativa» di que- 
sto impulso religioso. Egli isola quattro diverse mani- 
festazioni dell’archetipo della Grande Madre: 1) la 
Madre buona (associata alla gravidanza, ai misteri del- 
la vegetazione e alla rimascita); 2) la Madre terribile 
(legata alla morte, allo smembramento, alla malattia e 
all’annientamento); 3) la Dea trasformativa positiva 
(connessa con la saggezza, le visioni, l’estasi e i misteri 
dell’ispirazione); 4) la Dea trasformativa negativa 
(connessa con il rifiuto, la privazione, la follia e l’im- 
potenza). Ciascuna divinità femminile può essere clas- 
sificata all’interno di una di queste quattro funzioni 
dell’archetipo; alcune dee possono appartenere a più 
di una di queste categorie. 

Dopo la trattazione classica di Neumann sul culto 
delle divinità femminili, intorno alla metà degli anni 
50, non c’è più stato alcun lavoro significativo sull’ar- 
gomento. Varie sono le ragioni. In primo luogo, le 
opere di Neumann e di Briffault, sebbene scritte nel 
xx secolo, rispecchiano l’approccio del x1x secolo alle 
religioni comparate, approccio che si compiaceva della 
costruzione di elaborate e ambiziose strutture teoreti- 
che per lo studio dei fenomeni complessi. Significativa 
è anche la nascita dell’antropologia scientifica, che, an- 
cora in tempi recenti, ha privilegiato l’analisi di singole 
e più maneggevoli entità culturali attraverso il diretto 
lavoro sul campo. La ricerca a tavolino passò di moda 
con la nascita della scuola antropologica di Boas, all’i- 
nizio del xx secolo. Anche alcuni altri psicologi, a par- 
te Freud e gli junghiani, si sono dedicati allo studio di 


tematiche religiose. Gli psicologi contemporanei han- 
no concentrato la loro attenzione su fenomeni valuta- 
bili singolarmente, come il contenuto religioso dei so- 
gni oppure il rapporto tra droghe psichedeliche e alte- 
razioni dello stato di coscienza. All’interno della prin- 
cipale corrente della psicologia americana, in pratica, 
non è stato scritto nulla sul tema del culto delle divini- 
tà femminili. 

Diversamente dagli antropologi e dagli psicologi, al- 
cuni studiosi di religione hanno affrontato il tema del 
culto delle divinità femminili da una prospettiva feno- 
menologica. Joseph Campbell, ad esempio, nella sua 
monumentale opera in quattro volumi The Masks of 
God realizza un approccio junghiano al culto delle di- 
vinità femminili. Anche se a volte si mostra cauto nel- 
l’operare connessioni tra il culto delle divinità femmi- 
nili e una fase matriarcale dell’evoluzione culturale, al- 
tre volte perpetua le vecchie ipotesi ottocentesche di 
un matriarcato primitivo. E.O. James (1959) oscilla tra 
una descrizione puramente storica delle differenti dee, 
colte nei loro contesti culturali, e alcune generalizza- 
zioni che si avvicinano a un approccio (assai simile a 
quello di Erich Neumann) che presupporrebbe l’unità 
e universalità della psiche. 

Problemi attuali nello studio del culto delle divini- 
tà femminili. Dopo quasi trent'anni senza un lavoro 
significativo sul culto delle divinità femminili, un rin- 
novato interesse per l'argomento si è manifestato in tre 
diversi campi: l’antropologia, gli studi religiosi e la 
scuola femminista. Sul culto delle divinità femminili 
sono stati pubblicati parecchi nuovi volumi all’inizio 
degli anni ’80. L’opera da me curata, Mother Worship. 
Theme and Variations (1982), presenta i dati attuali 
utilizzati dagli antropologi per inquadrare l’argomen- 
to. Un altro volume, The Book of the Goddess. Past 
and Present (1983), curato da Carl Olson, è una rac- 
colta di articoli di storici delle religioni e di studiose 
femministe. Il culto delle divinità femminili costituisce 
inoltre il tema di fondo del fascicolo dell’autunno 1983 
di «Signs. Journal of Women in Culture and Society», 
dedicato agli studi su donne e religione. Questa recen- 
te rinascita di interesse per il culto delle divinità fem- 
minili è dovuta essenzialmente a tre fattori: 1) un nuo- 
vo interesse per la vecchia controversia sul matriarca- 
to; 2) una vivace discussione tra le femministe sul sim- 
bolismo delle dee; 3) la nascita di una nuova compara- 
zione religiosa. 

La controversia sul matriarcato. La questione del 
matriarcato primitivo, un tempo problema cruciale 
dello studio del culto delle divinità femminili, non è 
ancora scomparsa. Alcuni studiosi moderni continua- 
no a ritenere che ci fu una fase storica primitiva in cui 
le donne avevano il predominio sugli uomini. Essi re- 
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stano ancora radicati nella convinzione che il culto del- 
le divinità femminili costituisca una sopravvivenza di 
quel periodo più antico. La controversia continua a su- 
scitare vivaci dibattiti tra autori famosi, anche se gli 
studiosi ritengono la questione ormai esaurita. 

La maggior parte dei moderni storici delle religioni 
accetta la visione antropologica secondo la quale una 
fase storica caratterizzata dal matriarcato non è mai 
esistita. Alcuni studiosi, tuttavia, invero poco numero- 
si ma autorevoli, come ad esempio Joseph Campbell, 
continuano a sostenere l’idea di Bachofen di una età 
segnata dal «diritto delle madri» e precedente rispetto 
al patriarcato. Essi insistono nell’affermare che l’esi- 
tenza di tale età è stata «inconfutabilmente conferma- 
ta» da testimonianze archeologiche. Anche se molte 
studiose femministe si trovano oggi d’accordo con la 
visione antropologica, rimangono ancora alcune autri- 
ci femministe isolate che continuano a perpetuare l’i- 
dea di una originaria fase matriarcale. Un esempio è 
costituito da The Spiral Dance. A Rebirth of the An- 
cient Religion of the Great Goddess (1979), della Star- 
hawk, in cui l'autrice parla di una riscoperta delle anti- 
che «civiltà matrifocali» e della «falsità della storia pa- 
triarcale». Secondo Sally R. Binford (1981, pp. 150s.) 
la fede nel matriarcato primitivo ha assunto per certe 
femministe una forma religiosa; le seguaci del culto 
della dea madre di Los Angeles, ad esempio, si sono 
organizzate in una chiesa, con un tempio e delle sacer- 
dotesse. Esse credono che i dati archeologici che con- 
futano la loro posizione siano il risultato di una cospi- 
razione contro le donne operata dagli archeologi pro- 
fessionisti. La Binford definisce questo movimento un 
«Nuovo Fondamentalismo Femminista». 

Gli unici altri studiosi che oggi prendono in seria 
considerazione l’idea di un matriarcato primitivo sono 
gli studiosi russi, che continuano ad abbracciare le 
idee ottocentesche ormai superate di Friedrich Engels. 
Alexander Marshack (1972, pp. 338s.) cita archeologi 
sovietici che interpretano le statuette di dee madri del 
Paleolitico superiore come una conferma dell’esistenza 
di società matriarcali primitive di cacciatori, organiz- 
zate in clan totemici controllati da donne. Secondo 
Marshack, tale concezione è semplicistica, è un’inter- 
pretazione distorta di dati complessi. Egli insiste nel- 
l’affermare che le immagini di dee del Paleolitico supe- 
riore testimoniano processi simbolici «di significato e 
uso estremamente variabile e che avevano una varietà 
di ruoli specifici e generici in una cultura complessa, 
integrata... Questi elementi non forniscono una con- 
ferma del matriarcato». Marshack aggiunge una osser- 
vazione finale ma determinante: quella lontana Età fu 
anche contraddistinta da immagini maschili specifiche 
e distinte e da una complessa mitologia animale: le sta- 
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tuette femminili vanno considerate in questo contesto. 
Così, la società del Paleolitico superiore non era né 
matriarcale né patriarcale, anche se i marxisti afferma- 
no il contrario. 

Nessun antropologo oggi parlerebbe di una fase di 
matriarcato associata al culto delle divinità femminili. 
Una simile teoria è stata rifiutata in molte occasioni da 
antropologi di ogni orientamento teorico, compresi 
marxisti e femministe. In una brillante discussione 
contro la teoria del matriarcato, Carolyn Fluehr-Lob- 
ban (1979, p. 343) rileva tre errori commessi dagli stu- 
diosi che insistono nel perpetuare questo mito; essi 
presumono erroneamente che: 1) la presenza delle di- 
vinità femminili costituisca una prova di matriarcato; 
2) le società matrilineari rappresentino sopravvivenze 
di una lontana età matriarcale; 3) matrilinearità e ma- 
triarcato siano correlati. Secondo la Binford (1981, pp. 
1525.) tutte queste affermazioni sono false e fuorvianti. 
In realtà il mito del matriarcato nuoce assai alla causa 
delle femministe, dal momento che le donne non si li- 
berano perpetuando il mito. L'idea che il tipo di orga- 
nizzazione sociale complessa implicita nel matriarcato 
potesse esistere nelle società preistoriche appare ridi- 
cola in maniera così evidente da costituire motivo di 
imbarazzo per gli studiosi più seri che si dedicano allo 
studio della religione. 

Anche gli studiosi che rifiutano l’esistenza di una fa- 
se storica di matriarcato, tuttavia, a volte insistono nel- 
l’affermare che il simbolismo del culto delle divinità 
femminili può fornire informazioni sulla storia dei 
ruoli sociali femminili. Alcune femministe sostengono, 
ad esempio, che l'assenza di immagini femminili nel- 
l’Ebraismo, nel Cristianesimo e nell’Islamismo è dovu- 
ta alla repressione delle donne nella società occidenta- 
le. Questo tentativo di istituire un parallelo tra il gene- 
re sessuale delle immagini sacre e il ruolo delle donne 
appare però fuorviante. Talora i due elementi possono 
anche risultare di fatto paralleli, ma altre volte il ruolo 
sociale delle donne può essere diametralmente oppo- 
sto o differire in maniera significativa da quello sugge- 
rito dalle immagini sacre religiose. Uno studio sul cul- 
to delle dee nell’Induismo non ci consente in alcun 
modo, per esempio, di prevedere il rapporto che inter- 
corre fra uomini e donne nela società indiana. Questa è 
in sostanza l’opinione espressa dalla storica e speciali- 
sta in studi femminili Judith Ochshorn (in Olson, 
1982, p. 18), nel suo studio del 1982 sulla dea Ishtar. 
Secondo questa studiosa, le divinità del Vicino Orien- 
te antico erano fortemente antropomortfizzate. A volte 
riflettevano la realtà dei ruoli sociali nel Vicino Orien- 
te, ma più spesso rappresentavano una concezione di- 
versa della comunità — come dimostrano i frequenti 


esempi di incesto tra le divinità, un’idea totalmente 
estranea alla realtà sociale di quel tempo. 

Oggi la maggior parte degli studiosi di religioni 
comparate, comprese le femministe, sarebbe disposta 
ad ammettere che il matriarcato è un mito. Questo non 
preclude tuttavia il proseguimento delle ricerche sui 
ruoli maschili e femminili nelle società preistoriche. 
Dal momento che il lavoro sul campo non ha confer- 
mato l’esistenza di nemmeno una singola società ma- 
triarcale, la controversia sul matriarcato costituisce un 
tema pseudoreligioso, che non trova spazio in uno stu- 
dio serio sul culto delle divinità femminili. Di impor- 
tanza assai più rilevante è la scuola contemporanea 
delle femministe, che cercano di approfondire la com- 
prensione del rapporto tra la natura umana e la religio- 
ne, senza appellarsi a dubbie tematiche ottocentesche 
quali il matriarcato primitivo. In molti dei loro lavori, 
queste donne cercano un nuovo centro di identità nel 
mondo moderno. Il culto delle divinità femminili è 


stato intimamente legato a questa ricerca. 

La rinascita femminista del culto delle divinità 
femminili. Una delle ragioni della crescente popolarità 
del culto delle divinità femminili come oggetto di in- 
dagine è l’espansione dell’influenza degli studi femmi- 
nili e il loro sviluppo a livello erudito. 

Secondo Carol Christ (in Olson, 1983, p. 235), gli 
scritti delle femministe sul genere sessuale delle divini- 
tà riflettono due tipi distinti di argomentazione: 1) le 
religioni che sottolineano il carattere maschile dell’Es- 
sere supremo divinizzano il principio maschile e lo 
considerano come l’unica fonte di autorità legittima; 
2) l’attribuzione di qualità maschili alle divinità riflette 
concezioni distorte, che derivano dalla esperienza alie- 
nata del maschio nelle società occidentali. Le femmini- 
ste che si servono della prima argomentazione sottoli- 
neano la necessità di eliminare i pronomi maschili e i 
titoli specifici del genere sessuale dalle Scritture e dalla 
liturgia ebraica e cristiana, allo scopo di ripristinare 
l'autorità delle donne. Le femministe che sostengono 
la seconda argomentazione, invece, si oppongono a 
questa soluzione semplicistica, perché ai loro occhi la 
distorta immagine maschile della divinità, nelle religio- 
ni occidentali, non può essere rimossa semplicemente 
cambiando il linguaggio specifico del genere sessuale. 
Secondo loro il simbolismo ne rimarrebbe influenzato, 
a causa dell’infrastruttura dualistica, rivolta alla con- 
quista, patriarcale e gerarchica, che si trova alla base di 
queste religioni orientate in senso maschile. Carol 
Christ (in Olson, 1983, pp. 238-48) presenta una visio- 
ne schematica delle soluzioni femministe al problema 
del genere sessuale nel culto delle divinità. Secondo la 
studiosa, sono quattro gli approcci avanzati dalle teo- 
loghe femministe per risolvere il problema del simbo- 


lismo maschile di Dio: 1) i simboli maschili di Dio 
possono essere reinterpretati in senso non oppressivo; 
2) il linguaggio impiegato in riferimento a Dio può es- 
sere reso androgino; 3) si può introdurre un simboli- 
smo femminile per l’Essere supremo, al fine di creare 
immagini che riflettano entrambi i generi; 4) si deve 
attenuare l’importanza del simbolismo maschile, per 
fornire una opportunità alla Grande Dea (la cui esi- 
stenza è stata oscurata da tale simbolismo) di rivendi- 
care la sua ascendenza. Le femministe occidentali stan- 
no tentando in vari modi di introdurre figure femmini- 
li nell’Ebraismo e nel Cristianesimo. 

Le femministe che credono che il sessismo sia parte 
integrante delle religioni occidentali non vogliono con- 
tribuire a liberarle da quelli che secondo loro sono 
pregiudizi sessisti intrinseci; auspicano invece il rie- 
mergere di un culto di divinità femminili come centro 
di religiosità adeguato alla vita religiosa moderna. 
Queste femministe stanno elaborando in maniera atti- 
va ampie liturgie sperimentali per alimentare la co- 
scienza del culto delle divinità femminili, quale è esi- 
stito nell’antichità e nelle religioni estranee alla civiltà 
occidentale. Così, il culto e le immagini delle divinità 
femminili sono considerati il perno di un nuovo potere 
della donna, che ha le sue radici nel movimento di li- 
berazione delle donne e in un nuovo sistema di simbo- 
li. The Spiral Dance della Starhawk è una formula per 
la rinascita di una «antica religione della Grande Dea». 
Riflette la convinzione di alcune femministe che il cul- 
to delle divinità femminili sia fonte di forza e di creati- 
vità per le donne e che fornisca anche un antidoto alla 
deplorevole «conquista della natura» patriarcale, tema 
caratteristico del pensiero occidentale. 

Il dibattito tra le femministe su questi problemi so- 
ciali e teologici è stata una fonte salutare di rivitalizza- 
zione, non solo in termini di ripresa degli studi sul cul- 
to delle divinità femminili, ma anche in termini di in- 
dagine erudita sui presupposti, relativi alla natura 
umana, che si trovano alla base delle religioni occiden- 
tali. La crescente letteratura in questo campo promette 
di gettare nuova luce sul ruolo del culto delle divinità 
femminili nel mondo contemporaneo. Di conseguen- 
za, possiamo attenderci un aumento sempre crescente 
delle ricerche sulla venerazione delle divinità femmini- 
li, ad opera soprattutto di queste femministe contem- 
poranee che stanno intenzionalmente elaborando nuo- 
vi miti per trasformare i modelli tradizionali del culto 
delle divinità femminili in forme che diano alle donne 
un senso più forte della propria identità, potere e si- 
gnificato nel mondo moderno. Così, il movimento 
femminista rappresenta uno dei più importanti fattori 
che contribuiscono alla rivitalizzazione del culto delle 
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divinità femminili come argomento di indagine tra fa- 
mosi scrittori e studiosi di diverse discipline. 

La nuova comparazione religiosa. Nell'ambito del- 
le scienze sociali si sta sviluppando in maniera signifi- 
cativa un nuovo orientamento, dopo il lungo predomi- 
nio del behaviorismo in psicologia e del particolarismo 
storico in antropologia. La rivolta contro gli errori dei 
teorici da tavolino del x1x secolo si è ormai conclusa. 
Tale conclusione si riflette in una nuova storia delle re- 
ligioni di tipo comparativo, che si incentra ancora una 
volta sui temi fondamentali dell’esperienza religiosa 
umana. Invece di lavorare su una documentazione di 
origine dubbia, o in realtà addirittura erronea, i nuovi 
storici delle religioni comparate trattano questi temi 
universali con il beneficio di oltre cinquant'anni di am- 
pio lavoro sul campo, condotto nelle diverse culture 
da scrupolosi scienziati sociali. A partire dalla metà 
degli anni ’70 gli scienziati sociali e gli specialisti della 
religione hanno lavorato in una più stretta collabora- 
zione. Il risultato è la pubblicazione di numerosi volu- 
mi dedicati ai temi fondamentali della religione, come 
il sacrificio, la morte, la rinascita, i riti di passaggio, il 
malocchio, il pellegrinaggio e il culto delle divinità 
femminili. Questi nuovi lavori non sono troppo specu- 
lativi né eccessivamente prudenti nell’indagare le di- 
mensioni universali dell’esperienza religiosa. Una delle 
sessioni maggiormente pubblicizzate e più frequentate 
in occasione del Convegno dell'American Antbropo- 
logical Association del 1975, a San Francisco, era dedi- 
cata alle «Indagini antropologiche sul culto della Ma- 
dre». Questa sessione portò alla pubblicazione di un 
volume sull’argomento (Preston, 1982). 

La metà degli anni ’70 fece da spartiacque nello stu- 
dio antropologico della religione. Da allora in poi al- 
cuni antropologi si sono dedicati alle grandi sintesi dei 
dati che erano stati accumulati nel corso degli anni. 
Molte di queste informazioni furono dapprima isolate, 
in via preliminare, all’interno di realtà etnografiche 
specifiche, allo scopo di elaborare descrizioni culturali 
particolari. Il grande numero di persone che partecipò 
a San Francisco alla sessione sul culto delle divinità 
femminili non fu attratto da studiosi di particolare ri- 
nomanza, dalle loro consuete esposizioni erudite: piut- 
tosto il tempo era maturo per introdurre ancora una 
volta un argomento che era rimasto offuscato per pa- 
recchi decenni. Una enorme quantità di dati sul culto 
delle divinità femminili era stata raccolta in molti con- 
testi culturali differenti e nessuno sapeva come utiliz- 
zarla. Gli studiosi cercavano una nuova struttura di ri- 
ferimento. Per molti anni gli storici della religione ave- 
vano sintetizzato il lavoro degli antropologi; ora era 
giunto il momento per gli antropologi di ritornare al 
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loro compito originario di fornire di senso un tema co- 
me il culto delle divinità femminili, situandolo in un 
contesto comparativo. 

Il nuovo approccio al culto delle divinità femminili, 
anche se in maniera prudente, mira a mantenere un de- 
licato equilibrio tra contesto culturale e motivi univer- 
sali e generali, che continuano a essere vitali nello stu- 
dio comparato della religione. Nonostante i primi anni 
di ambiziose speculazioni e l’ultimo periodo di scetti- 
cismo eccessivamente cauto, molte questioni relative al 
culto delle divinità femminili restano irrisolte. Abbia- 
mo bisogno di sapere di più sul rapporto tra divinità 
maschili e femminili. Perché in alcune religioni le im- 
magini femminili sono del tutto assenti? E qual è il 
ruolo del culto delle divinità femminili nello sviluppo 
delle forme complesse di organizzazione sociale? Per- 
ché le immagini sacre femminili continuano a prospe- 
rare, anche nei paesi comunisti in cui la religione non è 
ufficialmente autorizzata? In che cosa le esperienze re- 
ligiose dei fedeli che si rivolgono alle divinità femmini- 
li si differenziano da quelle di coloro che si rivolgono 
alle divinità maschili per ottenere una risposta alle loro 
preghiere? Perché il culto delle divinità femminili ap- 
pare legato a una antichità tanto remota? In quale mo- 
do il culto delle divinità femminili si può inserire nel 
mondo postindustriale? La nuova storia delle religioni 
comparativa, con la sua equilibrata prospettiva che in- 
corpora questioni e livelli di analisi insieme universali 
e culturalmente specifici, ha costituito un altro stimolo 
per la rivitalizzazione di talune fondamentali tematiche 
religiose, comuni a tutto il genere umano. 

Nessuna teoria si rivela da sola adeguata a interpre- 
tare il culto delle divinità femminili nelle sue moltepli- 
ci sfaccettature. Quale impulso profondo ha suscitato 
la venerazione delle immagini femminili lungo migliaia 
di anni? Sono nel giusto Victor ed Edith Turner (1978, 
p. 236) quando si chiedono se il rinnovato interesse 
dell’età moderna per le immagini femminili è un indi- 
zio della nostra insoddisfazione per l’opera iconocla- 
sta, per la tecnologia, per il progresso e la burocratiz- 
zazione maschili? Altrove ho scritto (Preston, 1982, 
pp. 340s.) che la solitudine della vita urbana, la mo- 
derna enfasi posta sull’indipendenza, il rapido proce- 
dere della società tecnologica e l’interruzione del no- 
stro rapporto con la terra ha lasciato l’uomo della so- 
cietà postidustriale con un profondo senso di disincan- 
to: a tutto questo si potrebbe porre rimedio, a quanto 
sembra, con un ritorno alle antiche qualità sacre, che 
in genere paiono meglio espresse attraverso una imma- 
gine della madre divina. 

Anche se non concordiamo con l’idea junghiana di 


un archetipo femminile, tutti gli uomini conoscono il 
legame che unisce una madre al suo bambino e ricono- 
scono il relativo simbolo del ventre come fonte della 
vita. Il culto delle figure femminili risulta inestricabil- 
mente connesso con l’esperienza universale di questo 
legame originario. Anche se non ogni manifestazione 
del culto delle divinità femminili è espressione del ten- 
tativo degli uomini di ritornare al legame primario del- 
l’origine, non c'è dubbio che questo tema sottolinea la 
forte continuità del culto delle divinità femminili 
espressa in tante forme e con tale diffusione in tutto il 
mondo. 


[Vedi anche STUDI FEMMINILI, vol. 5]. 
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DEVOZIONE. Nel mondo delle religioni, la devo- 
zione è affetto ardente, attaccamento zelante, pietà, 
consacrazione, reverenza, fede, rispetto, timore, atten- 
zione, lealtà, fedeltà o amore per qualche oggetto, per- 
sona, spirito o divinità ritenuta sacra, santa o degna di 
venerazione. Anche un’azione, un culto, la preghiera e 
i voti religiosi possono essere caratterizzati dalla devo- 
zione. 

La devozione è un fenomeno molto comune in tutte 
le parti del mondo e nella maggior parte delle tradizio- 
ni religiose. In alcune religioni, sette o culti, la devo- 
zione costituisce il fattore religioso principale e risulta 
quasi un sinonimo della religione stessa. É il caso, ad 
esempio, di alcune versioni del Buddhismo cinese e 
giapponese della Terra Pura, di vari movimenti devo- 
zionali induisti e di alcuni movimenti cristiani, come il 
Pietismo. La centralità della devozione sembra essere 
più diffusa nelle tradizioni religiose in cui le tendenze 
teistiche sono particolarmente marcate, anche se l’im- 
portanza della devozione nel Buddhismo della Terra 
Pura è una prova sufficiente a metterci in guardia dal- 
l’equiparare la devozione con il teismo. 

Gli oggetti della devozione. L'estensione indebita 
che si opera quando si identifica la devozione con la 
religione diventa evidente quando si considera la va- 
rietà degli oggetti della devozione. Nonostante in ge- 
nere si pensi che gli oggetti principali della devozione 
sono le divinità, nelle varie religioni dell’umanità si tri- 
buta devozione anche a moltissimi altri oggetti. In nu- 
merose religioni africane, per esempio, come anche in 
tradizioni storiche come l’Induismo e il Confucianesi- 
mo, gli antenati sono importanti oggetti di venerazio- 
ne, di timore e di devozione. Anche alcuni individui 
speciali, vivi o defunti, possono essere oggetti di devo- 
zione o almeno perno di culti devozionali. [Vedi AN- 
TENATO MITICO, vol. 1]. I gury nell’Induismo, i 
santi nel Cristianesimo, gli bsien (immortali) nel Tao- 
ismo, i sovrani saggi nel Confucianesimo, gli 17247 
nell’Islamismo, i tirtbankara nel Giainismo e i Buddha 
e i bodbisattva nel Buddhismo sono solo alcuni tra i 
molti esempi di personaggi divini che ricevono devo- 
zione nelle varie religioni dell’umanità. 

Anche le reliquie associate a personaggi sacri sono 
in molte religioni oggetti di devozione. [Vedi RELI- 
QUIA).I resti fisici del Buddha furono incorporati ne- 
gli stupa, i santuari attorno ai quali sorse il Buddhismo 
devozionale. Ancora oggi alcune parti del corpo fisico 
del Buddha sono conservate in certi templi. Un famoso 
esempio è costituito dal Tempio del Dente a Kandy, 
nello Sri Lanka. Nel Cristianesimo, in particolare in 
Europa nel tardo Medioevo, ci fu un vivace commer- 
cio di reliquie, che divenne estremamente importante 
per la religiosità popolare. Le reliquie venivano incor- 
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porate negli altari delle chiese e rappresentavano spes- 
so l'aspetto concreto del divino, intorno al quale si co- 
struiva la chiesa. Pezzi della vera croce, ossa di martiri, 
fiale di latte della Vergine Maria, perfino il prepuzio di 
Gesù, erano tra le sante reliquie oggetto della devozio- 
ne popolare. Nel Cristianesimo contemporaneo la Sa- 
cra Sindone di Torino costituisce forse l'esempio più 
famoso di santa reliquia. Ma anche in altre tradizioni 
religiose i resti fisici dei santi vengono comunemente 
venerati e spesso i luoghi della loro sepoltura, dove 
non sono insoliti presunti miracoli attribuiti alla devo- 
zione, diventano il centro di culti di guarigione. 

Anche una grande varietà di luoghi vengono ritenuti 
sacri e ricevono devozione. I fiumi nell’Induismo e le 
montagne nello Scintoismo spesso sono venerati in 
modo particolare; in effetti la maggior parte delle tra- 
dizioni religiose associano la sacralità a luoghi specifi- 
ci. Alcune città, ad esempio, rivestono un importante 
ruolo nella tradizione di molte religioni e sono spesso 
esse stesse centri di pellegrinaggio e di devozione. Va- 
ranasi nell’Induismo, Gerusalemme nell’Ebraismo e 
nel Cristianesimo, la Mecca nell’Islamismo e Ise nello 
Scintoismo sono solo alcuni tra i molti esempi a dispo- 
sizione. Talvolta intere aree geografiche o interi paesi 
sono oggetti di devozione. Il subcontinente indiano 
nel suo insieme per gli induisti e Israele per molti 
Ebrei, per esempio, sono oggetto di devozione. 

La devozione si impernia spesso su oggetti rituali o 
propri del culto. L'Arca dell'Alleanza nell’antico E- 
braismo e l’ostia nel Cristianesimo sono esempi ben no- 
ti. Anche i testi sacri sono oggetto di devozione per al- 
cune religioni. Così la Torah nell’Ebraismo, la Sutra del 
loto nel Buddhismo Nichiren, l’Adi Granth nel Sikhi- 
smo e il Corano nell’Islamismo. 

In verità, il sacro, il santo o il divino si sono rivelati 
all'umanità, o sono stati da essa percepiti, in modi così 
differenti e in una tale varietà di forme che a un certo 
punto della storia religiosa quasi ogni oggetto possibi- 
le e immaginabile ha ricevuto devozione religiosa. 

I diversi tipi di devozione. La devozione può essere 
di diversi tipi e ha luogo in differenti ambienti fisici, 
con differenti atteggiamenti e nell’ambito di tipi diffe- 
renti di comunità. Essa spesso è meditativa, emotiva- 
mente disciplinata e sommessa e consiste essenzial- 
mente nel dirigere volontariamente la propria atten- 
zione verso l’oggetto di devozione. Questa è la natura 
della devozione, ad esempio, descritta nella Bhagavad- 
gità. In questo testo Krsna insegna ad Arjuna a con- 
centrarsi mentalmente sulla divinità nel corso di tutte 
le sue azioni, al fine di rendere l’intera sua vita simile a 
un atto di devozione. Una analoga enfasi è presente 
nella maggior parte delle tradizioni teistiche, in cui si 
insegna al devoto a curarsi di Dio in ogni circostanza. 


La devozione può esprimersi anche come delirio e 
come passione. [Vedi DELIRIO RELIGIOSO, vol. 3]. 
La devozione sufi è in genere accompagnata dalla mu- 
sica e dalla danza e gran parte della poesia devozionale 
sufi si rivela intensamente appassionata. Nell’Indui- 
smo il Bbagavata Purana, un testo devozionale medie- 
vale, sostiene che la vera devozione è sempre accompa- 
gnata da tremore, da capelli ritti, da lacrime e sospiri 
di passione. Il maestro e santo Caitanya (1486-1533) 
rappresentava questo tipo di devozione. Egli veniva 
così spesso sopraffatto da attacchi di devozione a 
Krsna, durante i quali sveniva o cadeva in estasi, che 
poteva a malapena adempiere alle normali azioni della 
vita quotidiana. 

L’ambiente della devozione può essere assai forma- 
le. Chiese, sinagoghe, templi e moschee sono tutti luo- 
ghi in cui la gente consacra la mente e il cuore al divi- 
no. In tali ambienti la devozione può risultare forte- 
mente formalizzata e può perfino tramutarsi in una 
abitudine, sotto la direzione di un clero professionale. 
Nella sua espressione formale, la devozione è spesso 
comune o congregazionale e sorge, o dipende, dal ra- 
duno di un gruppo di persone accomunate da un fine 
devozionale comune. Per altro verso, la devozione in 
questi ambienti fisici formali può anche assumere l’a- 
spetto dell’esecuzione individuale di un atto di devo- 
zione rivolto a un santo particolare. 

Ma la devozione può anche essere del tutto informa- 
le e priva di strutture. Ne forniscono i migliori esempi 
le vite di santi famosi che furono grandi devoti. Fran- 
cesco d'Assisi (1182-1226) nel Cristianesimo e Caita- 
nya nell’Induismo furono entrambi caratterizzati da 
slanci spontanei di devozione appassionata in qualsiasi 
tipo di ambiente. 

Anche le comunità devozionali (gruppi formatisi es- 
senzialmente come conseguenza della devozione op- 
pure al fine di coltivarla) possono variare: si passa da 
quelle profondamente strutturate a quelle totalmente 
prive di strutture. Gli ordini monastici nel Cristianesi- 
mo e gli ordini sufi nell’Islamismo, in cui la devozione 
riveste un ruolo fondamentale, sono esempi di comu- 
nità devozionali fortemente strutturate. [Vedi MONA- 
CO]. Nell’India meridionale i santi-devoti di Siva (i 
nayanar) e di Visnu (gli 4lvar), invece, appartenevano 
a tradizioni non strutturate, in cui i singoli santi-poeti 
girovagavano per il paese o risiedevano presso i templi 
cantando gli inni devozionali al loro signore. La comu- 
nità devozionale può anche non superare l'ampiezza di 
un singolo santo e dei suoi ammiratori, discepoli, se- 
guaci o devoti. Così avvenne nei primi tempi della vita 
religiosa di san Francesco e nel caso di santi induisti 
come Lallesvari del Kashmir (x1v secolo) e Mira Bai 
del Rajasthan (1498-1546). 


Le caratteristiche della devozione. Anche se i con- 
testi, gli oggetti e gli atteggiamenti della devozione va- 
riano, vi sono alcune caratteristiche che qualificano la 
maggior parte degli esempi di devozione religiosa. 
Queste caratteristiche toccano le emozioni, il volere e 
la mente. 

1. L'oggetto, la persona o la divinità a cui è diretta la 
devozione viene considerata con timore e con riveren- 
za. C'è il riconoscimento, spesso più emotivo che men- 
tale, che l'oggetto è dotato di un potere sacro. Questo 
timore o riverenza può assumere un'intensità, un’e- 
sclusività o un ardore appassionato, che soggioga il 
devoto. 

2. La devozione religiosa risulta caratterizzata dalla 
fede. C'è la convinzione, la fiducia o la sicurezza, da 
parte del devoto, che l’oggetto della devozione è reale, 
che permea la realtà, la avvolge o in qualche modo la 
compendia. Questo aspetto della devozione appare so- 
litamente associato alla volontà; implica abbandono, 
lealtà, spesso sottomissione all’oggetto della devozione. 

3. La devozione risulta caratterizzata dalla semplici- 
tà mentale; essa implica spesso concentrazione menta- 
le sul suo oggetto. Della devozione religiosa fanno 
spesso parte tecniche spirituali che mirano a focalizza- 
re e a concentrare la mente. 

Le caratteristiche della devozione teistica. Quando 
la devozione religiosa è di natura teistica, essa appare 
ulteriormente contraddistinta dalle seguenti caratteri- 
stiche. 

1. La devozione teistica implica un rapporto perso- 
nale, in cui la divinità viene immaginata e accostata co- 
me persona e in cui ci si aspetta di conseguenza che es- 
sa risponda ai suoi devoti. Nell’Islamismo, ad esem- 
pio, si ritiene che il termine r24n4/4t, che significa «in- 
tima conversione», indichi la devozione di un indivi- 
duo a Dio. L'atteggiamento che il devoto assume in 
questa relazione personale varia e dipende spesso dal 
modo in cui la divinità viene percepita. 

2. Una delle più comuni metafore impiegate nella 
devozione teistica è quella del rapporto amoroso. L’a- 
more del devoto può essere come quello di un servo 
per il padrone, di un bambino per il genitore, di un 
amico per l’amico o di un amante per l’amata. Nella 
devozione teistica l'atteggiamento d’amore, special- 
mente quando si tratta di un rapporto di coppia, sia 
esso erotico 0 romantico, introduce una grande intimi- 
tà, passione e tenerezza nell’esperienza devozionale. 
Quando la devozione viene espressa nei termini di un 
rapporto amoroso, la divinità si trova solitamente inse- 
rita in un ruolo assai accessibile e viene descritta come 
se ricambiasse l’amore del devoto con il suo amore ap- 
passionato. Molte dee, ad esempio, vengono raffigura- 
te come delle madri protettive, che si preoccupano dei 
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loro devoti/bambini; nel Cristianesimo il «Padre No- 
stro» presenta Dio come il padre dei suoi devoti. Sem- 
pre nella devozione teistica, in risposta al ruolo devo- 
zionale proprio del devoto, le divinità assumono il 
ruolo di genitore amorevole, di amico intimo o di 
amante appassionato. 

3. La devozione teistica risulta caratterizzata anche 
da espressioni o sentimenti di lode e di sottomissione. 
Entrambi gli atteggiamenti presuppongono che la divi- 
nità sia moralmente superiore, più saggia e più potente 
del devoto e solitamente che il devoto sia stato creato 
dalla divinità o dipenda interamente dalla divinità per 
la continuità della sua esistenza e del suo benessere. 
Nelle lodi si fa spesso menzione delle qualità divine 
della bontà, della grandezza e della generosità. La divi- 
nità viene lodata perché accordi al devoto, al suo paese 
o nazione oppure al mondo nel suo insieme, benedi- 
zioni diverse, in particolare la benedizione della vita. 
La devozione teistica si esprime tipicamente lodando 
la divinità come fonte di tutti i beni e come incarnazio- 
ne di tutte le buone qualità. Nell’Islamismo, ad esem- 
pio, il termine hamd, che significa «lode di ringrazia- 
mento», indica spesso la devozione. 

Il devoto di una divinità esprime spesso la totale di- 
pendenza dal suo dio attraverso sentimenti, atteggia- 
menti, gesti o atti di sottomissione. In arabo la parola 
muslim significa «colui che si arrende (a Dio)» ed 
esprime la centralità di questo atteggiamento nella tra- 
dizione islamica. Il termine musulmano ‘ib4dab («cul- 
to»), che si trova spesso impiegato per designare le os- 
servanze devozionali a Dio, indica chiaramente che il 
rapporto tra divino e umano è simile a quello tra un 
padrone e uno schiavo (‘4bd). Nel Visnuismo Sri, uno 
dei movimenti devozionali induisti, il tema del com- 
pleto abbandono di sé (prapatti) è centrale; si ritiene 
che tale sottomissione riassuma in sé per intero la bba- 
kti, o devozione a Dio. 

Il tipo di sottomissione dipende dal genere di rap- 
porto previsto dal devoto. La sottomissione di un 
bambino alla madre, ad esempio, è del tutto differente 
dalla sottomissione di uno schiavo al suo padrone. In 
molte tradizioni religiose si afferma che lo status del 
devoto nei confronti della divinità risulta assai inferio- 
re; uomini e donne sono spesso descritti come moral- 
mente deboli, peccatori, corrotti e insignificanti, men- 
tre la divinità gode di una schiacciante superiorità. In 
un rapporto di questo genere l'atteggiamento proprio 
del devoto è l’umiliazione e la sottomissione. Un ma- 
nuale di preghiera musulmano, ad esempio, dice: «Ti 
supplico con la supplica del peccatore umiliato, la pre- 
ghiera di chi ha il collo chinato davanti a te, di che ha 
la faccia nella polvere davanti a te» (citato in Padwick, 
1961, p. 10). 
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Devozione e pratiche religiose. La devozione viene 
spesso associata alle diverse pratiche religiose, oppure 
si esprime all’interno di queste prtiche. 

Preghiera. La devozione assume spesso la forma 
della preghiera. [Vedi PREGHIERA). Nella preghiera 
la divinità viene supplicata, implorata o lodata con un 
atteggiamento di servizio o di cura devozionale. In al- 
cuni casi il devoto coltiva una disposizione mentale di 
devozione prima di pregare, al fine di assicurarsi la 
sincerità e la concentrazione. Nell’Ebraismo medieva- 
le, ad esempio, alcune autorità raccomandavano, pri- 
ma della preghiera, la pratica del kavvanab, l’atto di 
dirigere l’attenzione verso Dio, cosicché la preghiera 
potesse essere intrapresa con la disposizione mentale 
più appropriata. 

Espressioni patetiche e drammatiche di devozione si 
trovano frequentemente nei poemi e negli inni che 
esprimono le preghiere dei devoti rivolte al divino. In- 
ni di questo genere si incontrano in numerose religioni 
tribali e in ogni tradizione religiosa teistica. Gli inni, 
come quelli fondamentali del Protestantesimo, sono 
preghiere devozionali messe in musica. La preghiera 
collettiva, comune in molte religioni, costituisce un al- 
tro esempio di devozione formalizzata. 

Culto. In quanto espressione formale di omaggio, 
servizio, riverenza, lode o supplica a una divinità, il 
culto si rivela strettamente connesso con la devozione, 
quando addirittura semplicemente non la esprime. 
Gran parte del culto, infatti, rappresenta un’espressio- 
ne formale, periodica e strutturata di devozione. Le 
preghiere giornaliere e del venerdì prescritte nell’Isla- 
mismo, ad esempio, chiamate sa/4t, nella loro natura si 
rivelano essenzialmente devozionali. Nella p#/4 («cul- 
to») dell’Induismo, che si pratica sia nei templi che in 
ambienti domestici e che può essere celebrata da un 
singolo individuo o da gruppi di molte persone, il mo- 
dello di base delle azioni rituali denota cura e servizio 
della divinità da parte dei fedeli. Il sacerdote, o diretta- 
mente il devoto, simbolicamente fa il bagno alla divini- 
tà, la rinfresca facendole aria, la nutre e la intrattiene. 
È comune nel culto fare offerte alla divinità; anche 
questo rientra nello spirito della devozione. Alcune 
forme di culto rappresentano in primo luogo, per i de- 
voti, occasioni per esprimere insieme la devozione al 
loro dio. È il caso, ad esempio, del kirtana e del bbajan 
nell’Induismo, raduni di devoti in cui si cantano inni 
in lode di una divinità. L'ambiente è solitamente infor- 
male e l'atmosfera emotivamente calda. Non è insolito 
per i devoti danzare e saltare festosamente mentre can- 
tano i loro inni di lode. Anche gli incontri devozionali 
protestanti rappresentano un contesto in cui dai pre- 
senti ci si aspetta un’aperta espressione di devozione 
emozionale. 


Pellegrinaggio. In molte religioni il pellegrinaggio è 
assai popolare e per molti pellegrini il viaggio costitui- 
sce un atto di devozione. [Vedi PELLEGRINAGGIO]. 
Intraprendere un lungo viaggio verso un luogo sacro è 
una preghiera fisica. Attraverso il pellegrinaggio il pel- 
legrino può rivolgere una particolare supplica alla divi- 
nità o esprimere gratitudine per una grazia ricevuta. 
Nell’Islamismo si raccomanda il pellegrinaggio alla 
Mecca come uno dei fondamentali atti di sottomissione 
che tutti i musulmani hanno il dovere di compiere. 

Il pellegrino può intraprendere il pellegrinaggio 
semplicemente per immergersi in un’atmosfera di pie- 
tà e di devozione che si rivela molto più intensa che 
non nelle circostanze ordinarie. Il senso della comuni- 
tà che nasce tra i pellegrini è spesso assai forte e l’inte- 
ro viaggio, che può durare alcune settimane, si può 
trasformare in una stravaganza devozionale: si cantano 
inni tutto il giorno, alcuni devoti svengono durante at- 
tacchi estatici o di possessione e si narra di guarigioni e 
di eventi miracolosi. Il pellegrinaggio annuale a Pan- 
dharpur, nel Maharashtra, è l'esempio di un pellegri- 
naggio che diventa un atto di devozione di massa pro- 
tratto per settimane, un tipo di pellegrinaggio, del re- 
sto, non insolito nell’Induismo. 

Meditazione. Anche se alcuni tipi di meditazione 
non implicano affatto devozione, la devozione spesso 
si serve di tecniche meditative. [Vedi MEDITAZIO- 
NE, vol. 3]. La meditazione solitamente consiste nel- 
l'applicazione di una disciplina alla mente, cosicché es- 
sa sia in grado di focalizzarsi su qualche cosa senza la- 
sciarsi distrarre da pensieri vani o dalle necessità e dai 
disagi del corpo. [Vedi ATTENZIONE, vol. 3]. Per 
molti praticanti lo scopo è quello di riuscire a concen- 
trare l’attenzione sopra una divinità. La meditazione 
viene utilizzata per perfezionare, approfondire, affina- 
re o intensificare la devozione. In tali casi meditazione 
e devozione diventano di fatto sinonimi. Nel Buddhi- 
smo giapponese della Terra Pura il termine arjin (che 
si traduce talvolta come «fede») fa riferimento a una 
calma meditativa in cui il cuore e la mente si acquieta- 
no nella concentrazione sul Buddha Amida e sul suo 
paradiso. Una tecnica meditativa che viene comune- 
mente utilizzata per generare, esprimere o accrescere 
la devozione è la ripetizione continua del nome della 
divinità o di una breve preghiera rivolta alla divinità. I 
sufi invocano ripetutamente i nomi di Dio in una parte 
del loro dhikr (un termine che esprime il raccoglimen- 
to, inteso come tecnica devozionale); i monaci delle 
comunità ortodosse d’Oriente cantano continuamente 
la preghiera di Gesù («Signore Gesù abbi pietà di me 
peccatore»); i devoti di Krsna modulano in ripetizione 
i suoi nomi. Nel Buddhismo della Terra Pura i devoti 
cantano continuamente una breve preghiera («Salve al 


Buddha Amida»), per affinare e concentrare la loro fe- 
de in Amida. 

Ascetismo e monachesimo. L’ascetismo e il mona- 
chesimo possono essere praticati per diverse ragioni, 
ma risultano spesso presenti in contesti devozionali, 
specialmente nelle tradizioni teistiche e del Buddhi- 
smo della Terra Pura. L’esempio più drammatico di 
ascetismo, all’interno del Cristianesimo, è quello dei 
Padri del deserto, che cercavano la solitudine per svi- 
luppare la loro attenzione a Dio, senza ostacoli o di- 
strazioni da parte della società o di altri individui. Il lo- 
ro ascetismo era chiaramente associato alla devozione 
ed era appunto finalizzato a coltivarla. Anche nel Sufi- 
smo, un’espressione profondamente devozionale del- 
l’Islamismo, vi è una forte tensione ascetica; molti tra i 
più importanti capi e santi devozionali dell’Induismo, 
inoltre, hanno rinunciato alla vita mondana. In parec- 
chi casi appare chiaro che l’ascetismo, in quanto ri- 
nuncia al mondo, non soltanto si è rivelato compatibile 
con la devozione, ma l’ha addirittura incentivata. 

Lo stesso si può dire nel caso del monachesimo. Per 
secoli nel Cristianesimo si è creduto che una comunità 
isolata, rinchiusa in un chiostro e rigidamente discipli- 
nata, fosse il luogo migliore per consacrarsi a Dio. La 
vita della comunità monastica era dominata da un cul- 
to e da una preghiera regolari e ripetuti più volte al 
giorno, e imponeva all’individuo una disciplina devo- 
zionale. In linea di massima, il monachesimo rappre- 
sentò nel Cristianesimo un tentativo sistematico di 
perfezionare le predilezioni devozionali di ogni singolo 
uomo. Come nell’ascetismo, lo scopo era quello di 
rendersi attenti a Dio in ogni situazione, con la diffe- 
renza che nel monachesimo si cercava di raggiungere 
questo fine con l’aiuto di una comunità di sentimenti 
concordi e sotto la guida di una disciplina o di una re- 
gola. Per molti aspetti, alcune confraternite sufi e nu- 
merose comunità monastiche del Buddhismo della 
Terra Pura possono egualmente essere considerate 
tentativi organizzati di creare l’ambiente ideale per 
coltivare il sentimento devozionale. 

Misticismo. In molti devoti, in particolare all’inter- 
no delle tradizioni teistiche, sussiste un profondo desi- 
derio di essere vicini alla divinità, alla sua presenza o 
da essa assorbiti. [Vedi UNIONE MISTICA, vol. 3]. 
Questo è anche lo scopo del misticismo nelle tradizio- 
ni teistiche e pertanto devozione e misticismo risultano 
spesso strettamente associati. Nel misticismo ebraico 
medievale, il devegut, che viene solitamente tradotto 
come «adesione a Dio», è considerato la più alta con- 
dizione religiosa raggiungibile. Questo stato di adesio- 
ne a Dio è sinonimo di un’intensa devozione in cui il 
devoto è completamente concentrato sul divino e in 
esso assorbito. Nel Sufismo il termine fara’ indica un 
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punto della ricerca spirituale del devoto/mistico in cui 
ogni sentimento dell’individualità e dell’ego scompare 
e il sufi viene sommerso da Dio. Nel Cristianesimo, l’i- 
dea di unione con il divino viene espressa da Paolo co- 
me segue: «Non sono più io che vivo, ma Cristo vive in 
me» (Gal 2,20). Nel tentativo di esprimere l’intimità 
dell'esperienza immediata di Dio, Giovanni della Cro- 
ce (1542-1591), il grande mistico spagnolo, parlava di 
un fiume che si spande nell’oceano e di un ferro surri- 
scaldato fino al punto di diventare una cosa sola con il 
fuoco. L’unione mistica rappresenta allora la meta ulti- 
ma di molti devoti in varie e differenti tradizioni reli- 
giose e la via mistica viene spesso considerata come la 
via più sublime che un devoto possa intraprendere. 

Attività sociale e carità. In alcune tradizioni reli- 
giose l’attività caritatevole al servizio del prossimo è 
considerata la forma più perfetta di devozione al divi- 
no. [Vedi CARITA, vol. 3). Nel Cristianesimo nume- 
rosi movimenti con forti tendenze devozionali hanno 
posto l’accento sull’importanza fondamentale delle 
opere di carità come perno della vita devozionale. Con 
l'inaugurazione degli ordini religiosi attivi, per gli uo- 
mini da parte di Francesco d’Assisi nel xIt1 secolo e 
per le donne da parte di Mary Ward e di san Vincenzo 
de’ Paoli nel xv secolo, il fulcro della vita religiosa, 
che precedentemente era stato identificato nella vita 
claustrale, passò dalla coltivazione delle predilezioni 
spirituali del singolo individuo, isolato dalla società, al 
servizio dei poveri e dei bisognosi nel mondo. I prote- 
stanti hanno fondato numerose confraternite religiose, 
maschili e femminili, dedite al servizio dei poveri; il 
movimento del Vangelo Sociale, d’altro canto, sorto in 
America nel x1x secolo, rappresenta un tentativo di 
fornire una giustificazione teologica dell’impegno so- 
ciale inteso come perno della vita cristiana. 

Un tipico e significativo esempio moderno di devo- 
zione inestricabilmente associata al servizio sociale è la 
vita di madre Teresa di Calcutta e delle sue Sorelle del- 
la carità, che hanno fatto dell’assistenza ai «poveri più 
poveri» il loro stile di vita. Madre Teresa ha detto di 
insegnare alle donne che entrano nel suo ordine a ve- 
der Gesù in ogni persona che assistono; nel servire uo- 
mini e donne esse servono Gesù. 

Questo tema dell’equiparazione tra servizio agli uo- 
mini e servizio a Dio compare anche in altre tradizioni 
religiose. AI Mahatma Gandhi, ad esempio, che era 
fortemente portato alla devozione, un giorno fu chie- 
sto perché non si volesse allontanare dal mondo per 
cercare Dio. Egli rispose che se avesse pensato anche 
solo per un momento che Dio poteva trovarsi in una 
caverna dell’Himalaya, vi si sarebbe immediatamente 
recato; egli però era convinto che si potesse trovare 
Dio soltanto tra gli uomini e al loro servizio. 
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La filosofia della devozione. Nella tradizione indui- 
sta e in quella buddhista, in cui il modello devozionale 
è affiancato da altri modelli fortemente competitivi, si 
adducono due tipi di argomenti a difesa dell’eccellenza 
della via devozionale. Entrambe le tradizioni ammetto- 
no che il mondo è entrato in una fase finale di deca- 
denza morale, religiosa ed etica (il ka/#yuga per l’In- 
duismo e il r4ppò per il Buddhismo giapponese). Nel- 
l’età presente gli uomini non possiedono più le facoltà 
spirituali che consentivano loro, nelle età precedenti, 
di seguire con facilità certe vie religiose. In particolare 
l’ascetismo, la meditazione, il monachesimo e il ceri- 
monialismo religioso sono troppo ardui da praticare 
per gli uomini dell’età attuale, le cui capacità spirituali 
sono deboli. In questa età presente, dunque, la devo- 
zione costituisce il miglior modo per raggiungere la 
meta spirituale. Si tratta del modo migliore perché è il 
più facile. Può essere praticato da chiunque, dal mona- 
co e dal contadino, dal ricco e dal povero, dal sacerdo- 
te e dal laico, dall'uomo e dalla donna, dal giovane e 
dal vecchio. Il secondo argomento è una conseguenza 
del primo. Perché la devozione costituisce la via più 
facile? Costituisce la via più facile perché è la via più 
naturale per gli uomini. In alcuni movimenti devozio- 
nali induisti, ad esempio, si sostiene che la bbakti (de- 
vozione) rappresenta il dbarzz4 (modo corretto di agi- 
re) intrinseco di un individuo, in opposizione al suo 
dharma ereditario, che equivale alla casta, all’occupa- 
zione, al ruolo sociale. Tutti gli uomini, secondo que- 
sta logica, hanno un desiderio innato di amare Dio e 
finché non lo fanno rimangono frustrati, incompleti, 
soli e smarriti. La devozione viene vista come la possi- 
bilità per ogni uomo di coltivare questo impulso natu- 
rale a servire e amare il suo creatore, colui che ha in- 
stillato nel profondo degli uomini una brama ardente 
di ricongiungersi alla loro fonte. 

L’idea della devozione come naturale disposizione 
dell’individuo è presente anche in molte immagini su- 
fi, che parlano di colui che rifiuta la devozione a Dio 
come di un pesce fuor d’acqua, di un cammello lonta- 
no dal pozzo da cui abbeverarsi, di un uccello separato 
dal suo compagno. Cercare Dio attraverso la via misti- 
ca è ritornare a casa, cercare ciò che è familiare e rassi- 
curante, abbandonarsi ai propri desideri naturali. 
Un’idea analoga viene espressa dalla famosa frase di 
Agostino (354-430), secondo il quale gli uomini sono 
inquieti finché non trovano la loro pace in Dio. 

Nella visione di Francesco d’Assisi, infine, l’intera 
creazione era venuta all’essere con lo scopo di lodare il 
suo creatore. Ciascuna specie loda Dio nel suo modo 
particolare e perfino la natura inorganica, in qualche 
modo, celebra il creatore. Per Francesco, la devozione 
a Dio rappresenta la legge intrinseca che soggiace alla 


creazione e che si manifesta ovunque. In modo analo- 
go, negli scritti di alcuni sufi si afferma che l’intera 
creazione è pervasa dalla presenza di Dio. La presenza 
divina inebria tutte le creature e le fa cantare e danzare 
in una lode estatica. 

Un altro tema devozionale è l’idea che colui che si 
consacra veramente a una divinità fa di ogni sua azio- 
ne, anche se apparentemente insignificante, abituale o 
frivola, un atto di devozione al divino. Nella Bhaga- 
vadgitaà, quando Krsna insegna ad Arjuna come disci- 
plinare il suo agire, in modo da non dover raccogliere i 
frutti del karmzan, gli dice di consacrare tutte le sue 
azioni a Dio, al fine di diventare in tutto quello che fa 
uno strumento di Dio (9,27). Anche nell’Ebraismo 
chassidico si insegna che lo stato di devegut, o adesio- 
ne a Dio, dovrebbe essere la costante disposizione 
mentale dell’individuo. Nella vita quotidiana, anche 
quando compiamo le azioni più mondane, dovremmo 
sempre aderire al Signore. 


[Per alcuni aspetti soggettivi della devozione, vedi 
AMORE, vol. 3]. 


BIBLIOGRAFIA 


Non sono numerosi i lavori sulla devozione come fenomeno 
religioso. Fr. Heiler, Das Gebet. Eine religionsgeschichtliche Un- 
tersuchung, Miinchen (1918), 1923 (2° ed.), 1969 (rist.), cerca di 
descrivere questo fenomeno largamente diffuso nelle religioni 
dell'umanità, ma si concentra quasi esclusivamente sulle tradi- 
zioni religiose dell'Occidente. Per quanto riguarda le singole tra- 
dizioni religiose, sono disponibili materiali più numerosi e più 
validi. A.Z. Idelsohn, Jewish Liturgy and Its Development, New 
York 1967, dedica alcune sezioni alla devozione nella tradizione 
ebraica. O. Chadwick, Western Ascetism, London 1958, contie- 
ne traduzioni di importanti testi ascetici della tradizione cristia- 
na e tratta del ruolo esemplare dell’asceta nella religiosità cristia- 
na. D. Knowles, Christian Monasticism, New York 1969, è un’o- 
pera fondamentale sull’ideale monastico nella vita cristiana. An- 
nemarie Schimmel, Mystical Dimenstons of Islam, Chapel 
Hill/N.C. 1975, tratta delle tradizioni sufi dell’Islamismo, che 
nella loro natura appaiono profondamente devozionali. C. Pad- 
wick, Muslim Devotions. A Study of Prayer-Manuals in Common 
Use, London 1961, analizza i comuni manuali devozionali dell’I- 
slamismo. A.K. Ramanujan ha tradotto vari inni devozionali del- 
la tradizione induista dell’India meridionale e ha presentato una 
panoramica della devozione induista in Hymns for Drowning. 
Poems for Visnu by Nammalvar, Princeton 1981. Ed.C. Dimock 
e Denise Levertov hanno tradotto numerosi inni devozionali 
dell’Induismo bengalese in un libro intitolato In Praise of Krish- 
na. Songs from the Bengali, New York 1967. Infine A. Bloom, 
Shinran's Gospel of Pure Grace, Tucson 1965; e G. Nakai, Shin- 
ran and His Religion of Pure Faith, Kyoto 1946, trattano delle 
devozioni buddhiste in Giappone. 


DaviDp KINSLEY 


DIVINAZIONE. La divinazione è l’arte o la pratica 
di individuare un senso umano e personale nel futuro 
o anche negli eventi del passato e del presente. L’atten- 
zione attribuita a certi indizi e le metodologie specifi- 
che per individuarli si ritrovano in diverse culture. La 
cultura meno interessata alla divinazione è probabil- 
mente quella tradizionale degli Aborigeni dell’Austra- 
lia, benché anch'essi usino talora, in occasione dei fu- 
nerali, praticare indagini di carattere divinatorio per 
individuare lo stregone responsabile del decesso. 

L’indagine scientifica si è sviluppata a partire da 
certe forme di divinazione e si può dire che alcuni ele- 
menti di quella sono continuazioni delle pratiche pre- 
cedenti: l'astronomia, per esempio, è tributaria, per 
certi aspetti, delle speculazioni astrologiche ellenisti- 
che e del Vicino Oriente. Fisici e matematici sono stati 
anticipati dalle speculazioni cosmologiche della divi- 
nazione indiana, araba e pitagorica, e anche gli scien- 
ziati dell’epoca rinascimentale, nella loro ricerca delle 
armonie e delle consonanze universali, si ricollegano 
alla Qabbalah ebraica e all’Ermetismo. La divinazione, 
tuttavia, non è affatto riducibile a semplice scienza in- 
fantile o a magia pseudoscientifica: gli scopi che essa si 
prefigge sono assai lontani da quelli che si propone la 
scienza moderna. E forse proprio questa diversità di 
obiettivi contribuisce a mantenere vivo ancor oggi, an- 
che presso persone colte, il fascino della divinazione, 
soprattutto nei suoi aspetti astrologici, medianici e ne- 
cromantici. La divinazione può essere definita una for- 
ma di comunicazione personale con speciali entità, nel 
tentativo di individuare «qualcosa» che è stato indiriz- 
zato a una persona o a un gruppo ben precisi. La scien- 
za, anche se tronfia della fede nei propri assiomi, non 
può mai proferire certezze assolute, a causa della neu- 
tralità che ne caratterizza l’etica e la metodologia. Essa 
può soltanto suggerire ipotesi intorno alla realtà, ispi- 
randosi a frequenze statistiche, e non fa mai riferimen- 
to a persone o a casi specifici, perché non si occupa né 
della realtà esistenziale del singolo né della trascenden- 
za. Per questi motivi, sono proprio discipline moderne 
quali la psicoterapia o le teorie marxiste, discipline che 
trascurano del tutto la scientificità, quelle che oggi as- 
sumono una funzione divinatoria (e quindi religiosa) e 
che costituiscono il contributo moderno alla storia del- 
la divinazione. 

Forme di base. Per individuare il senso degli eventi, 
è possibile fare ricorso a qualche oggetto. È piuttosto 
comune che una persona ansiosa di conoscere l'esito di 
una situazione che la riguarda attribuisca spontanea- 
mente e arbitrariamente un significato ad alcuni segni 
o presagi. Ma la forma culturalizzata delle metodologie 
e dei segni divinatori solo raramente è del tutto casua- 
le: essa segue in genere una logica ben precisa. 
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Una lista completa degli «agenti» divinatori si può 
trovare nel rv volume della Encyclopaedia of Religion 
and Ethics, Edinburgh 1911, dove H.]. Rose classifica 
i modi più comuni usati per acquisire capacità divina- 
torie e sviluppare tecniche appropriate. Sogni (divina- 
torl), presentimenti e sospetti, movimenti involontari 
del corpo (come starnuti o fitte improvvise), ordalia, 
possessione medianica, necromanzia, osservazione de- 
gli animali (ornitomanzia, o interpretazione del volo 
degli uccelli), osservazione delle viscere delle vittime 
sacrificali (aruspicina) o dei loro ultimi movimenti pri- 
ma della morte, manipolazione di piccoli oggetti (dadi 
o altro: è il cosiddetto sortilegio), lettura delle foglie di 
tè o delle carte da gioco (cartomanzia), interpretazione 
di fenomeni naturali (geomanzia, astrologia) e di certi 
aspetti umani (frenologia, chiromanzia) e, per finire, la 
mescolanze di tutti questi «agenti». Platone, in una 
analisi che costituisce ancora la base per certi studi sul- 
la sopravvivenza della divinazione nel mondo moder- 
no (cfr. A. Caquot e M. Leibovici, La divination. Etu- 
des recuetllies, 1-11, Paris 1968), distingueva un tipo di 
divinazione estatico da uno non estatico: in quest’ulti- 
mo includeva tutti i sistemi empirici e induttivi utili a 
individuare un presagio, quali ad esempio l’analisi del- 
le viscere. E tuttavia possibile che stati estatici e meto- 
dologie induttive si mescolino confusamente: certe in- 
terpretazioni indigene dei cosiddetti indizi oggettivi, 
ad esempio, spesso assumono tratti di una autentica 
possessione, talora unita alla capacità da parte dell’a- 
ruspice di cadere in estasi; alcuni medium, per altro 
verso, sembrano del tutto normali anche nel corso del- 
la «possessione». 

Sarebbe certamente più utile stabilire quale sia la 
teoria indigena sulla divinazione, piuttosto che cercare 
di analizzare lo stato mentale di chi pratica la divina- 
zione nei differenti periodi storici e nelle diverse cul- 
ture. Il medesimo elevato grado di consapevolezza, in- 
fatti, può essere percepito in una cultura come profon- 
da sapienza e in un’altra come possessione spiritica. 
Sotto l'influsso di tali interpretazioni, in realtà, chi 
pratica la divinazione potrebbe lasciarsi trascinare in 
uno stato di traxce medianica più profondo, oppure, al 
contrario, tendere a una più intensa lucidità. Il modo 
in cui la condizione viene interpretata influisce sul suo 
modo di realizzarsi. 

Rivolgendo l’attenzione verso le teorie indigene sul- 
la divinazione, ci indirizziamo anche verso ipotesi co- 
smologiche e verso atteggiamenti nei confronti dell'io 
che associano metodi differenti, apparentemente sle- 
gati fra loro. Le culture che privilegiano una interpre- 
tazione medianica dello stato di france, per esempio, 
spiegano in genere anche la pratica di trarre le sorti e 
di esaminare i visceri nei termini di una possessione 
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spiritica: la divinazione, secondo questo particolare 
punto di vista, consiste nelle forme di comunicazione 
sviluppate da esseri invisibili all’indirizzo di una uma- 
nità che viene così istruita sul senso degli eventi. Inve- 
ce le culture che hanno sviluppato la concezione di un 
ordine divino impersonale, ma decifrabile ed essenzia- 
le, interpretano in genere le interiora e il getto delle 
sorti come echi che in questo microcosmo corrispon- 
dono a più vaste armonie. Basandosi, dunque, sui si- 
gnificati attribuiti dagli stessi indigeni, è possibile di- 
stinguere tre tipi fondamentali di divinazione: quello 
che poggia su un contesto immediato, dove l’atteggia- 
mento spirituale di chi pratica la divinazione è visto 
come «divinazione intuitiva»; quello che si basa sulla 
manipolazione dello spirito (divinazione per posses- 
sione); quello, infine, che riflette l'operato di leggi im- 
personali all’interno di un coerente ordine divino (di- 
vinazione sapienziale). Lo schema seguente fornisce le 
diverse categorie e alcuni esempi all’interno di questi 
tre tipi più generali: 
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I. DIVINAZIONE INTUITIVA (il praticante «vede» o «conosce» la 
realtà o il futuro in modo spontaneo) 
A. Impressioni e presentimenti. 
B. Capacità speciali di maestri spirituali, santi e guru. 


II. DIVINAZIONE PER POSSESSIONE (esseri spirituali comunicano 
attraverso agenti intermediari) 
A. Possessione di agenti non umani (pratica augurale) 

Esempi: 

— divinazione attraverso movimenti arbitrari dei corpi 
celesti (meteorologia); 

— divinazione attraverso il fuoco (piromanzia), l’acqua 
(idromanzia), le pietre e il getto delle sorti (litomanzia); 

— divinazione attraverso osservazione del volo degli uc- 
celli (ornitomanzia), oppure attraverso l'osservazione 
di quadrupedi, pesci, insetti o rettili; 

— divinazione attraverso i dadi (trarre le sorti o clero- 
manzia). 

B. Possessione di agenti umani 

Esempi: 

— divinazione attraverso le contorsioni del corpo; 

- divinazione attraverso il giudizio dell’ordalia; 

— divinazione attraverso i sogni (oniromanzia); 

— divinazione attraverso glossolalia (parlare le lingue), at- 
traverso sedute spiritiche e profezie (forme diverse di 
possessione in cui viene in genere conservata da parte 
del medium la consapevolezza del mondo e di se stes- 
SO); 

— divinazione attraverso uno stato medianico vero e pro- 
prio o attraverso frarce oracolare (in cui scompare la 
percezione del mondo e la coscienza di sé, in quanto 
l'essere spirituale ha del tutto sopraffatto il medium). 


III. DIVINAZIONE SAPIENZIALE (il praticante decifra modelli im- 
personali di realtà) 

Esempi: 

— divinazione attraverso i movimenti dei corpi celesti 
(astrologia); 

— divinazione attraverso la conformazione della terra (geo- 
manzia); 

— divinazione attraverso le conformazioni corporee, che so- 
no ritenute influenzate da forze astrologiche (morfosco- 
pia), o attraverso la lettura della mano (chiromanzia), o 
l’analisi del fegato (epatoscopia) o delle interiora (estaspi- 
cina o aruspicina), oppure della forma della testa (freno- 
logia); 

— divinazione attraverso corrispondenze matematiche (nu- 
merologia, I Ching, batt). 


Divinazione intuitiva. Gli Shona dello Zimbabwe 
considerano uomini d’eccezione quelli che tra di loro 
praticano la divinazione: questi uomini sono chiamati 
hombahomba. Costoro vengono consultati anche da 
forestieri che giungono appositamente da molto lonta- 
no per ottenere il loro aiuto: di questi visitatori gli 
hombahomba sono capaci di individuare immediata- 
mente il nome, la discendenza, il genere di problema e 
perfino gli episodi curiosi accaduti durante il viaggio. 
La gente parla con un certo timore reverenziale dello 
sguardo penetrante e del senso di saggezza che sembra 
emanare da questi indovini, la cui fama è ampiamente 
diffusa. Gli hombahbomba, inoltre — e questo è un 
esempio di come un tipo di divinazione può mescolarsi 
ad altri tipi di divinazione — si preparano talora alla 
consultazione gettando i dadi hakata (una forma di di- 
vinazione sapienziale); almeno in un caso, infine, l’in- 
dovino dopo questo gesto entra in uno stato di posses- 
sione, prima di riprendere uno stato mentale che gli 
consenta di iniziare l'indagine vera e propria. 

La divinazione intuitiva è forse la forma elementare 
della divinazione, dalla quale, attraverso varie inter- 
pretazioni, si sarebbero sviluppate le altre due. Rara- 
mente viene sottolineato questo fatto, nonostante la 
diffusione quasi universale di fenomeni come il presa- 
gio e la percezione. Alle percezioni occasionali dell’uo- 
mo della strada in genere non si attribuisce alcun valo- 
re, laddove in numerose culture si crede che certi 
straordinari maestri di spiritualità posseggano questa 
attitudine divinatoria, che gode di maggior prestigio e 
credibilità di qualsiasi altra. I discepoli dello ts44di4, 
la guida spirituale dell’ebraismo chassidico, ad esem- 
pio, proclamano spesso che il loro maestro è capace di 
scrutare dentro l’anima di una persona incontrata per 
la prima volta e di individuarne non soltanto la vita 
passata ma anche la sorte futura. Analoghe dichiara- 
zioni vengono fatte dai seguaci di molti guru dell’In- 
duismo, le cui facoltà sono ritenute ben più autorevoli 


e attendibili delle altre varie forme di divinazione sa- 
pienziale esistenti in India e pertanto vengono mag- 
giormente stimate degli strumenti medianici popolari 
e dei metodi della divinazione per possessione. 
Divinazione per possessione. Molti sono i tipi di 
questa possessione: il più comune è l’auspicio, cioè 
l'individuazione di un messaggio proveniente da esseri 
spirituali attraverso cose o creature non umane. La 
forma classica dell’auspicio, assai diffusa nel mondo 
greco e romano, consisteva nell'esame del volo degli 
uccelli (ritenuti proprietà delle divinità o degli spiriti e 
diretti secondo un codice noto al praticante dell’arte 
divinatoria). Nel termine latino che indica tale modo 
di trarre gli auspici, auguriurz, erano ricomprese anche 
tutte le varie forme di decifrazione di un messaggio 
che si supponeva provenisse dal mondo spirituale. 
Anche quando sono delle creature umane quelle che 
vengono «catturate» dagli spiriti, ciò non implica, di 
necessità, uno stato di france: una delle forme di divi- 
nazione più diffuse nel Vicino Oriente antico, nell’Eu- 
ropa meridionale e addirittura nella moderna società 
messicana è quella che consiste nel porre una domanda 
e quindi nel prestare attenzione alla prima parola che 
casualmente viene pronunciata da un estraneo che pas- 
sa per la strada. Un altro sistema universalmente diffu- 
so con cui gli spiriti comunicano con le persone è quel- 
lo di provocare contrazioni o improvvisi dolori corpo- 
rei: a seconda della parte del corpo interessata, è possi- 
bile ricavare significati chiari ed espliciti, che variano 
nei diversi contesti culturali interessati. La teoria che 
sta dietro all'uso moderno del tavolino con le lettere 
dell'alfabeto (usato spesso dai medium) è apertamente 
spiritistica, anche se tutto ciò che viene richiesto per il 
suo impiego è una disposizione d’animo recettiva, che 
in genere non implica la perdita della coscienza. Un 
caso analogo è quello della glossolalia, testimoniato 
presso certi Pentecostali americani intervistati dall’au- 
tore del presente articolo, mentre in diversi studi (cfr. 
Felicitas Goodman, Speaking in Tongues, Chicago 
1978) è invece documentata una vera e propria trance 
medianica. L’interpretazione divinatoria dei sogni è un 
altro dei metodi più diffusi: in questo caso la manipo- 
lazione da parte di un’entità spirituale inizia col pro- 
durre una alterazione di coscienza, quando però l’io ha 
già del tutto offuscata la propria lucidità di spirito. 
La piena possessione divinatoria di un essere umano 
può avere varie formulazioni teoriche: ispirazione pro- 
fetica, estasi sciamanica, illuminazioni o visioni misti- 
che, trance medianica o oracolare, tutte forme che dif- 
feriscono tra loro per il grado di consapevolezza, cioè 
di coscienza, che di volta in volta viene mantenuto, per 
il tipo di percezione del mondo esterno e per il desti- 
natario teorico del messaggio divinatorio. I profeti bi- 
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blici sembrano conservare una lucida consapevolezza 
di sé e del mondo di cui reclamano l’attenzione, pur 
avendo la chiara impressione del totale controllo degli 
eventi da parte della presenza divina illuminante: chi 
riceve questa illuminazione, che è relativa a significati 
riguardanti la sfera del temporale, è insieme il profeta 
e la comunità degli uomini. Nell’estasi sciamanica il 
contrasto tra gli spiriti e la lucidità personale è spesso 
così forte da produrre un distacco dello sciamano dal 
mondo: egli fluttua nell’aria per interrogare gli spiriti e 
può trovarsi a dover lottare con spiriti malvagi, per co- 
stringerli a confessare il loro ruolo nelle vicende uma- 
ne. Quando è il destinatario di una comunicazione di- 
vina, lo sciamano può in seguito riferire agli astanti le 
sue conversazioni o può permettere al suo uditorio di 
assistere a quella specie di interrogatorio o addirittura 
di rivolgersi direttamente agli spiriti per bocca sua: in 
ogni caso egli conserva il controllo di sé ed è in grado 
di riferire tutto ciò che gli è accaduto. Per il mistico vi- 
sionario, invece, il mondo intero viene cancellato dalle 
rivelazioni che egli riceve nell’estasi: il mistico è l’uni- 
co destinatario diretto della comunicazione. Il medium 
oracolare, infine, perde la propria lucidità e rimane 
perciò all’oscuro del messaggio che viene comunicato 
direttamente ai convenuti. 

Il fatto che in determinate culture o in particolari 
gruppi di culture esista una metodologia «oggettiva» 
per trarre gli auspici o esistano alcune procedure ten- 
denti a cancellare progressivamente la lucidità perso- 
nale, o almeno ad attenuarla, suggerisce diverse conce- 
zioni del mondo, della società e del sé. Studi compara- 
tivi che affrontino le teorie divinatorie da questo punto 
di vista non sono ancora stati condotti in modo siste- 
matico, anche se è possibile indicare comunque alcuni 
punti fermi. Ogni tipo di possessione divinatoria, per 
esempio, presuppone un mondo arbitrario e misterio- 
so, governato da potenze personali che sono coinvolte 
con una umanità vulnerabile. L’uomo può imparare il 
modo di sottomettere o blandire questi spiriti, che so- 
no spesso dispettosi o addirittura pericolosi. Nelle so- 
cietà che sono meno rigidamente organizzate, relativa- 
mente egualitarie e che conferiscono una certa enfasi 
all'iniziativa personale, maggiore è la fiducia nella ca- 
pacità dell’uomo di mantenere attenta la propria co- 
scienza, anche di fronte all’attacco dei poteri spirituali. 
Ciò si riscontra, per esempio, nelle culture circumpo- 
lari (in Siberia, America settentrionale, Europa setten- 
trionale). Uno studio condotto da H. Barry, I.L. Child 
e M.K. Bacon (citato da Erika Bourguignon nel suo 
Possesston, San Francisco 1976) mostra che le culture 
basate sulla caccia e sulla pesca dipendono notevol- 
mente dall’iniziativa personale e dal rischio. Per que- 
sto i ragazzi fin da piccoli vengono educati all’autosuf- 


DIVINAZIONE 


ficienza e alla fiducia in se stessi e l’adulto, per soprav- 
vivere, deve mettere in pratica tutte le tecniche cono- 
sciute dalla sua cultura d'appartenenza. Tra queste la 
capacità di rimanere sempre vigili e lucidi viene parti- 
colarmente apprezzata. In società di questo genere non 
esiste la divinazione medianica, ma ciascuno possiede 
una certa conoscenza enciclopedica dei diversi prodigi 
e dei vari metodi che bisogna mettere in atto per otte- 
nere indizi sulle intenzioni degli spiriti capricciosi. 
Ciascun individuo può trattare autonomamente della 
propria via attraverso un cosmo misterioso; lo sciama- 
no, che è capace di autocontrollo e perfetta lucidità an- 
che quando si trova a stretto contatto con gli spiriti, è 
la guida del gruppo. 

La medesima indagine comparativa dimostra che 
nelle società che vivono di agricoltura i bimbi vengono 
educati all’obbedienza, alla fiducia, alla cooperazione e 
alla pazienza: tutte qualità richieste per coltivare la ter- 
ra e per instaurare buoni rapporti con le altre comuni- 
tà stanziali. Il gruppo sociale (e non l’individuo) è l’u- 
nità che prevale e anche il successo personale è il risul- 
tato di un accomodamento ottenuto con gli altri. Ana- 
logamente i forti devono sottomettersi a chi è ancora 
più forte di loro e dunque anche agli spiriti, mentre il 
debole può sopravvivere solo scomparendo. In queste 
società la trance medianica esprime lo stato naturale 
delle cose. Un’indagine sulle culture africane condotta 
da Leonora Greenbaum (in Religion, Altered States of 
Consciousness and Social Change, a cura di Erika 
Bourguignon, Columbus/Ohio 1973) ha dimostrato 
che la trance medianica di tipo divinatorio è più diffu- 
sa all’interno delle società schiaviste, fornite di un nu- 
mero più o meno grande di caste ereditarie, cioè fisse, 
quali ad esempio la nobiltà e il popolo comune e con 
una popolazione superiore ai 100.000 abitanti. Si può 
forse aggiungere che in tali società, nelle quali ci si im- 
batte continuamente in persone che svolgono un ruolo 
diverso nella vita, è diffuso il sentimento di un relativo 
sminuimento dell’ego. Per questo è possibile che i 
gruppi meno avvantaggiati (poveri, donne e così via), 
per contrastare le frustrazioni alle quali vanno incon- 
tro, ricerchino forme di compensazione trascendente, 
per esempio attraverso la france medianica, più spesso 
di quanto non avvenga nei settori privilegiati della so- 
cietà (cfr. IM. Lewis, Ecstatic Religion, Baltimore 
1971). In ogni caso il potere viene ottenuto, in queste 
società, soltanto attraverso un radicale annullamento 
di sé: anche i sovrani diventano divini solo per posses- 
sione, il che costituisce l’esatto opposto della tecnica 
sciamanica. 

In tali culture è forse inevitabile che il centro del po- 
tere sociale tenti in ogni modo di padroneggiare tutto 
ciò che può essere conosciuto riguardo a ciò che viene 


attribuito al potere divino. Per questo i divinatori di 
corte componevano spesso enormi elenchi dei prodigi 
del tempo passato (nascite di mostri e altri presagi) che 
in tanti secoli di attività divinatoria si erano realizzati. 
In Babilonia sono evidenti gli sforzi per fare su questo 
argomento la maggiore chiarezza possibile: i sacerdoti 
per secoli annotarono ogni segno celeste, identificando 
ogni corpo astrale con un dio, anche se da tutto ciò 
non emerge nulla di sistematico. Il politeismo babilo- 
nese, infatti, ha provveduto piuttosto ad affermare i 
poteri, le passioni e i capricci personali delle divinità. 
Ne risultò una serie di procedimenti divinatori noti ai 
sacerdoti di corte, che erano capaci di interpretare la 
volontà divina attraverso elaborate cerimonie, mentre 
tra le classi inferiori il ricorso ai medium e la pratica di 
trarre auspici in modo più casuale e confuso indica 
maggiore incertezza circa le proprie capacità di auto- 
controllo. 

Quando l’intera struttura sociale e addirittura il co- 
smo intero vengono percepiti come non autentici, co- 
me accadde nella tarda antichità, l’estasi medianica 
può sfociare in predizioni apocalittiche sulla fine del 
mondo: la protesta, dapprima sotterranea, diventa ra- 
dicale ed esplicita. Le stesse visioni mistiche possono 
proclamare la negazione del mondo: in questi casi la 
divinazione sconfina nel culto salvifico. 

Divinazione sapienziale. L'elaborazione di sistemi 
divinatori basati su un campo di processi unificati, im- 
personali e universali, che possono essere studiati, ar- 
monizzati tra loro e soprattutto analizzati da sapienti 
che non cadono in stato di estasi, è un caso importante 
ma che raramente si realizza nel mondo delle religioni. 
Si incontra più spesso in civiltà complesse che sono 
state distrutte da altre culture altrettanto forti e che de- 
vono perciò integrare le prospettive indigene con quel- 
le, diverse, dei conquistatori. La divinazione sapienzia- 
le è dunque un movimento sincretistico che va oltre i 
culti specifici, accostandosi piuttosto a quel terreno di 
base da cui sono sorti gli spiriti personali e le divinità 
ai quali si presta un culto. Lo sforzo speculativo ha in 
genere origine nei circoli sacerdotali di corte, perché 
dipende dallo sforzo cumulativo di parecchie genera- 
zioni e da un sistema di apprendimento che è possibile 
soltanto presso nuclei centralizzati di sacerdoti. Solo 
quando la cultura e l’istruzione si diffusero in modo 
più ampio il divinatore potè staccarsi dai circoli di cor- 
te e dedicarsi a questioni di interesse individuale e non 
più soltanto politico. 

Quando Babilonia cadde sotto i Persiani (vi secolo 
a.C.), per esempio, il suo pensiero religioso fu sfidato 
dalla nuova prospettiva che poneva al di sopra delle 
capricciose divinità politeistiche la «Verità» (lo artha 
zoroastriano) e un ordine cosmico fondato sopra 


un’entità suprema. Il nuovo regno includeva molte 
culture diverse, che ora rendevano davvero possibile la 
conversione a certe forme di monoteismo quali quelle 
propagandate dagli Ebrei o dai Persiani. Gli antichi 
particolarismi sociali (con le loro rispettive divinità) 
diventavano parte di un ordine più vasto ed è stato così 
che ha avuto avvio il tentativo di collegare l’esistenza 
individuale direttamente a un singolo modello cosmico 
piuttosto che a una gerarchia intermedia. Anche se gli 
sforzi in questo senso sono approdati a una sorta di 
monoteismo pagano, inizialmente l’intento era stato 
quello di confermare l’indirizzo politeistico. Con radi- 
cali innovazioni in materia astronomica, il primo oro- 
scopo personale che ci sia noto apparve nel 410 a.C. 
Le nuove città e le Accademie di età ellenistica, in se- 
guito, stimolarono la fusione tra lo Zoroastrismo e le 
varie tradizioni babilonesi, ebraiche, siriache e greche. 
L’astrologia, come ha dimostrato Franz Cumont 
(1912), assunse una funzione paragonabile a quella di 
un certo sincretismo religioso che caratterizza e colle- 
ga, influenzandole, tutte le religioni dell’età tardo-anti- 
ca. Anche le sinagoghe, come ci hanno mostrato scavi 
recenti, avevano le pareti e i pavimenti decorati con le 
raffigurazioni dei segni zodiacali. 

L’accresciuta separazione tra divinazione sapienzia- 
le e centri del potere fu motivo di irritazione per molti 
sovrani. Uno dei primi atti di Augusto imperatore fu 
quello di mandare alle fiamme circa 2.000 raccolte di 
oracoli pseudosibillini che circolavano tra il popolo: 
alcuni favorivano i rivali dell’imperatore o criticavano 
la condotta politica romana mentre altri, provenienti 
da proseliti ebrei, predicevano l’era messianica come 
imminente. Numerosi imperatori romani misero fuori 
legge tutta la divinazione non ufficiale; Costantino e i 
suoi successori usarono il Cristianesimo come alibi per 
mandare al rogo ogni astrologo che venisse sorpreso 
nel corso di una consultazione privata con un cliente 
(cfr. Cramer, 1954; e D. Grodzynski, in Vernant et al., 
curr., 1974). Ma ancora nei tempi moderni l’astrologia 
può presentare aspetti politici. I nazisti, per esempio, 
inviarono in Inghilterra e in America un certo numero 
di agenti segreti che dovevano guadagnarsi fama come 
astrologi e predire il successo dei tedeschi: in questo 
modo avrebbero scoraggiato e demoralizzato i loro ne- 
mici. All’interno della stessa Germania, del resto, l’a- 
strologia era uno strumento della propaganda di Stato. 

Oggi, tuttavia, l'astrologia ha piuttosto il senso di 
una sommessa protesta contro l’identità sociale di tutti 
i giorni o contro le valutazioni scientifiche in materia 
cosmologica accettate dalla maggioranza. L’interesse 
per l’astrologia, che è piuttosto diffuso, è stato favorito 
da un lato dalla cosiddetta «controcultura» e dall’altro 
da esponenti dei ceti bassi o medio-bassi, donne in 
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particolare. L’astrologia offre un sollievo perché toglie 
importanza a certi tipi di relazione che vengono perce- 
piti come opprimenti e perché offre al loro posto una 
identità alternativa ed esotica, in cui le colpe e gli erro- 
ri vengono cancellati, oppure almeno ricondotti all’as- 
sociazione con qualche entità astrale. In una società 
sempre più fluida, in crescita e trasformazione conti- 
nua, che accentua sempre più le caratteristiche dell’a- 
nonimato e dell’eterogeneità, si va alla riscoperta di 
modelli e di identità tipologiche all’interno di una più 
ampia armonia cosmica; gli stessi termini probabilisti- 
ci in cui le predizioni sono espresse ristabiliscono un 
senso di controllo sulla vita personale. La potenza di 
questa visione si riscontra nel fatto che essa persiste 
immutata ancora oggi, 2.000 anni dopo l’epoca elleni- 
stica, quando le Case dello Zodiaco e le loro relazioni 
stellari sono ormai fuori congruenza, del tutto sfasate, 
cosicché l’intero sistema, addirittura nella sua termi- 
nologia, dovrebbe in realtà apparire semplicemente 
obsoleto. 

Un esempio abbastanza simile di sistema divinatorio 
sapienziale è quello dell’I Ching cinese. Si tratta di una 
pratica che veniva applicata in certi circoli di corte del- 
la dinastia Shang per consultare gli spiriti della natura 
e gli antenati regali (specialmente l’Essere supremo ce- 
leste), in relazione a tutte le decisioni di Stato di una 
qualche importanza. La scapulimanzia (divinazione at- 
traverso l’esame di pezzi d’osso) era la tecnica favorita, 
ma nel tardo periodo Shang essa fu spesso sostituita 
dall’uso di gusci di tartaruga, accompagnati talvolta 
dal getto delle sorti con ramoscelli (di achillea) di di- 
versa lunghezza. Questi metodi divinatori avevano le 
loro radici, rispettivamente, nelle culture di cacciatori 
e pescatori del settentrione e nelle culture di agricolto- 
ri del meridione. Tali metodi avevano già assorbito la 
concezione di una polarità del cielo e della terra. 
Quando però la dinastia Shang fu rovesciata dai Chou 
e questi ultimi si espansero, nel corso dei secoli, fino 
ad abbracciare la Cina settentrionale, centrale e addi- 
rittura meridionale, sorse una metafisica elementare, 
che trascendeva le divinità e gli spiriti personali e che 
fu assorbita nell’! Ching. In nessun luogo del testo, in- 
fatti, che nella sua forma attuale risale all’ultimo perio- 
do della dinastia Chou e al primo periodo di quella 
Han, si incontrano riferimenti agli spiriti personali o 
alle divinità. L'intera realtà è concepita come il pro- 
dotto della dialettica tra le forze yin e yang (rispettiva- 
mente: di contrazione e di espansione): ogni persona e 
ogni cosa fanno parte del processo di trasformazione. 
Usando l’elaborato codice binario che caratterizza 
questo metodo divinatorio, è possibile scoprire che co- 
sa implichino le varie trasformazioni: ma soltanto se si 
è raggiunta la vera nobiltà e la tranquillità personale. 
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Mandarini confuciani e filosofi, attraverso le diverse 
epoche, hanno improntato la loro vita a questo testo, 
che si diffuse invece tra la popolazione soltanto nella 
dinastia Ming, con la cresciuta alfabetizzazione e l’au- 
mentata complessità della civiltà cinese. L’I Ching era 
ormai diventato un aiuto intellettuale per conseguire 
una trascendenza personale e uno strumento di con- 
trollo nei confronti delle pressioni sociali che oppri- 
mono. Tale funzione (la stessa a cui serve oggi in Occi- 
dente) è peraltro ben diversa dal suo impiego nel Con- 
fucianesimo precedente, che ne faceva una guida nella 
vita ufficiale e nelle attività sociali connesse con la vita 
di corte. 

I Cinesi conoscevano, peraltro, anche altre forme di 
divinazione sapienziale, in particolare una forma di 
astrologia e una elaborata geomanzia, capace di fornire 
dettagliate informazioni sulle forze cosmiche connesse 
a specifici luoghi. I geomanti erano perciò consultati 
ogni volta che si doveva costruire una casa, aprire una 
strada o scegliere un luogo per una sepoltura. L’astrolo- 
gia, dal canto suo, governava tutti gli aspetti della vita 
del villaggio ben oltre il tardo Medioevo. Nell'uso po- 
polare, d’altra parte, erano diffusi vari metodi divinato- 
ri per possessione, che vanno da semplici sistemi per 
trarre auspici fino a sedute medianiche vere e proprie. 

L’astrologia induista combinava alcuni elementi del 
sistema cinese con altri elementi, ben più rilevanti, 
provenienti dai sistemi del Vicino Oriente antico. Al- 
tre forme significative di divinazione sapienziale sono 
il sistema hat: islamico (al-kbatt bi-raml), con le sue 
numerose derivazioni nell'Africa occidentale (special- 
mente il sistema Ifa tra gli Yoruba e i Fon) e inoltre in 
Zimbabwe e in Madagascar. 

La divinazione nelle religioni dell'Occidente. La 
tradizione ebraica e quella cristiana sono assai ambi- 
gue a proposito della divinazione. I rabbini, ad esem- 
pio, criticavano l’uso dei metodi popolari che si ispira- 
vano alle culture del mondo circostante, così come la 
stessa Torah proibisce di rivolgere appelli agli spiriti 
della natura o ai defunti. Non è, evidentemente, negata 
l'efficacia di tali appelli (1 Sam 28), ma si pensava che 
queste azioni potessero suggerire l'impressione che 
Dio non fosse l’unica fonte di tutto ciò che accade e di 
ogni conoscenza davvero attendibile (cfr. Dt 18,10-22; 
Lv 19,26; 19,31; 20,6-7; Ger 10,2; e i trattati talmudici 
Pesabim 113a; e Nedarim 32a. Per una completa anali- 
si di questo argomento, cfr. Cohen, 1949). Erano inve- 
ce del tutto accettabili l'ispirazione profetica derivante 
direttamente da Dio, l’uso delle pietre Urim e Tum- 
mim nel Tempio, certi tipi di auspicio e addirittura la 
divinazione attraverso i sogni (come Giuseppe in Egit- 
to e come presso alcuni santuari locali nell’antico 
Israele). In modo analogo, una parte dei rabbini con- 


sentiva la divinazione attraverso il sogno, l’uso di fissa- 
re a lungo lo sguardo sull’acqua o il ricorso all’analisi 
dei presagi. Posizioni diverse e contraddittorie, invece, 
erano espresse nei confronti dell’astrologia, anche se 
moltissimi rabbini medievali accettavano di fatto quel- 
la che era la scienza dell’epoca. Mosè Maimonide, tut- 
tavia, attaccò severamente questo cedimento: egli so- 
steneva che la libertà della volontà è fondamentale per 
la spiritualità della Torah e che chi segue Dio non può 
assolutamente essere soggetto alle stelle (cfr., ad esem- 
pio, Dt 4,19s.); una serrata analisi dell’astrologia di- 
mostra come essa sia basata su poveri argomenti e su 
una cattiva scienza. La Torah (Dt 18,11) condannava 
esplicitamente la necromanzia e nel Talmud esistono 
pochissimi riferimenti a forme di possessione spiritica. 
In età tardomedievale, la possessione dei dybbuk coin- 
volgeva soprattutto spiriti tormentati, ma non vera- 
mente maligni, che cercavano una espiazione per i loro 
peccati. La riflessione della Qabbalah, infine, esprime 
una grande varietà di metodi di divinazione sapienzia- 
le, basati in genere sull'immagine divina che sostiene 
l’intera creazione. I mistici, per parte loro, a partire 
dall’età talmudica hanno volentieri ricercato le visioni 
estatiche o profetiche. 

Nel Cristianesimo ricompaiono in buona parte la 
stessa terminologia e le stesse ambiguità, ma in questo 
caso la contrapposizione tra buona e cattiva divinazio- 
ne è concepita come parte della guerra tra Cristo e Sa- 
tana. La possessione spiritica, ad esempio, medianica o 
di altro tipo, è un fenomeno piuttosto frequente, che 
viene in genere considerato di natura demoniaca e bi- 
sognoso di esorcismo. I segni degli astri, tuttavia, pos- 
sono anche essere buoni, dal momento che hanno se- 
gnalato la nascita di Gesù Cristo. Sono pure accettati i 
sogni divinatori di Giuseppe e della moglie di Pilato, il 
getto delle sorti e la glossolalia medianica (Mt 1,20; 
2,2; 2,12; 27,19; At 1,26; 10,10), a meno che non siano 
compiuti da non cristiani come Simon Mago o da stre- 
goni (At 8,9; 13,6; 16,16). Ben presto nell’uso ufficiale 
cristiano furono incorporati alcuni metodi popolari 
diffusi durante l’epoca romana e anche in seguito, ben- 
ché il sinodo di Laodicea (Iv secolo) e il contempora- 
neo Codice di Teodosio ponessero la divinazione fuori 
legge (accordandosi del resto con la legislazione roma- 
na precedente). Invece l’invocazione a divinità o a spi- 
riti pagani durante la procedura divinatoria, i movi- 
menti scismatici di tipo profetico interni al Cristianesi- 
mo, così come i tentativi oracolari di delegittimare o 
criticare il regime vigente, erano tutti definiti col ter- 
mine «satanismo». 

Un atteggiamento simile si è mantenuto nelle suc- 
cessive culture europee, in cui peraltro sono sopravvis- 


sute pratiche popolari assai più ricche e diversificate. 
D'altro canto nella civiltà islamica (erede a sua volta 
dei metodi divinatori del Vicino Oriente antico, della 
Persia e addirittura dell'India) sono stati scrupolosa- 
mente catalogati i significati divinatori dei sogni e dei 
presagi e sono stati studiati alcuni sistemi specializzati, 
quali la lettura della mano, l’astrologia e la pratica di 
fissare un cristallo. L’astrologia, che pure era stata ri- 
fiutata in epoca tardo-antica dalla gerarchia ecclesiasti- 
ca (spesso utilizzando le critiche di filosofi pagani pre- 
cedenti), finì coll’essere considerata, nel Medioevo, 
una scienza universale. Il Rinascimento riprese le criti- 
che di età classica (consentendo peraltro all’astrono- 
mia di svilupparsi come scienza autonoma), ma la cre- 
scente alfabetizzazione delle generazioni successive 
diffuse la conoscenza di questo sistema e incoraggiò gli 
adepti a elaborare ulteriormente i loro metodi e a pub- 
blicare degli studi sulla materia. La cartomanzia, che 
prevedeva l’uso dei tarocchi, la frenologia (divinazione 
che prende lo spunto dalle varietà delle forme del cra- 
nio), la grafologia e molti altri metodi del tutto nuovi si 
svilupparono proprio in questa epoca, accanto a elabo- 
razioni di tecniche precedenti. I seguaci della Riforma 
condannavano fermamente questi sistemi alternativi di 
conoscenza, ma continuarono a usare sogni e presagi 
per prevedere gli eventi: tra questi, in particolare, l’a- 
pertura casuale del testo sacro. 

In età moderna, gli adepti di sistemi quali l’astrolo- 
gia o l'incantesimo dell’acqua si sono spesso sentiti co- 
stretti a fornire spiegazioni «scientifiche» per l’even- 
tuale successo dei loro metodi: in genere tali spiegazio- 
ni non provenivano dall’interno dei metodi in questio- 
ne. Le percezioni extrasensoriali (come ad esempio la 
precognizione) e la cosiddetta «sincronicità» sono sta- 
te spesso citate e richiamate da C.G. Jung per spiegare 
il potere dell’! Ching. Con la mente posta in sintonia, 
secondo un preciso cerimoniale divinatorio, chi com- 
pie la divinazione è in grado di rilevare anche i minimi 
segnali di interconnessioni e di processi circostanti che 
invece di solito rimangono ignorati; oppure in questo 
stato di elevazione è in grado addirittura di compren- 
dere certi disegni più vasti che tendono inevitabilmen- 
te verso certi risultati. Si è perfino pensato che la cono- 
scenza divinatoria sia in grado di cogliere certi ritmi 
presenti negli eventi ma non osservabili, un po’ come 
fa la radio, che trasmette qualcosa di invisibile. Queste 
ipotesi, se pure possono eventualmente avere qualche 
fondamento, non sono per il momento sostenute da al- 
cuna prova. 

Motivi sacrificali. In ogni caso la divinazione è mo- 
tivata da esigenze essenzialmente religiose, e non 
scientifiche, e la sua curiosità di base non riguarda il 
modo in cui il mondo si è costituito, ma piuttosto il si- 
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gnificato profondo di specifiche esistenze umane. Fon- 
damentalmente la divinazione attenua le sofferenze e 
risolve i dubbi, restituendo valore e significato a esi- 
stenze in crisi. Per raggiungere questo risultato, però, 
tutti i sistemi di divinazione pretendono dalla persona 
che chiede informazioni la sottomissione a realtà tra- 
scendenti, siano esse entità divine (divinazione per 
possessione) o lo stesso ordine divino che sta alla base 
del mondo (divinazione sapienziale). L’indagine viene 
fatta appunto per colmare il vuoto che si produce fra il 
sé e una crisi improvvisa. 

Questo recupero di centralità dell’io è di solito di- 
retto da rituali e da motivi sacrificali. Quasi tutta la di- 
vinazione africana, ad esempio, termina con un sacrifi- 
cio agli spiriti nominati nel corso delle consultazioni 
come responsabili della crisi; analogamente molti riti 
iniziano con un sacrificio. Molto spesso la divinazione 
è semplicemente un rito sacrificale: nelle culture nilo- 
tiche e bantu si «legge» la risposta nelle interiora delle 
vittime. Spesso sono gli ultimi atti della vittima sacrifi- 
cate ad essere concepiti come risposta dello spirito. In 
Zaire e nelle aree culturali vicine, per esempio, alcuni 
pulcini vengono nutriti con una sostanza blandamente 
tossica: se muoiono ciò significa che il dio ha accettato 
questa procedura e quindi che la risposta è positiva. In 
caso contrario, naturalmente, la risposta è da interpre- 
tare come negativa. Una logica assai simile guida le or- 
dalie degli stregoni. 

Anche in Europa, come in Africa, è attestata una 
pratica divinatoria consistente nell’analisi delle ultime 
convulsioni delle vittime sacrificate. Strabone racconta 
che i Galli spesso uccidevano un prigioniero o uno 
schiavo con un colpo di spada alla schiena e che il fu- 
turo veniva predetto in base alla direzione in cui quello 
cadeva, ai suoi movimenti e al senso in cui scorreva il 
sangue. Forme di divinazione sapienziale hanno talora 
come loro origine mitica un sacrificio primordiale, co- 
me nel caso dei riti africani dei Dogon e dei Bambara e 
anche dei sistemi di divinazione degli Yoruba e dei 
Fon chiamati rispettivamente Ifa e Fa. Aveva un chiaro 
contesto sacrificale anche la divinazione oracolare che 
all’epoca della dinastia cinese Shang faceva ricorso alle 
ossa; così pure l’attuale procedura attraverso la quale 
si consulta l’I Ching è fondamentalmente basata su 
idee sacrificali. I medium realizzano nel loro corpo e 
nel modo più drammatico una logica sacrificale: quelli 
che appartengono alle tradizioni spiritistiche della Ni- 
geria e del Dahomey (comprese le derivazioni caraibi- 
che sviluppatesi nei secoli più recenti), devono sotto- 
porsi a una morte (insieme simbolica e psichica), cui 
segue una resurrezione. 

Tutto ciò esprime una verità più profonda, che cioè 
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la divinazione richiede la radicale sottomissione di chi 
compie l’atto (e a maggior ragione del suo cliente) alle 
fonti trascendenti della verità, prima che la sua esisten- 
za sia trasformata e raddrizzata, prima che possa essere 
incorporata all’interno dell'armonia del mondo. In 
breve, i riti divinatori seguono il modello di tutti i riti 
di passaggio. Il cliente, che nel corso del rito ha impa- 
rato a offrire alla divinità ogni sua forma di resistenza 
personale, conclude la consultazione nuovamente o- 
rientato verso il mondo e capace di svolgere in esso un 
ruolo positivo e fiducioso. 

G.K. Park (in Lessa e Vogt, 1965) ha osservato che 
la divinazione aiuta a prendere decisioni politiche e 
personali proprio perché sottrae la decisione alle parti 
in causa e legittima tale decisione in modo oggettivo, 
sia attraverso la propria fonte spirituale che attraverso 
la sua azione di convincimento rituale. O.K. Moore 
(Ibidem) ha aggiunto che la casualità della decisione 
che emerge dal procedimento divinatorio è di fatto 
adattabile a situazioni in cui gli interessi egoistici o gli 
usi sociali particolari potrebbero indurre a prendere 
decisioni che limitano le possibilità di sopravvivenza, 
individuali o collettive. Cacciando lungo gli itinerari 
corrispondenti ai segni che compaiono su un cosciotto 
di cervo posto sul fuoco, gli Indiani Naskapi del La- 
brador sono spinti a cacciare anche in zone poco favo- 
revoli: in questo modo hanno maggiori possibilità di 
trovare selvaggina per tutto l’anno. 

La divinazione sapienziale opera spesso in questo 
modo: sciogliendo chi la ricerca dalle consuete vie del 
pensiero ordinario, gli consente un approccio più nuo- 
vo e più fresco con i problemi. Ecco perché proverbi o 
aforismi incomprensibili e misteriosi (come quelli del- 
l’I Ching o del sistema Ifa) oppure l’inconsistenza dei 
particolari e la generalizzazione (come nell’astrologia) 
spalancano nuove prospettive cosmiche che da sole re- 
cano tranquillità e danno nuova forza per affrontare le 
crisi: insegnano a guardare oltre le apparenze e a colti- 
vare l’attitudine alla disponibilità. In breve, l’atteggia- 
mento di base della divinazione sapienziale è il medesi- 
mo che sta alla base anche di tutte le altre espressioni 
di essa: le strutture del trascendente vengono cioè tra- 
dotte in forme che possono essere afferrate con consa- 
pevolezza e autonomamente. L’estrema indetermina- 
tezza delle risposte, in molte forme di divinazione sa- 
pienziale, è di grande aiuto in questo processo di ap- 
propriazione personale che rende il cliente partecipe 
dell’individuazione di un significato anche al di fuori 
della seduta. 

[Vedi GEOMANZIA, NECROMANZIA, ORACO- 
LO; e inoltre SOGNO, vol. 3]. 
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DONO. Lo scambio di doni è una delle caratteristiche 
più diffuse della cultura umana e, secondo alcune teo- 
rie, anche la base originaria dell'economia. Da un pun- 
to di vista religioso, il fenomeno presenta due aspetti 
fondamentali con diverse sfumature. In primo luogo, 
tale scambio di doni è incorporato in un ampio venta- 
glio di usanze e di norme religiose che regolano l’ordi- 
namento sociale. In secondo luogo, la presentazione 
del dono è un aspetto essenziale del sacrificio rituale 
offerto a una o più divinità [Vedi SACRIFICIO]. In 
entrambi i casi, la procedura del donare può coinvol- 
gere la distribuzione della cosa donata all’interno di un 
certo gruppo sociale; è anche possibile che sia implica- 
ta la distruzione, parziale o totale, del dono per signifi- 
carne la scomparsa in una dimensione metafisica. 

Il potlatch come modello di distribuzione di doni. 
Lo studio di Marcel Mauss, Essai sur le don (Paris 
1925), particolarmente incentrato sugli aspetti sociali 
del donare, mostra che il fare dei doni è il mezzo tra- 
mite il quale in una società si può insegnare e capire un 
valore, stimolando gli uomini alla produttività ma, nel- 
lo stesso tempo, insinuando il senso di un’intangibile 
presenza in ciò che viene distribuito. 

Mauss sembra guardare al «potlatch», elaborata ce- 
rimonia comprendente una manifestazione di abbon- 
danza e la distribuzione dei beni dell’ospitante, come 
alla forma più significativa di distribuzione di doni dal- 
le connotazioni religiose e dalle profonde implicanze 
per quanto riguarda lo sviluppo del sistema economi- 
co. [Vedi POTLATCH). I doni collegati al «potlatch», 
come viene praticato dagli Indiani Kwakiutl, com- 
prende sia oggetti materiali come tessuti, barche e cibo 
sia un articolo dal valore soprattutto simbolico (la 
«prestazione» più alta di tutte, secondo la terminolo- 
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gia di Mauss, che starebbe a significare il ricambio di 
un favore), cioè una piastra di rame in forma d’ascia. 
Il «potlatch» ha avuto origine lungo le ricche coste 
degli Stati Uniti nordoccidentali, del Canada occiden- 
tale e dell'Alaska ed in tutte queste regioni varie tribù 
hanno adottato questa consuetudine; tuttavia, solo i 
Kwakiutl hanno fatto pervenire questo rituale ad un 
alto livello d’elaborazione (rituale che -poi è stato am- 
piamente modificato non appena gli indigeni sono stati 
assimilati alla cultura divenuta dominante). Storica- 
mente, i Kwakiutl, costituivano uno dei complessi tri- 
bali più stratificati che si possano immaginare: erano 
divisi essenzialmente in due gruppi, quello degli ari- 
stocratici (na4gsala) e quello della gente comune (xa- 
mala), ma ciascuno dei membri di questi due ceti, in 
realtà, era a sua volta collegato a determinati sotto- 
gruppi esistenti all’interno della complessa struttura 
tribale ed a «numina» o suddivisioni interne di un 
gruppo tribale particolare. Tanto i nobili quanto gli 
uomini comuni erano identificati, all’interno dei loro 
gruppi, con titoli onorifici e l'assegnazione di posti a 
sedere adeguati al rango che assumevano grande im- 
portanza in occasioni rituali come quella sopra accen- 
nata dell’atto di «prestazione» perché avevano molto a 
che fare col modo in cui i beni venivano distribuiti. 
Da un certo punto di vista, il potlatch potrebbe es- 
sere considerato un mezzo per accrescere il capitale di 
qualcuno tramite interessi e prestiti, processo che ri- 
chiede qualche spiegazione e che si basa sul presuppo- 
sto che lo stato di una persona all’interno della comu- 
nità fosse legato alla munificenza con cui disponeva 
dei propri capitali nel corso della suddetta cerimonia. 
Il capitale consisteva in tutto quanto aveva un certo va- 
lore in un determinato periodo: coperte, pesce, cibo, 
olio, conchiglie, schiavi, questi erano i beni dell’età 
premoderna. Nella lista di un potlatch del 1921 si tro- 
vano invece: tessuti della baia di Hudson, canoe, tavo- 
le comuni, bracciali, lampade a gas, violini, chitarre, 
barche a motore, abiti, scialli, maglioni, camicie, casse 
di legno di quercia, macchine per cucito, mastelli, cati- 
ni, bicchieri, tazze da te, teiere, brande, scrivanie e sac- 
chi di farina e di zucchero (Rohner, 1970, p. 97). Tutto 
ciò veniva distribuito secondo il rango dei presenti. Le 
tavole comuni, corrispondenti alle placche di rame di 
cui sopra, toccavano agli uomini più in vista; tazze, 
teiere, mastelli e bicchieri toccavano alle donne di di- 
verso rango. Chi compiva la distribuzione impegnava 
un capitale che gli conferiva un’alta posizione nella co- 
munità e che era in un certo senso «prestato», in attesa 
che, con analoghe modalità, tutto gli ritornasse con gli 
interessi nel corso di un futuro potlatch; l’interesse era 
dunque esattamente calcolato e nel caso dei tessuti, 
per esempio, la loro restituzione alla fine dell’anno 
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ammontava al doppio della quantità distribuita. La re- 
stituzione di questi prestiti (non sollecitata ma accetta- 
ta per consuetudine) era L’occasione per accordarsi 
per nuovi prestiti ed era anche un momento di festa: lo 
scopo del potlatch tra i Kwakiutl, non era infatti quello 
di accumulare beni ma quello di segnalare il proprio 
rango all’interno della comunità sulla base del grado di 
generosità dimostrato. Certi studiosi hanno paragona- 
to la distribuzione dei doni nel potlatch ad un tipo di 
guerra o di competizione guerriera in cui il conferi- 
mento di un dono stravagante poteva comportare seri 
danni agli altri partecipanti. 

Pur nell’assenza di vere e proprie indagini compara- 
tive, lo studio del potlatch rivela più di un contatto col 
sistema di caste induista, che presta molta attenzione 
alla distribuzione dei posti a sedere nelle festività e in- 
clude un vasto movimento di redistribuzione delle ri- 
sorse economiche. In effetti, chi occupa un rango più 
elevato non solo raccoglie doni di migliore qualità ma 
anche è destinatario di nominativi sacri che potevano 
essere assegnati solo nel corso della festività comunita- 
ria; inoltre, gli aristocratici si ritenevano un gruppo 
eletto che aveva solo contatti limitati col popolo minu- 
to, tutti elementi, questi, che si ritrovano nel sistema 
indiano delle caste che determinano delle condizioni 
sociali ineludibili. É vero inoltre che anche il conferi- 
mento di nomi sacri e magici è un fenomeno ben atte- 
stato presso la religione induista. Con ciò non si vuol 
certo dire che il criterio di distribuzione dei doni nel 
corso del potlatch sia del tutto omologabile al sistema 
di caste chiuse, ma se l’idea di Mauss è vera, allora la 
distribuzione di beni sanzionata socialmente, carica 
com'è di significati storici e strutturali, può ritenersi 
una componente ineliminabile della cultura umana: 
potlatch e sistema di caste sarebbero allora solo un 
esempio di questo principio più generale. L’importan- 
za universale di questi sistemi è chiara, anche nell’evi- 
dente specificità di questa descrizione: 


Il potlatch è più di un fenomeno legale: è uno di quei fenome- 
ni che ci proporremmo di chiamare «totali». Esso ha carattere 
religioso, mitologico e sciamanico poiché i capi che vi parteci- 
pano sono incarnazioni di dei ed antenati di cui essi portano i 
nomi, dai cui spiriti essi sono posseduti e le cui danze danzano 
anch'essi. È un fenomeno economico, e si deve stimare con at- 
tenzione il valore, l’importanza, le cause e gli effetti di transa- 
zioni che sono rilevanti anche se calcolati su standard europei. 
Il potlatch è anche un fenomeno di morfologia sociale; la riu- 
nione di tribù, clan, famiglie e popoli genera grande eccitazio- 
ne, la gente fraternizza pur rimanendo, nel contempo, estra- 
nea; affinità o contrasti d’interesse si rivelano costantemente 
nel gran giro degli affari. Infine, dal punto di vista giuridico, si 
sono già notate le forme contrattuali e quel che si potrebbe 
definire l'elemento umano del contratto, e lo statuto legale 


delle parti contraenti (clan o famiglie o con riferimento alla 
condizione maritale). A ciò si può ora aggiungere che gli og- 
getti materiali del contratto hanno di per sé un valore che li 
rende atti ad essere donati ma implica anche un contraccam- 
bio. 

(Mauss, 1967, pp. 36s.). 


La teoria formulata forse poco scientificamente da 
McKim Marriott, relativa al fatto che l’idea di conta- 
minazione nel sistema della casta implichi una sorta di 
contaminazione all’interno di invisibili particelle di 
materia che aderiscono alle varie sostanze scambiabili, 
è stata formulata più prudentemente da Mauss che ri- 
tiene che la contaminazione sia una sorta di offerta di 
doni rovesciata, per cui non avrebbe importanza il gra- 
do di contaminazione in cui è coinvolto l’atto del do- 
nare, anche se ci si limita ad uno scambio di servigi. 
Mauss asseriva che le cose donate erano sempre sentite 
come legate alla persona del donatore, il che sembra 
inevitabile anche oggi, nella valutazione del loro valore 
intrinseco, siano o no esse santificate dalla religione (si 
pensi ai due anelli nuziali benedetti impiegati nel rito 
delle nozze cristiane). Dopo tutto, il sistema di caste 
non avrebbe avuto valore se non ci fosse stata la con- 
vinzione che nella società ognuno esiste di necessità in 
relazione intrinseca con ogni altro, e qual è l’ elemento 
fondante di tale relazione se non lo scambio di beni e 
servizi? 

Doni per gli dei. Alla luce di quanto s’è appena 
esposto a proposito del modello presentato sopra e 
della sua applicabilità universale ai sistemi sociali, va 
detto che le caratteristiche della distribuzione di doni 
rituali costituiscono spesso un elemento centrale nella 
vita religiosa. Ciò che emerge a livello sociale, nel con- 
tinuo svolgersi delle relazioni umane, viene riflesso in 
una struttura di rapporti tra umano e divino. Molti ri- 
tuali religiosi nel mondo connettono simbolicamente 
la gerarchia con la distribuzione di doni, azione che ha 
grande valore anche nella vita di relazione di per se 
stessa. Inoltre, nella vita quotidiana si impiega un tipo 
di donazione per esprimere l’intensità di certi periodi 
sacri nel corso dei quali il dono sembra avere piuttosto 
le caratteristiche di una prestazione senza attese di re- 
stituzione, pur persistendo il senso che il valore del 
dono si trasferisce nel dominio del metafisico. 

Induismo. L’Induismo distingue due modi di offri- 
re doni agli dei; il primo è quello che caratterizza l’e- 
poca delle offerte presentate nel corso del cosiddetto 
sacrificio vedico, l’altro tipico, nella sua apparente in- 
finita varietà di offerte, di un più tardo culto compiuto 
presso templi induisti e corredato da un tipo d’adora- 
zione settaria e domestica. 

I doni offerti agli dei nel sacrificio vedico erano con- 


nessi con una percezione organica dell’universo, senti- 
to, secondo l’espressione delle Upanisad, «tutto cibo» 
(Taittiriyva Upanisad 2,2). Al sacrificante vedico sem- 
brava che, se l'universo doveva avere energia per con- 
tinuare la sua corsa, certi cibi dovevano essere immola- 
ti per esso sull’altare vedico. Il rituale, così come oggi 
ci appare, ha forme diverse. Grandi riti pubblici oggi 
sono meno frequenti di un tempo, anche se vengono 
ancora compiuti all'occorrenza. I numerosi rituali 
brahmanici, compreso il Sandhya Vandana (funzione 
quotidiana) e quelli connessi con la vita domestica op- 
pure tesi a garantire il benessere delle anime dei defun- 
ti, comprendevano la semplice offerta di burro lique- 
fatto di bufala, acqua, cereali, noci di cocco e prodotti 
consimili. Nella cerimonia Sraddha per i morti, delle 
pallottole di riso (pind4) si credeva placassero gli spiri- 
ti. Le cerimonie più elaborate dei tempi antichi com- 
prendevano i sacrifici di animali e la pestatura del so- 
ma, un tipo di sostanza intossicante che notoriamente 
veniva data al dio Indra per renderlo capace di vigoro- 
se prestazioni guerresche contro Vrtra, il mostro co- 
smico. Uomini e cavalli nel corso dei sacrifici venivano 
uccisi. Le divinità del periodo vedico avevano tratti 
tanto positivi quanto negativi; come in altri sistemi ri- 
tuali le offerte ad un'altissima potenza possono richia- 
mare delle ricompense oppure allontanare interventi 
pericolosi. Ciò potrebbe essere definito come un do ut 
des (se ci si attende qualcosa in cambio) o come do ut 
abeas (nel caso si miri solo a stornare da sè qualcosa di 
sgradito): sono comunque entrambi aspetti di una 
transazione rituale. 

Nell’epoca che seguì il 600 a.C., conseguentemente 
alla progressiva antropomorfizzazione della divinità 
(forse stimolata dall’arte e dal rituale buddhista e giai- 
nista), le offerte tipiche dei devoti si ricollegavano al 
cibo e a doni degni di altissime personalità. Pertanto, 
si è spesso osservato che lo stile di devozione presso i 
templi induisti è strutturato sul modello della vita di 
corte dell’India antica. La divinità è considerata l’allea- 
to più potente e rispettabile dell'umanità, un visitatore 
proveniente da un altro regno che acconsente, per 
qualche tempo, a prendere dimora nelle immagini dei 
templi e che può essere avvicinato tramite doni, servi- 
gi, musica, arte e letteratura: insomma, tutti quei doni 
che sono prodotti della creatività umana. Due esempi 
sono significativi. Si è osservato che tra la più tarda 
setta dei devoti di Krsna, dell’India settentrionale, 
quella dei Vallabha Sampraday (fondata da Vallabha- 
carya, 1479-1531) che manifestava la propria devozio- 
ne per Krsna bambino nel corso di un complesso e ric- 
co cerimoniale di offerte di cibo, ci si trova di fronte ad 
un caso di «materialismo ritualistico». In speciali occa- 
sioni festive, come il compleanno di Krsna, una mon- 


DONO 19 


tagna di cibo viene preparata dai devoti e recata al san- 
tuario per essere offerta all’immagine. Il cibo, una vol- 
ta offerto, diventa pras4da, un tipo di sostanza consa- 
crata imbevuta del potere della divinità (in quanto toc- 
cato da essa in senso spirituale) ed è restituito ai devoti 
perché lo consumino. Per quel cibo si fanno offerte in 
moneta perché in effetti esso è messo in vendita ed il 
ricavato è usato per il mantenimento della proprietà 
del tempio, della classe sacerdotale e così via. D'altro 
canto, altri tipi di cerimonie d’offerta non sono così 
sontuosi; alcune di queste sono celebrate privatamen- 
te, per i componenti di una famiglia e i loro ospiti op- 
pure per un’associazione femminile le cui componenti 
si incontrano a rotazione nella casa di ognuna per sco- 
pi devozionali, e comprendono anche la semplice pre- 
parazione di un pasto o di dolci offerti prima alla divi- 
nità e poi distribuiti tra chi partecipa alla cerimonia. 
uso comune in India procurare nuove vesti per i 
membri della famiglia, i servitori e altri dipendenti in 
occasione delle feste Divali (che si tengono tra ottobre 
e novembre): è l’epoca in cui le caste dei mercanti 
chiudono i loro conti e chiedono alla dea Laksmi la 
prosperità e i profitti per l’anno nuovo. Amici e mem- 
bri di associazioni d’affari in tali occasioni si scambia- 
no dolci. Un’altra speciale occasione per uno scambio 
di doni che però può assumere un aspetto oppressivo e 
drammatico nell’uso induista ed è assai significativa di 
un aspetto del comportamento dei membri di caste e 
sottocaste, è quanto intercorre tra la famiglia di una 
sposa e quella dello sposo: l’uso d’inviare doni è con- 
servato a volte per anni sia prima che dopo il matrimo- 
nio effettivo. L’uso tradizionale, che pone tutte le spe- 
se a carico della famiglia della sposa, provoca infatti a 
volte un impegno economico così elevato che non è ra- 
ro il caso di padri nelle classi inferiori ridotti in miseria 
per trovare marito alla figlia. Non è strano che un pa- 
dre si suicidi, cosicché i soldi dell’assicurazione possa- 
no essere usati per pagare il debito contratto. 
Buddhismo. Qui si tratta di una consuetudine di 
donazioni tese ad alleviare le necessità di poveri e biso- 
gnosi. L’elemosina, come può essere definita, gioca un 
ruolo importante nell'economia della vita ascetica, ove 
monaci e monache vivono legati a un voto di povertà e 
devono pertanto essere sostentati dalla comunità pro- 
duttiva. Dal momento che il Buddhismo è una religio- 
ne in cui la comunità monastica (col suo perfeziona- 
mento di vita nel Dharma) è il punto focale, ne conse- 
gue che l’elemosina è assai praticata tra i buddhisti. 
Peraltro, accanto a queste forme necessarie di dono, 
il Buddhismo predica comunque la disponibilità e la 
generosità ed indica anche il donare come una delle vie 
per il rirvana. Ad esempio i racconti Jataka, che prese- 
ro a circolare presto in età buddhista ma non furono 
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completati che nel v secolo d.C., narrano di come il 
Buddha abbia espresso alcune grandi lezioni di vita 
prima della sua emancipazione finale. Nelle sue vite 
precedenti egli era stato un dodbisattva che si manife- 
stava sotto varie spoglie. Uno dei racconti Jataka narra 
di come il Buddha dovesse praticare le virtù tendenti 
alla sua liberazione mentre si trovava nel corpo di una 
lepre. Egli credeva che gli altri animali (lo sciacallo, la 
lontra e la scimmia) facessero elemosina, osservassero i 
precetti e rispettassero i giorni di vigilia: osservando la 
condotta di questi la lepre insegnò ai suoi discepoli a 
dare in dono, in una determinata occasione, a qualun- 
que straniero che li avesse visitati, del cibo ottenuto 
per le vie consuete. Egli stesso si offrì — dal momento 
che la lepre è vegetariana — come cibo per i mangiatori 
di carne che l’avessero avvicinato in quel giorno. Un 
essere celeste, informato del voto della lepre, venne in 
terra sotto forma di brahmano e saggiò a turno la sin- 
cerità della promessa di dare ospitalità secondo i pro- 
pri usi. La lepre, si gettò nel fuoco pur di procurare la 
cena al brahmano; ma l’essere celeste la preservò dal 
venire bruciata e per ricompensare la sua generosità 
determinò una somiglianza tra il suo aspetto e quello 
della luna perché tutti gli altri in terra la potessero 
ammirare. 

Il dono è ricordato anche in uno dei testi più famosi 
della tradizione Mahayana, il Saddbarmapundarika St- 
tra. Qui il bodbisattva illustra in diversi modi la sua 
vocazione di salvatore di un’umanità che soffre nella 
ripetitività infinita del mondo del sarzsara. Il bodbisat- 
tva offre all'umanità illusa il dono di una vita ultrater- 
rena paradisiaca per indurla ad abbandonare il mondo 
fisico volgare. I paradisi del bodbisattva, specie quello 
di Amida Buddha in occidente, sono pieni di alberi in- 
gemmati sfavillanti, spiagge di diamanti, fiori e uccelli 
incantevoli, fontane e altre amenità. Il paradiso è una 
zona intermedia tra mondo del sarzsara e l’assolutezza 
dello stato del nirvana. Qui il bodbisattva promette di 
condurre tutta l’umanità in uno stato d’emancipazio- 
ne. Le parabole buddhiste sulla casa in fiamme e sul fi- 
gliol prodigo sono racconti paralleli che illustrano i 
mezzi con cui, tramite doni, ci si può liberare dall’os- 
sessione del mondo materiale per tendere ad uno più 
elevato. Ai fanciulli nella casa in fiamme si offrono do- 
ni perché abbandonino la casa e ne escano fuori. Il pa- 
dre amorevole di cui si tratta è il bodbisattva che offre 
in tal modo una scappatoia dal mondo materiale verso 
il paradiso. Nella storia del figlio! prodigo, l’umanità 
illusa è rappresentata da un padre ricco che ritrova do- 
po tanti anni il figlio perduto e cerca di modificarne 
l'atteggiamento nei suoi riguardi dandogli doni e posi- 
zioni di responsabilità. Ciò è comprensibile se si fa ri- 
ferimento alla trafila della vita spirituale tramite la 


quale, con l’aiuto del dodbisattva, l'aspirante è condot- 
to ad uno stato di consapevolezza circa la vera natura 
del mondo e la necessità di emanciparsi da esso. In 
opere scritte nel canone Pali, quali la Dakkbinavi- 
bbanga Sutta e la Sigalovada Sutta si danno precise 
istruzioni per i donativi ai monaci e lo scambio di rega- 
li tra i laici in occasione delle festività buddhiste. 

Religione cinese. Leggendo la colorita novella de I/ 
loto d’oro, che è uno specchio della vita del xII secolo, 
si deduce che all’epoca la corretta disposizione dei do- 
ni fosse assolutamente essenziale per il progresso eco- 
nomico e sociale di una persona, per ottenere prefe- 
renze alla corte imperiale o per placare i giudici delle 
corti di giustizia (cfr. Egerton, 1972). Pertanto, la no- 
vella offre una viva lezione oggettiva sui modi in cui i 
donativi non solo possono determinare un’ascesa sulla 
scala sociale ma anche, in compagnia di altri difetti, 
possano portare una persona verso la propria condan- 
na, come nel caso dell’eroe della novella, Ch‘ing Hsi- 
men. Talvolta si è detto, a proposito della dottrina 
confuciana, che essa non mirava solo ad inculcare la 
moralità sulla base del principio d’equità tra essere 
umani, come emerge dalla cosiddetta Regola d’Argen- 
to («non fare ad altri quel che non vorresti facessero a 
te»), ma che essa accettava anche ciò che veniva perce- 
pito come la naturale disuguaglianza tra le persone. Lo 
scambio di doni all’interno della società gerarchica ci- 
nese era un inevitabile aspetto della differenziazione di 
rango. Le persone di rango più elevato ricevevano do- 
ni più numerosi e di maggior valore. Analogamente, la 
vita cerimoniale del culto pubblico comprendeva la 
presentazione dei doni dell’imperatore all’altare del 
Cielo all’interno della Città Proibita a Pechino, sia nel 
solstizio d’inverno che in altri periodi: pietre preziose 
e vesti di pregio erano tra le offerte. I funzionari di 
rango inferiore offrivano per tutto l’impero i loro doni 
alle divinità, per esempio al dio della città; usanza affi- 
ne è quella di fare offerte ai sacrari degli antenati fami- 
liari. Davanti alle lapidi ancestrali erano presentati re- 
golarmente incenso e frutta come doni. 

I riti offerti agli spiriti di Confucio e di altri saggi in- 
cludevano sacrifici di maiali o di buoi; alle grandi divi- 
nità del pantheon taoista erano offerti vino, dolci e car- 
ne. Non è pertanto assurdo vedere lo sviluppo della 
cucina cinese legato in qualche modo ad un’evoluzione 
degli usi rituali: i banchetti erano infatti parte costitu- 
tiva delle offerte fatte dalla gente nei templi taoisti e 
buddhisti. Nell’ultimo caso, la pratica vegetariana im- 
poneva il ricorso ad una cucina speciale perché potes- 
sero essere offerti ai monaci e ad altri soggetti agli stes- 
si voti, cibi appropriati. 

I rituali per i defunti comprendevano spesso la bru- 
ciatura delle effigi di oggetti materiali, come imitazioni 


di monete o la riproduzione in carta di una vera e pro- 
pria tomba. Nei rituali contemporanei anche certi beni 
divenuti parte costitutiva del modo di vivere moderno, 
riprodotti in carta (automobili o frigoriferi) vengono 
bruciati nella fornace del tempio con gran rispetto, se- 
condo il concetto che la cosa in se stessa è molto meno 
importante dell’idea che le sta dietro. 

Com'è già stato osservato a proposito del potlatch e 
del sistema di caste induista, le teorie sociologiche ten- 
dono a ritenere che l’idea del potlatch sia un fenomeno 
ricorrente sotto forme diverse in molte culture e siste- 
mi sociali. Marcel Granet, nella sua opera Danses et le- 
gendes de la Chine ancienne (Paris 1926; trad. it. Mila- 
no 1990), ha proposto una relazione tra potlatch e si- 
stema cinese prefeudale (cioè riferentesi alla prima 
epoca Shang ed all’età che l’ha preceduta) che avrebbe 
poi influenzato la formazione delle concezioni di Con- 
fucio circa l'ordine sociale ideale. Tale posizione è sta- 
ta recentemente riesaminata da Eugene Cooper che è 
piuttosto convinto della sua validità, tale da sfidare 
teorie antropologiche recenti che tentano di delimitare 
il potlatch agli Indiani d'America della costa nordocci- 
dentale (cfr. The Potlatch in Ancient China, in «Histo- 
ry of Religions», 22, 1982, pp. 103-28). 

Ebraismo. La concezione dell’elemosina e della ca- 
rità dell’Ebraismo della Diaspora si è andata formando 
sulla base di un sistema morale molto accurato. Il ri- 
cordo dei sacrifici nelle Scritture — offerte a Dio secon- 
do le stagioni, le particolari ricorrenze e le quotidiane 
richieste del rituale — è stato conservato da alcuni 
Ebrei nel culto della sinagoga attraverso la lettura del- 
l’Esodo, del Levitico e del Libro dei Numeri nel servi- 
zio preliminare ortodosso del mattino contenuto nel 
Ha-siddur ba-shalem (cfr. Birnbaum, 1970). Con la di- 
struzione del Tempio nel 70 d.C., non era più stato 
possibile fare le offerte nel luogo prescritto; la preoc- 
cupazione della comunità ebraica per la purezza del ci- 
bo ha tuttavia prescritto che ci fosse una classe di spe- 
cialisti per l'uccisione rituale di animali (per scopi ali- 
mentari anche se non per sacrifici a Dio). Con la costi- 
tuzione dello Stato d’Israele, vari gruppi, sia cristiani 
che ebrei (anche se c’è notevole disaccordo sul proble- 
ma nell’Ebraismo), stanno ponendo le basi preliminari 
per la ricostruzione del Tempio a Gerusalemme e per 
il ristabilimento dei sacrifici rituali. Certamente veni- 
vano fatte altre offerte oltre a quelle di animali; queste 
comprendevano grano, olio, incenso e vino e alcune 
tracce delle quali restano nella regola del Sabato nelle 
case ebree e nel banchetto della Pasqua Ebraica. 

Tra le festività popolari, due in particolare sono le- 
gate all’offerta dei doni all’interno della famiglia o tra 
amici. L’usanza più nota è forse quella dei doni (in de- 
naro e altro) ai bambini in tutte le otto notti della festa 
di Hanukkah. Molto si è discusso nell’Ebraismo con- 
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temporaneo della necessità di mantenere una certa di- 
stinzione tra questa pratica ebraica e la festa cristiana 
del Natale, particolarmente perché entrambe cadono 
quasi nello stesso periodo dell’anno. L’usanza dei gio- 
chi d’azzardo, che sicuramente si rifa al potenziale di 
donativi pronti per la redistribuzione di oggetti di va- 
lore tra la comunità, fa parte anch'essa delle consuetu- 
dini di tale festa. 

Il Purim (o Festa delle Sorti) che ricorda la libera- 
zione degli Ebrei dal perfido ministro Hamman alla 
corte del re di Persia, è un’occasione per scambiare ci- 
bo. La leggenda in sé è narrata nel Libro di Ester, letto 
nella sinagoga nella festività in un clima di esultanza 
che può ricordare soltanto il Carnevale nei paesi cri- 
stiani latini. Il Shaleb Manos è l’uso di inviare doni 
sotto forma di cibo di casa in casa nella festa del Pu- 
rim: questo cibo deve consistere comunque in comme- 
stibili e bevande da consumarsi in quello stesso giorno. 

Cristianità. Proprio come la storia del Buddhismo, 
quella del Cristianesimo rivela lo sviluppo di un siste- 
ma di donativi assai elaborato teso al mantenimento di 
istituzioni quali la Chiesa, il clero e le comunità mona- 
stiche. Nel corso dei primi secoli di vita della Chiesa, 
sotto la costante minaccia delle persecuzioni, la comu- 
nità dovette sviluppare un proprio sistema finanziario 
poiché il suo mantenimento e la sua sopravvivenza non 
erano affare dello Stato. Dall’epoca di Costantino (ini- 
zi del rv secolo) in poi, la Chiesa, ottenuto il riconosci- 
mento, fu in grado di capitalizzare ed attirare su di sé 
enormi donativi. Con l’avvento del dominio musulma- 
no in molti luoghi dell’Oriente cristiano, tuttavia, la 
Chiesa entrò di nuovo in una situazione di relazioni te- 
se con lo Stato. Sopravvisse in parte per la generosità 
del laicato e in parte grazie a sostegni ufficiali perché 
addirittura nelle zone islamiche la Chiesa, in certi tem- 
pi e fino a un certo punto, fu protetta dai governanti. 
Doni consistenti in terre ed altre ricchezze, ad esem- 
pio, furono fatti alla Chiesa d’Oriente (chiamata un 
tempo Nestoriana), la quale prima del x1n secolo si era 
diffusa in Cina ed India. La Chiesa cristiana di Kerala 
nell'India ricevette fino ai tempi moderni regolare pro- 
tezione da parte dei principi induisti della regione. Il 
diritto della comunità cristiana (e di altre comunità re- 
ligiose) a ricevere doni non gravati da eccessive inge- 
renze governative è un risultato del mondo moderno. 
Specifiche esenzioni dalle tasse e vantaggi per le dona- 
zioni sono previsti nelle leggi per incoraggiare il so- 
stentamento delle istituzioni religiose. 

La vita rituale del Cristianesimo è dunque permeata 
dall’idea del dono: il pane e il vino, gli elementi del- 
l'Eucaristia, chiamati Sacri Doni in certi casi, sono of- 
ferti a Dio come «sacrificio» e secondo alcune conce- 
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sto nel corso del riattuarsi in modo incruento del mo- 
mento della crocifissione. Per altre concezioni teologi- 
che i doni sono ricevuti da Dio e consacrati per diveni- 
re corpo e sangue di Cristo tramite il potere dello Spi- 
rito Santo. L’usanza per cui il laicato prepara e offre il 
pane e il vino dell’Eucaristia è stata ripresa in diverse 
comunità cristiane. In aggiunta ai componenti del sa- 
crificio eucaristico e a quanto fa da contorno ad essi 
come i calici, gli ostensori, i tabernacoli di metallo pre- 
zioso e così via, le Chiese cristiane hanno ricevuto in- 
calcolabili offerte sotto forma non solo di denaro, ma 
anche di vesti, opere pittoriche, scultoree ed architet- 
toniche: tutti doni che rappresentano l’intero arco del- 
le possibilità creative dell’uomo e che ancor oggi costi- 
tuiscono una delle principali componenti dell’eredità 
della civiltà occidentale. Le Chiese protestanti, nono- 
stante siano state talvolta limitate da imposizioni teolo- 
giche, hanno analogamente incoraggiato l’offerta di 
doni per mezzo delle arti. Tuttavia oggi, con l’attuale 
secolarizzazione della vita pubblica, l’impeto della 
creatività artistica connesso alla donazione religiosa 
pare in ribasso. 

Benché in certi luoghi sia presa in mezzo fra il sacro 
e il profano, l’usanza dei doni che ci si scambia tradi- 
zionalmente nel nome di Gesù Bambino (la cui nascita 
a Betlemme è celebrata ampiamente il 25 dicembre) si 
è diffusa praticamente per tutto il mondo. Il preceden- 
te per lo scambio di doni nella ricorrenza natalizia è 
basato sulla visita che i Re Magi orientali fecero a Gesù 
Bambino, sebbene il momento del loro arrivo a Be- 
tlemme sia commemorato il 6 gennaio. Si dice che la 
data del Natale sia stata scelta per attirare l’interesse di 
quelle masse di popoli europei non cristiani che cele- 
bravano nella stessa epoca il solstizio d'inverno. 

Islam. Da quanto si può arguire dalla lettura degli 
hadzth, il concetto islamico di dono sarebbe uno svi- 
luppo di un’idea che lo sottende, quella di carità, 
espressa in Arabo con due termini: zak4! e sadagab. 
Forse perché non esistono nell’Islamismo specifici sa- 
crifici o sacramenti nel senso religioso comune (cioè 
nessuna cerimonia religiosa che trasmuti certi oggetti 
dal piano meramente fisico in un nuovo «modo di es- 
sere»), tutti gli eventi nella pratica religiosa islamica 
tendono ad assumere un sottinteso morale; la giustizia 
è il primo scopo della vita religiosa. Ne consegue che, 
per l’Islamismo, la bontà deriva dall’essere obbedienti 
ai comandi divini di agire in un certo modo. La gene- 
rosità si può manifestare in un gran numero d’azioni 
che riflettono la serietà morale di una disciplina impo- 
sta da un potere più ampio. La miriade di consuetudini 
e osservanze della legge tradizionale islamica è un’e- 
stensione dell’originario atto di sottomissione che un 
uomo compie quando è chiamato a proclamare la fede 
nell'unico Dio. Il profeta Maometto rappresenta l’e- 


stremo grado di perfezione nel rispondere alla chiama- 
ta; la meditazione sui minimi particolari della sua vita 
resta la fonte di quella serietà morale che è una delle 
caratteristiche dell’etica islamica. 

Nell’ambito del dono, la cosiddetta tassa di povertà 
o zakat è un esempio pratico per tutti i tipi di donazio- 
ne. Sia nella tradizione coranica che in quella maomet- 
tana, il fedele è costantemente richiamato a riflettere 
sul fatto che il suo soggiorno terrestre è di breve dura- 
ta, nient'altro che un breve intervallo oltre il quale esi- 
ste lo stato di beatitudine in Paradiso a patto che egli 
abbia meritato una ricompensa nell’aldilà. L’atto di 
prostrazione durante la preghiera richiama la mente 
del devoto all'idea che egli sta fissando la cavità della 
tomba dove due angeli del Paradiso o dell’Inferno ver- 
ranno per guidare la sua anima verso quella condizione 
transitoria che precede il Giudizio Finale. La tassa di 
povertà, specialmente per il fatto che essa si ripercuote 
sulle proprietà degli uomini, riflette questa attitudine 
ascetica che considera la fine dell’esistenza umana; con 
essa si trova il modo di liberare il credente musulmano 
dal vincolo delle sue proprietà con la determinazione 
di una somma annuale — nelle celebrazioni per la fine 
del Ramadan e durante l’ha; — da destinarsi al sosten- 
tamento delle classi povere nella società musulmana. 

Il termine sadagah è usato nell'accezione più larga 
di condivisione di quanto uno possiede, ad esempio 
nel Mishkat al-masabib (cfr. Robson, 1963-1965). Nel 
libro 12, intitolato Sulle transazioni d'affari, vari capi- 
toli sono dedicati ai doni. Il Profeta incoraggiava a 
mettere da parte come «affittate a vita» delle terre il 
cui prodotto avrebbe mantenuto certe attività caritati- 
ve quali l’approvvigionamento di cibo per i pellegrini. 
Ci sono vari riferimenti a casi di generosità all’interno 
del contesto familiare per assicurare la condivisione. 

Il capitolo 17, parte 2, del medesimo testo, è dedica- 
to invece alla questione della reciprocità nel donare, 
laddove al Profeta viene domandato se si deve restitui- 
re l'equivalente del dono ricevuto. Il parere del Profe- 
ta è che si ricambi con l’equivalente se possibile; se ciò 
è impossibile, saranno sufficienti ringraziamenti since- 
ri e preghiere. In generale, il Profeta incoraggiava l’at- 
to del donare tra vicini e membri della comunità per 
stimolare un sentimento di reciproca benevolenza. 
Uno dei doni favoriti del Profeta era il profumo ed an- 
cor oggi, quando i musulmani entrano nella moschea 
per pregare, è tenuto in gran conto come atto ben 
compiuto l’offrire profumo da un piccolo contenitore 
ai propri vicini. Essere puliti e profumati è un dono 
fatto a coloro coi quali ci si unisce particolarmente nel 
momento della preghiera; allo stesso modo è conside- 
rato un dono offrire ad un proprio simile un sorriso 
piuttosto che uno sguardo duro. 


BIBLIOGRAFIA 


P. Birnbaum (cur. e trad.), Ha-Siddur ha-Shalem, New York 
1949. 

E.A. Burtt (cur.), The Teachings of the Compassionate Buddha, 
New York 1955. 

L. Dumont, Homo Hierarchicus, Paris 1979 (trad. it. Homo bie- 
rarchicus. Il sistema delle caste e le sue implicazioni, Milano 
1991). 

C. Egerton, The Golden Lotus (Chin p‘ing met), 1-1v, London 
1972. 

E.N. Ferdon, Early Tabiti as the Explorers Saw It, 1767-1797, 
Tucson 1981. 

Pauline Kolenda, Caste in Contemporary India. Beyond Organic 
Solidarity, Menklo Park/Calif. 1978. 

A. Krause, The Tlingit Indians, Seattle 1956. 

M. Mauss, Essai sur le don, in «L’année sociologique», n.s. 1 


DONO 199 


(1923-1924), pp. 30-186 (trad. it. in Teoria generale della ma- 
gia e altri saggi, Torino 1965, pp. 153-292). 

A.C. Mayer, Caste and Kinship in Central India, Berkeley 
1960. 

J. Robson (cur.), Mishkat al-masabib, 1-1v, Lahore 1963-1965. 

RP. Rohner e Evelyn C. Rohner, The Kwakiutl, New York 
1970. 

A. Rosman e Paula Rubel, Feasting with My Enemy. Rank and 
Exchange among Northwest Coast Societies, New York 1971. 

R. Siegel et al. (curr.), The Jewish Catalog, Philadelphia 1973. 

L. Stryk (cur.), World of the Buddha, Garden City/N.Y. 1968. 

H. Wouk, This Is My God, Garden City/N.Y. 1959. 

Wu Ch‘eng-en, Monkey Subdues the White-Bone Demon, trad. 
di Wang Hsing-pei, Beijing 1973. 


CHARLES S.J. WHITE 





ELISIR. Elisir, forma latinizzata della parola araba 
al-ikstr, si ricollega alla parola greca xerion, che defini- 
sce una polvere secca, usata come medicina e nelle tra- 
sformazioni alchemiche. Gli elisir sono pozioni con 
poteri taumaturgici e curativi. Furono gli alchimisti i 
primi ad usare il termine per designare la sostanza (no- 
ta anche come pietra filosofale) che si credeva potesse 
trasformare il metallo vile in oro, curare malattie e da- 
re l'immortalità. Se la parola fu coniata dagli alchimi- 
sti, la credenza in una tale sostanza precede tuttavia 
l'alchimia e compare lungo tutta la storia della mitolo- 
gia e della religione. 

Caratteristiche e significato. Nella religione, nei 
miti e nei racconti fiabeschi, è prevalsa l’illusione che, 
da qualche parte, esista una pianta, una fontana, una 
pietra, una bevanda inebriante, o una pozione nau- 
seante preparata in un calderone di strega, che ringio- 
vanisca i vecchi, curi gli ammalati e dia salute e vita 
eterna a quei saggi, fortunati o astuti che giungono ad 
averne un boccone, un sorso, o una presa da fiutare. 
Nell’epopea omonima, Gilgamesh, il potente re di 
Uruk, parte alla ricerca del segreto dell’immortalità ed 
ha la ventura di trovarne la pianta miracolosa in fondo 
al mare. La coglie, ma, sbadatamente, la lascia incusto- 
dita e gli viene rubata da un serpente marino. 

Molti altri hanno tentato di trovare quello che Gil- 
gamesh aveva perso. La credenza che esistano sostanze 
magiche che danno salute, ricchezza ed eternità è un 
esempio straordinario del sogno illusorio risalente al 
tempo in cui gli uomini tentarono per la prima volta di 
vincere la propria mortalità. Lungi dall’accettare la 
morte come termine naturale della vita, essi l'hanno 
sempre e ovunque considerata la innaturale conse- 


guenza dell’ignoranza e della malvagità. La credenza 
che l’uomo fosse una volta immortale e che potrebbe 
esserlo tuttora, è contenuta nei tanti miti in cui si nar- 
rano le tragiche vicende che portarono all’avvento del- 
la morte nel mondo. Storie simili all’Epopea di Gilga- 
mesh, in cui la pianta dell'immortalità viene rubata da 
un serpente, compaiono ovunque nel mondo; sono 
tutte varianti del mito nel quale un serpente, o un mo- 
stro marino, montano la guardia a una fonte di immor- 
talità, all'albero della vita, alla fontana della giovinez- 
za, alle mele dorate e così via. Dietro a questi racconti 
si nasconde la paura che gli stessi dei siano gelosi e vo- 
gliano tener lontano l’elisir dell'immortalità dalle mani 
dell’uomo (cfr. Gn 3,22). Gli uomini hanno fatto di 
tutto, sia fisicamente che spiritualmente, per ammansi- 
re o circuire gli dei e reclamare il proprio diritto al- 
l'immortalità. Rifacendosi alla periodica rigenerazione 
del cielo e della terra, hanno cercato di individuare la 
sorgente di questo eterno rinnovamento e di applicarla 
a loro stessi. Hanno identificato nel sole e nella luna, e 
nelle «acque», che ne sentono l’influsso, i più potenti 
simboli di rigenerazione. 

L’acqua di vita. Nei miti della creazione egizi, in- 
duisti, greci, babilonesi ed ebraici, la vita emerge dalle 
acque, sostanza primordiale che contiene l'origine di 
tutte le cose. [Vedi ACQUA, vol. 4]. Nei miti del dilu- 
vio la vita ritorna all'acqua, forma indistinta, dalla 
quale può riemergere assumendo nuove forme. Il rito 
del battesimo derivò dalla credenza nell'acqua come 
fonte di vita e, perciò, sorgente di rinascita e immorta- 
lità. Come tale, l’acqua diviene la sostanza magica e 
curativa per eccellenza: purifica, ridona giovinezza e 
assicura vita eterna in questo mondo o nel prossimo. 


Questa magica «acqua di vita» ha avuto svariati nomi — 
soma, haoma, ambrosia, vino — tutte bevande sacre ca- 
paci di conferire conoscenza, forza e immortalità sia 
agli dei che agli uomini. [Vedi BEVANDE]. 

La luna è il simbolo primario della rigenerazione, 
per il suo proprio rinnovarsi mensile e per il controllo 
esercitato sul flusso e riflusso delle acque, fonte di tut- 
ta la vita. Il simbolismo che collega la luna all’acqua 
del mare, alla pioggia, alla pianta della vita, alla fertili- 
tà femminile, alla nascita, alla morte, all’iniziazione e 
alla rigenerazione, risale al Neolitico, o addirittura a 
un periodo anteriore. Anche il sole è un potente sim- 
bolo di rigenerazione e immortalità. Le associazioni 
mitologiche e religiose del sole e della luna alla vita e 
alla rinascita spiegano perché gli uomini abbiano cer- 
cato di preparare elisir con i liquidi, le piante, gli ani- 
mali, i minerali e i metalli associati ai due corpi celesti. 

Religioni antiche e religioni tribali. Nelle religioni 
antiche e in quelle tribali caratterizzate dallo sciamani- 
smo, gli elisir sono a disposizione dell'intera comunità 
sotto forma di droghe. L’uso di allucinogeni, inebrian- 
ti e narcotici è estremamente importante per indurre 
visioni estatiche, considerate atte a portare gli sciamani 
e i loro seguaci in contatto con un mondo spirituale 
più perfetto e reale di quello in cui vivono. [Vedi 
DROGHE PSICHEDELICHE, vol. 5]. Queste visioni 
rafforzano, e forse persino producono, la credenza in 
un mondo soprannaturale libero da povertà, malattia e 
morte. Tra la visione dell'immortalità e la ricerca del- 
l’immortalità vi è solo un breve passo. Le sostanze che 
producevano visioni venivano usate in rituali di guari- 
gione o somministrate come medicine. Qualche volta 
venivano deificate e adorate per se stesse, come lo fu 
Soma nel rito vedico e «Padre Peyote», l’allucinogeno 
usato dagli Indiani delle Pianure nell'America setten- 
trionale. Gli uomini credevano di tenere in mano gli 
dei e di poterli mangiare nel vero senso della parola, 
assorbendone, quindi, il potere e l'immortalità. Alla 
base di questo concetto sta la credenza che l’uomo sia 
ciò che mangia e che assorba poteri animali, umani e 
divini durante la fase digestiva. Questa credenza, presa 
in senso letterale o figurato, fornì la ragione fonda- 
mentale per i cibi sacrificali nelle diverse religioni 
(dionisiaca, attica, eleusina, cristiana). 


Il rituale Soma, descritto nel Rgveda, è il più antico. 


rituale religioso, tra quelli documentati, che includeva 
la preparazione e l’uso di elisir. Vi sono opinioni di- 
verse su cosa veramente fosse il sorz4. Dalla ricerca di 
R. Gordon Wasson (1969), tuttavia, sembra oggi pro- 
babile che il s0r74 venisse in origine estratto dal fungo 
Amanita muscaria, i cui succhi sono letali se concen- 
trati, ma allucinogeni se diluiti. Nel caso del sorza, la 
visione di immortalità ingenerata dalla bevanda si 
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identificò con la bevanda stessa. Il sormz4 venne deifica- 
to e gli uomini che ne bevevano diventavano dei im- 
mortali: 


Abbiamo bevuto il s0wz4 e siamo divenuti immortali; 
Abbiamo raggiunto la luce scoperta dagli dei. 
Cosa può fare ora l’ostilità contro di noi? 
E cosa, o dio immortale, il disprezzo dei mortali? 
(Rgveda 8,48,3). 


L’uso del soma scomparve verso la fine del periodo 
vedico. Qualche studioso attribuisce questo cambia- 
mento alla emigrazione degli indoeuropei dai luoghi 
dove cresceva il fungo. Una ragione più plausibile è, 
forse, l'emergenza di religioni sacerdotali, che istitu- 
zionalizzarono forme non orgiastiche di adorazione. 

Grandi religioni dell’umanità. Quando lo sciama- 
nismo cedette il passo a forme di adorazione religiosa 
più organizzate, l’uso rituale di elisir sotto forma di 
droghe che alteravano la mente venne a mano a mano 
ristretto alla casta sacerdotale. Alla fine venne del tutto 
abbandonato o sostituito da rituali simbolici (che in- 
cludevano sostanze innocue), accuratamente controlla- 
ti dalla gerarchia sacerdotale. Fu questo il caso sia del 
culto indiano durante il periodo postvedico, quando il 
soma fu sostituito da succo di rabarbaro e altri liquidi, 
sia del primo zoroastrismo, in cui la pratica di bere 
haoma venne scoraggiata addirittura da Zarathustra. 
L’estasi individuale che caratterizza la trance sciamani- 
ca è incompatibile con le organizzazioni religiose basa- 
te sulla gerarchia e la conservazione dell'ortodossia. 
L’ingestione rituale del #ykeor, la bevanda sacra dei 
misteri eleusini, fornisce un esempio del modo in cui la 
religione organizzata trasformò l’esperienza estatica 
individuale in avvenimento comunitario mediato da un 
sacerdote ordinato. 

Un altro esempio è il sacramento cristiano dell’Eu- 
caristia. La promessa di immortalità, implicita nel con- 
cetto di elisir, è il punto focale di questo rituale. Se- 
condo il Vangelo di Giovanni (6,51ss.) il pane e il vino 
sono letteralmente il corpo e il sangue di Cristo e il co- 
municando, ricevendoli, si garantisce la vita eterna. 
Ignazio di Antiochia (morto intorno al 113) parlò del 
pane come di medicina per l'immortalità e di antidoto 
contro la morte. Ma i teologi cristiani furono piena- 
mente consci dei pericoli dell’antinomismo e dell’au- 
todeificazione insiti nella dottrina eucaristica della 
presenza vera (di Cristo) e mettevano costantemente in 
guardia contro ambedue. La condanna, da parte di 
Paolo, dell’agape, o festa dell'amore, celebrata dai pri- 
mi cristiani (cfr. 1 Cor 10-11) riflette la paura che l’eb- 
brezza potesse portare all’eterodossia. Quando la 
Chiesa acquistò maggior potere, coloro che continua- 
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vano le antiche pratiche sciamaniche furono tacciati di 
eresia e perseguitati. Questo fu il destino di streghe, 
maghi e alchimisti. 

Alchimia. Tanto gli alchimisti occidentali che quelli 
orientali affermarono di avere prodotto l’elisir di im- 
mortalità. [Vedi ALCHIMIA, vol. 1]. Ma gli alchimisti 
cinesi, nella loro ricerca dell’immortalità fisica, furono 
più coerenti di quelli indiani, greci e orientali. Essi non 
fecero mai la scomoda distinzione fra questo mondo e 
l’aldilà, così caratteristica del pensiero occidentale, e 
neppure cercarono la liberazione finale dal cosmo, co- 
me gli alchimisti greci e indiani. Per i Cinesi, materia e 
spirito erano parte di un tutto organico, e gli elisir era- 
no considerati alla stregua di colla permanente che 
manteneva anima e corpo eternamente uniti, preser- 
vando così lo «spirito» (sher). 

I Cinesi cercarono sempre un modo per prolungare 
la vita, ma l’idea di un elisir di immortalità sembra sia 
emersa per la prima volta nel rv secolo a.C., in seguito 
ad una interpretazione alla lettera dell’antica filosofia 
taoista. Il termine tao stava in origine per la forza vitale 
che fa sviluppare e funzionare i corpi materiali. Col 
passare del tempo, gli alchimisti taoisti trasformarono 
questo principio astratto in un elisir commestibile. La 
sola difficoltà stava nel determinare gli ingredienti ma- 
teriali del Tao e nel prepararli in forma ingeribile. L’o- 
pinione generale fu che oro e cinabro fossero i due in- 
gredienti più affidabili, rispettivamente per l’inaltera- 
bilità e per il colore. Gli uomini, in ogni parte del 
mondo, hanno tentato di impadronirsi della perfezio- 
ne e indistruttibilità dell’oro e di trasferirle in altre co- 
se meno perfette, inclusi loro stessi. Per ottenere ciò, 
mangiarono polvere d’oro e bevvero miscele di oro. 
[Vedi ORO E ARGENTO, vol. 4]. (Gli alchimisti occi- 
dentali considerarono Mosè uno di loro sulla base di 
Esodo 32,20, dove è detto che obbligò gli Israeliti a be- 
re il vitello d’oro ridotto in polvere sciolta in acqua). 

L'affermazione che il cinabro fosse la sostanza idea- 
le per l’elisir si basava sul colore e la composizione chi- 
mica: è rosso, il colore del sangue, ed essendo solfuro 
di mercurio può essere trasformato in mercurio, il più 
«vivo» dei metalli. Il problema, naturalmente, era che 
il cinabro è velenoso, ma l’immortalità era una visione 
affascinante e gli alchimisti, e molti altri, accettarono la 
sofferenza come prezzo necessario. Tra l’820 e l’859 
d.C., non meno di sei imperatori furono avvelenati da- 
gli elisir che ingerirono con la convinzione di poter vi- 
vere per sempre. Joseph Needham (1957) avanza l’ipo- 
tesi che l’avvelenamento da elisir fosse una causa pri- 
maria del declino dell’alchimia cinese dopo il Ix secolo. 

L’idea di un elisir alchemico giunse in occidente 
dall’Islam agli albori del Medioevo. Ma la distinzione 


cristiana tra materia e spirito, e l'insistenza sulla vita a 


venire resero più difficile per gli alchimisti occidentali 
la concezione di immortalità in questo mondo. Alcuni 
alchimisti tentarono di preparare elisir di immortalità 
e diedero così un contributo alla teoria e alla pratica 
medica, ma la maggior parte di loro perseguirono, co- 
me intento più limitato e mercenario, la scoperta di eli- 
sir che mutassero il metallo vile in oro. Un ristretto 
gruppo di alchimisti spirituali disprezzarono, invece, 
ambedue gli obbiettivi e ricercarono elisir spirituali 
che elevassero l’anima, aiutandola a raggiungere le sue 
origini divine. 

Tra tutti coloro che tentarono la scoperta di un elisir 
di immortalità, nessuno, per quanto è dato sapere, eb- 
be successo. Ciò malgrado, l’allettante idea che possa 
esistere una sostanza che liberi gli uomini da povertà, 
malattia e morte ha concorso a dare impulso al pensie- 
ro religioso, filosofico e scientifico. 
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ENIGMI E PARADOSSI. Per quanto i paradossi 
possano sembrare enigmatici e gli enigmi (o indovinel- 
li) paradossali, si tratta di due realtà sostanzialmente 
differenti. Gli enigmi, usati in contesti sacri o profani, 
sono soprattutto strumenti indirizzati all'esecuzione 
del rito, mentre i paradossi sono radicati nel cuore del- 
l'essere e del linguaggio, toccando il punto centrale 
dell’esperienza e dell’espressione. L’enigma va risolto, 
il paradosso va trasceso o, piuttosto, vissuto. 

Enigma. In greco era chiamato griphos (letteral- 
mente «rete da pesca», ossia qualcosa di intricato), op- 
pure dirigra («detto oscuro»); in latino «aerigrmza 
(«problema»). L’attuale significato di exigrza, «ciò che 
non si conosce e che rimane oscuro», si rifà appunto a 


questa ascendenza. Gli enigmi possono avere una solu- 
zione o non averne affatto. Si dice appunto è ur enig- 
ma, di cosa che non si può conoscere e resta quindi un 
mistero. Il greco meysterion indica ciò che va oltre la 
comprensione dell’intelligenza umana. 

Gli enigmi risalgono alla remota antichità. Il più an- 
tico libro di enigmi è un testo della scuola babilonese 
(Taylor, 1948, pp. 12s.). Pindaro fu il primo a chiama- 
re 4inigma il quesito della Sfinge; Platone allude agli 
indovinelli fatti di giochi di parole, invalsi a quell’epo- 
ca (Repubblica 5,479). Un enigma può essere gioco- 
so, come diversivo o passatempo umoristico, oppure 
drammatico, come quello della Sfinge, che costava la 
vita a chi non lo risolveva. I filologi tedeschi lo chiama- 
rono Halsritsel (enigma capitale). Sottoposto alla stes- 
sa prova, Yudhisthira riportò alla vita i fratelli risol- 
vendo con successo gli enigmi posti da uno yaksa (es- 
sere spettrale: Mababbarata 3,297-298). 

Per gli autori delle Scritture ebraiche, gli indovinelli 
erano strettamente legati alla sapienza concessa dal Si- 
gnore come un dono divino (cfr. l'enigma di Sansone 
in Giudici 14,13-18; sul dono del Signore cfr. Giudici 
13,24). La sapienza di Salomone, che «Dio aveva mes- 
so nel suo cuore» (1 Re 10,24), venne messa alla prova 
dalla regina di Saba con «enigmi» (1 Re 10,1-13; 2 Cr 
9 1-12). Gli autori dei medievali midrasbimz posero 
quesiti più elaborati, ad esempio: «Chi furono i tre che 
mangiarono e bevvero sulla terra, eppure non nacque- 
ro da uomo e donna?». «I tre angeli che si rivelarono 
al padre Abramo, sia pace a lui», e così via (Schechter, 
1891, pp. 354-56). È stato notato che gli indovinelli 
erano «tipici dei passatempi da tavola ebraici del 
Medioevo» e che «tutti i grandi poeti ebrei del Me- 
dioevo posero acrostici e indovinelli assai pregevoli» 
(Abrahams, 1896, pp. 384-87, 133). 

Durante il Medioevo si ricorse agli indovinelli nel- 
l’attività missionaria, come fece il vescovo inglese Bo- 
nifacio (680-735) che scelse come tema dieci virtù e 
dieci vizi. Enigmi allegorici si trovano anche in nume- 
rosi passi biblici (Taylor, 1948, pp. 61-65). 

Nell’India vedica, gli enigmi facevano parte di ritua- 
li come il Rajasuya (incoronazione del re) o come l’A- 
$vamedha (sacrificio del cavallo). I sacerdoti sacrificali 
usavano una specie di botta e risposta altamente ritua- 
lizzato, come in questo scambio: «Cos'è che cammina 
da solo?». «È senza dubbio quel sole lassù che cammi- 
na da solo, ed è una luce spirituale» (Satapatha 
Bribmana 8,2,6,9ss.). I brahmani gareggiavano nella 
fatavidyà (conoscenza delle origini) e nel brabmodya 
(discussione teologica o filosofica sul brabman). Argo- 
mento di enigmi erano spesso questioni cosmologiche, 
come nel Rgveda: «Io ti interrogo circa l'estremo con- 
fine della terra. Ti chiedo: dov'è il centro del mondo? 
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Ti interrogo sul seme prolifico dello Stallone; ti inter- 
rogo sull’alto dei cieli dove abita il Verbo» (1,164,34). 
Ciò fa pensare che la ricerca filosofica si sviluppasse in 
forma enigmatica (cfr. Rgveda 1,164,46; 10,129; 
Atbharvaveda 9,9-10; 10,7; ecc.). In un verso dell’A- 
tharvaveda si chiede: «Perché il vento non cessa di sof- 
fiare? Perché la mente non trova mai requie? Perché le 
acque, cercando di giungere alla verità, non cessano 
mai di fluire? (10,7,37; cit. in Bloomfield, 1969, pp. 
210-18; Huizinga, 1949, pp. 105-107). 

Essendo legati al mistero dell’esistenza e dell’uni- 
verso, agli enigmi si attribuiva spesso un carattere sa- 
cro. Possedere la conoscenza esoterica significava pos- 
sedere il potere (Huizinga, 1949, p. 108). Oltre a ciò, 
veniva associato agli enigmi un potere magico: il con- 
cetto che, pronunciando una parola, si possa influen- 
zare l’ordine universale sta al centro dell’uso ritualisti- 
co degli enigmi, come quelli usati all’epoca della semi- 
na e della crescita del riso (ma rigorosamente proibiti 
fra il raccolto e la preparazione dei nuovi campi) e co- 
me quelli di altre occasioni, come i funerali. Secondo 
una riflessione di James G. Frazer, «gli enigmi erano in 
origine circonlocuzioni adottate al tempo in cui all’o- 
ratore, per qualche ragione, era inibito l’uso di certi 
termini. Sembra che, in particolare, si pronunciassero 
davanti a un cadavere» (Frazer, 1911-1915, 1x, p. 121, 
nota 3). 

Koan. La forma dialogica degli indovinelli — do- 
manda e risposta — coinvolge direttamente l’ascoltato- 
re come parte attiva del discorso. Questa forma venne 
pienamente utilizzata dalla tradizione Zen del Buddhi- 
smo Mahayana sotto forma di k0an (cinese kung an, 
«documento pubblico, norma autoritaria»). Il «Mu di 
Joshu», famoso k647, si svolge così: «A un monaco 
che gli chiese una volta: “Un cane ha la natura del 
Buddha?”, il maestro Joshù rispose: “Mu!”». Sebbene 
molti #04 abbiano, come questo, forma di indovinel- 
li, non significa che vadano risolti come tali. «Non 
confondere il “Mu” col vuoto assoluto o il nulla. Né 
devi concepirlo in termini di “è” o “non è”», ammoni- 
sce il maestro Mumon (Izutsu, 1977, p. 176). 

Spesso, di certi &#04n sono possibili letture diverse. 
Si possono interpretare e comprendere, ma non è per 
questo che vengono posti ai discepoli zen; piuttosto, si 
considerano temi di meditazione, «mezzi per aprire la 
mente alla verità dello Zen», come li definisce D.T. 
Suzuki, aggiungendo che «k64n e zazen sono le due 
ancelle dello Zen: la prima è l'occhio, la seconda il pie- 
de». Perciò, senza una rigorosa preparazione nello z4- 
zen, o seduta di meditazione — dice Suzuki — l’allievo 
zen non raggiungerà la verità spirituale (Suzuki, 1964, 
pp. 101s.). I #64x sono strumenti utili (sanscrito p4- 
ya) che il maestro propone agli allievi; utili per deter- 
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minare il sator:, l’illuminazione, e non come fine a se 
stessi. Il fine sta nella realizzazione della libertà e della 
pietà. 

Il maestro cinese Ta-hui (in giapponese Daie Soko, 
1089-1163) fu il primo a sistematizzare i k04n. Si tratta 
generalmente di domande e risposte (dette wm0rd0) 
scambiate fra maestri e discepoli al tempo della dina- 
stia T‘ang e all’inizio della dinastia Sung, oppure di 
domande poste dagli insegnanti, o di aneddoti degli 
antichi maestri. Impegnando tutta la capacità della 
mente per superare la dimensione discorsiva, la pratica 
del k6an ha lo scopo di indurre la mente stessa a realiz- 
zare un «mutamento sostanziale». È da sciocchi «re- 
stare attaccati alle parole e alle frasi per cercare di rag- 
giungere la comprensione»: «è come cercar di colpire 
la luna con un bastone, o grattare la scarpa per un pru- 
rito al piede» (Shibayama, 1974, p. 9). 

Quantunque lo Zen possa avversare il pensiero di- 
scorsivo, il suo vero intento è quello di portare la per- 
sona allo stato primordiale della mente, che viene pri- 
ma della dicotomia soggetto-oggetto. Il seguente r70x- 
dò descrive appunto tale stato: «Una volta il maestro 
Yakusan (cinese Yao-shan, 751-834) stava seduto me- 
ditando profondamente; venne a lui un monaco e gli 
chiese: “Che cosa stai pensando, piantato lì come una 
roccia?”. Il Maestro rispose: “Sto pensando a ciò che è 
affatto impensabile”. Il monaco: “Come è possibile 
pensare a qualcosa di assolutamente impensabile?”. E 
il Maestro: “Non pensando”» (Izutsu, 1977, pp. 
157s.). La domanda del monaco si basava sul pensiero 
oggettivante. Le risposte del Maestro mostrano rispet- 
tivamente il pensiero senza oggetto e il pensiero senza 
soggetto. Non pensare è un modo elevato di essere 
della mente, e giungere al riconoscimento di tale stato 
costituisce lo scopo della pratica k64n-zazen. 

Paradosso. Di fronte al significato originale del gre- 
co para doxa, «contrario all'opinione corrente o alla 
comune aspettativa», si hanno vari significati del ter- 
mine paradosso. Nel greco classico paradoxia significa 
«cosa meravigliosa, straordinaria» e paradoxologeo 
«raccontare meraviglie, cose incredibili». Il paradosso, 
perciò, era più di una semplice contraddizione; para- 
doxos significa «incredibile», cioè contrario all’aspet- 
tativa o all’opinione generalmente accettata (doxa). 
Questo era il senso del termine nel passo del Nuovo 
Testamento in cui Gesù guarisce il paralitico: «tutti ri- 
masero stupiti e levavano lode a Dio; pieni di timore 
dicevano: “Oggi abbiamo visto cose prodigiose (para- 
doxa)”» (Lc 5,26). In questo particolare contesto, p4- 
radoxos sta per «miracoloso». 

Definizione di paradosso. Il termine è stato varia- 
mente interpretato: come contraddizione logica, come 
assurdità, enigma, o contraddizione apparente, come 


quando Amleto dice: «Un tempo, questo era un para- 
dosso. Ma ora il tempo ha dimostrato che è vero» (III, 
1,114s.). Taluni definiscono il paradosso una forma 
unica di pensiero: «pensiero dinamico, bipolare, segno 
di una tensione vitale che coinvolge sia l'opposizione 
che la reciprocità delle idee» (Slaatte, 1968, p. 132). 
Secondo altri, il paradosso «gioca con l’umano intel- 
letto», o è «soprattutto una figura di pensiero in cui 
varie e appropriate figure del discorso sono inestrica- 
bilmente confitte» (Colie, 1966, pp. 7, 22). Kierke- 
gaard afferma decisamente che il paradosso, derivando 
dalla «relazione fra uno spirito cognitivo esistente e la 
verità eterna... non è una concessione, ma una catego- 
ria, una definizione ontologica» (Bretall, 1946, p. 153). 

Generi del paradosso. Vi sono paradossi logici, vi- 
suali, psicologici, retorici e di altro genere, per esem- 
pio esistenziale. Di quelli logici si occuparono logici e 
matematici fin dai tempi di Zenone di Elea (v secolo 
a.C.). Si ritiene che alcuni di essi possano risolversi ap- 
plicando differenti strutture concettuali (come i para- 
dossi di Zenone); altri si considerano antinomie (come 
quelli di Epimenide Cretese), altri ancora sono dei 
rompicapo che in fondo non vengono considerati veri 
paradossi (Quine, 1962). 

Ai paradossi visuali, come disegni che presentano 
un’anatra da un punto di vista e un coniglio da un al- 
tro, si guarda ora piuttosto in relazione alla psicologia 
della rappresentazione (Gombrich, 1960). Il parados- 
so retorico, come genere letterario, era assai in voga 
nel Rinascimento: ne diede l’avvio Erasmo col suo E/o- 
gio della pazzia (1509). Il genere venne praticato anche 
dal poeta John Donne, dall’autore satirico Joseph Hall 
e da altri autori. 

Funzioni del paradosso. I paradossi sono sostan- 
zialmente legati al problema del linguaggio e dell’esi- 
stenza; nondimeno, le loro funzioni sono varie. In ma- 
tematica e in fisica sono puzzles da risolversi «metten- 
do la struttura concettuale in una prospettiva nuova», 
così che «vengano alla luce le limitazioni del vecchio 
concetto» (Rapoport, 1967, p. 56). Essi sfidano i limiti 
della ragione, stimolando attività mentali che fisici e 
matematici trovano divertenti; funzionano come ac- 
cesso a una nuova e più ampia comprensione della 
realtà. Rapoport (1967) scrive: «I paradossi hanno 
avuto un ruolo drammatico nella storia intellettuale, 
presagendo spesso sviluppi rivoluzionari nella scienza, 
nella matematica e nella logica» (p. 50). Quine (1962), 
dal canto suo, osserva che nel campo della logica e del- 
la matematica il confronto fra due paradossi — uno 
proposto nel 1901 da Bertrand Russel, l’altro nel 1931 
da Kurt Gédel — diede un forte impulso allo studio dei 
fondamenti matematici. 

In questo senso, le contraddizioni vanno interpreta- 


te come terreno proficuo per lo sviluppo delle teorie 
fisiche. Alfred North Whitehead osservò: «Nella logi- 
ca formale, una contraddizione è l’indizio di un insuc- 
cesso; ma nell’evoluzione della conoscenza reale segna 
il primo passo verso un successo» (1925, p. 260). I pa- 
radossi rappresentano una sfida salutare, la cui solu- 
zione comporta l’acquisizione di una struttura di pen- 
siero più generalizzata. 

Nella tradizione mistica cristiana della via negativa 
(cfr. più avanti), ed anche nella tradizione zen, si guar- 
da al linguaggio con scetticismo. I mistici sostengono 
che la verità ultima non è conoscibile e non può quindi 
venire adeguatamente resa con le parole. I maestri zen 
ammoniscono che se si usano parole per la realtà ulti- 
ma, si andrà fuori strada; il linguaggio è tutt'al più 
un'indicazione. Il rovescio della medaglia, tuttavia, è il 
bisogno di un’affermazione fondamentale della realtà 
oltre il pensiero e il linguaggio umani. Il fatto che si 
usino parole suggerisce assolutamente la presenza di 
uno stimolo quanto meno ad approfondire la realtà ul- 
tima. Le espressioni paradossali vengono perciò rite- 
nute espedienti retorici, o «paradossi terapeutici» 
(Ramsey e Smart, 1959, p. 220). Nel xI secolo, il mae- 
stro ch‘an Mumon (cinese Wu-men), autore del M- 
monkan (Wu-men kuan, 1228) espone gli insegnamen- 
ti zen in un linguaggio fortemente paradossale, come si 
vede dal titolo della sua antologia, La barriera senza 
porta. «La Mente del Buddha è la base, e senza porta è 
la Porta del Dharma. Se è senza porta, come si può 
passarvi?». E ancora: «Senza porta è il Grande Tao. Ci 
sono migliaia di strade per arrivarci. Se attraversi que- 
sta barriera, andrai liberamente per l'universo» (Shi- 
bayama, 1974, pp. 9s.). 

Un altro aspetto del paradosso sta nell’affermazione 
che si tratti di un modo più elevato di esprimere la ve- 
rità, rifuggendo da una forma di descrizione logica o 
lineare. Il linguaggio metaforico e immaginoso ha una 
funzione alquanto simile a quella del paradosso; alcuni 
ritengono che in quest’ultimo sia implicita una giu- 
stapposizione contraddittoria di immagini, piuttosto 
che di idee logiche (Slater, 1951, p. 115). Mentre la 
metafora e le immagini mirano al di là delle parole — 
operazione simbolica per eccellenza — il paradosso mi- 
ra al di là di un costrutto linguistico, a qualche realtà 
extralinguistica o alla sfera dell’esperienza stessa. Inol- 
tre, la forma di un dramma (per esempio la «tragicom- 
media» di Samuel Beckett Aspettando Godot), o il te- 
ma di un lavoro (come l’E/ogio della pazzia) possono 
assumere carattere paradossale (States, 1978). 

Se si guarda al paradosso semplicemente come a un 
mezzo o a una forma superiore di espressione, il suo 
uso fa pensare a un livello sovralogico di consapevo- 
lezza che abbraccia esperienza religiosa, intuizione 
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poetica, creatività artistica e molto di tutto ciò che è 
esperienza quotidiana. Presupposto essenziale sono 
qui la limitazione del linguaggio — o quanto meno di 
certe forme di espressione — e una scala di intelligibili- 
tà che non si limita al pensiero logico. Inoltre, sia che 
si tratti di paradosso logico, retorico o epistemologico- 
esistenziale, esso è comunque proiettato oltre l’affer- 
mazione o l’espressione immediate. 

Paradosso e discorso religioso. Secondo la descri- 
zione di Eraclito, Dio è «giorno-notte, inverno-estate, 
guerra-pace, sazietà-fame» (framm. 67): spesso i para- 
dossi hanno forma di ossimoro, sono cioè una combi- 
nazione di contrari. L'esperienza religiosa, i fini ultimi 
religiosi, vengono spesso descritti con un linguaggio 
contraddittorio, per esempio personale-impersonale, 
immanente-trascendente, affermazione-negazione, pec- 
cato-redenzione. Dalla tensione di queste antinomie 
emerge una gamma di significati che meglio può ap- 
profondire i contenuti dell’esperienza religiosa. La ca- 
ratterizzazione che Rudolf Otto fa della realtà ultima, 
del numinoso, come «mysterium tremendum et fasci- 
nosum» ha avuto un impatto notevole sullo studio del- 
la religione. Egli osserva: «Queste due proprietà, di at- 
terrire e di affascinare, si combinano qui in una straor- 
dinaria armonia di contrari, e il duplice carattere della 
consapevolezza numinosa che ne risulta, e di cui è te- 
stimone tutto lo sviluppo religioso, almeno a partire 
dalla fase del “terrore soprannaturale”, è al tempo 
stesso il più straordinario e il più notevole fenomeno 
dell’intera storia della religione» (Otto, 1917, p. 31). 

Ninian Smart afferma che «le forme paradossali 
adempiono a una tale quantità di funzioni che, com- 
prendendo la loro essenza, si può andare al cuore della 
filosofia della religione» (Smart, 1958, p. 20). Egli 
considera il paradosso il risultato di un intreccio fra 
elementi o tipi di esperienza diversi, un elemento 
orientato al culto e un elemento di esperienza mistica. 
«Esso è lontano, ed è vicino. Esso è dentro a tutto ciò, 
ed è al di fuori di tutto ciò» (If7 Upanisad 5): con que- 
sta appropriata citazione Smart spiega che ciò che è 
oggettivo, trascendente, numinoso, lontano, brabman 
e «totalmente altro» appartiene alla sfera del culto, 
mentre ciò che è soggettivo, immanente, mistico, vici- 
no, diman e «interno», appartiene alla sfera dell’espe- 
rienza mistica. L’uno e l’altro, poi, sono legati insieme 
in una forma che è caratteristica dell'esperienza reli- 
giosa, come dimostra l’esperienza mistica, in cui ci si 
esalta, eppure ci si annulla (Smart, 1958; cfr. anche 
Austin, 1967). 

Esiste una relazione fra genere di esperienza e gene- 
re di espressione. «Fra una contraddizione logica (o 
contraddizione apparente) e talune forme di sentimen- 
to religioso c’è una stretta relazione», osserva Arthur 
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Lovejoy (1978, p. 279). Alcuni vedono nel paradosso 
un modo più appropriato, se non essenziale, di espri- 
mere l’esperienza religiosa (Calhoun, 1955; Stace, 
1960). Dire che Dio è immanenza-trascendenza signi- 
fica qualche cosa di più che accostare semplicemente 
queste due qualità; significa piuttosto descrivere il ca- 
rattere dell'esperienza religiosa stessa. [Vedi anche 
TRASCENDENZA E IMMANENZA, vol. 1]. 
Coincidentia oppositorum, una logica paradossa- 
le. Ciò che chiamiamo co:ncidentia opposttorum spiega 
in parte perché ci si serva di descrizioni paradossali 
parlando delle realtà ultime. Benché l’idea risalga a 
Proclo e addirittura a Eraclito, la terminologia viene 
generalmente associata a Nicolò Cusano, prelato e mi- 
stico tedesco del xv secolo, che considerava questo di- 
namismo dal punto di vista della identità e della diver- 
sità. Come dice nel suo De docta ignorantia, quali che 
siano le cose percepite dai sensi e dalla mente, esse dif- 
feriscono l’una dall’altra e in se stesse, quindi: 


Tutte le cose che apprendiamo col senso, con la ragione o con 
l’intelletto, differiscono in se medesime e l’una rispetto all’al- 
tra in maniera tale che fra loro non si dà alcuna eguaglianza 
precisa. L'’eguaglianza massima, che non ammette alterità o di- 
versità rispetto ad alcuna cosa, supera ogni capacità dell’intel- 
letto. Il massimo in senso assoluto, poiché è tutto ciò che può 
essere, è pienamente in atto. E come non può essere maggiore 
[di ciò che è], per lo stesso motivo non può esser minore, dato 
che esso è tutto ciò che può essere. Minimo è ciò di cui non 
può essere cosa minore. E poiché il massimo è della stessa na- 
tura, è chiaro che il minimo coincide col massimo. 

(1,4). 


La logica della coincidentia oppositorum presuppone 
un terreno che unifichi il molteplice, cioè l’uguaglian- 
za. «Perciò, gli opposti si trovano soltanto in quelle 
cose che ammettono il più e il meno» (Ib:d.), cioè nel 
mondo relativo della pluralità delle cose. 

La corrente buddhista Mahayana va più a fondo nel 
concetto della cosncidentia oppositorum e arriva all’e- 
quazione fra l’uno e i molti. Unità è molteplicità, e 
molteplicità è unità. È il carattere paradossale delle co- 
se ultime. Il Sutra del cuore, gemma del corpus prajfia- 
paramita, dichiara: «Rupam $unyata, $unyata eva rù- 
pam», ossia, tutto il mondo fenomenico dell’esperien- 
za è «vuoto», e la «vacuità» è al tempo stesso l’intero 
mondo fenomenico dell’esperienza. In altri termini, 
zero è l’infinito e l’infinito è zero (sulla questione zero 
e infinito, Augustus De Morgan scrisse: «Se c’è in ma- 
tematica un pericolo acuto da cui sia stato colto il fiore 
della salvezza, questo è la speculazione su zero e infini- 
to» [Bolzano, 1950, p. v]). 

D.T. Suzuki, trattando questo genere di logica della 
negazione e affermazione contemporanee, lo chiama 


sokubi no ronri, o «logica della prajfia» (1951, p. 18). 
Egli espone questo punto contrapponendo prajna 
(«intuizione») e vi#4n4 («ragione»). «Le espressioni 
paradossali sono tipiche della praj#4-intuizione. Poi- 
ché esso trascende il vij4r4, 0 logica, non si preoccu- 
pa di contraddirsi; esso sa che una contraddizione è 
conseguenza della differenziazione, la quale è compito 
del vijiana. La prajità nega quanto prima ha asserito, e 
viceversa; ha un suo proprio modo di comportarsi con 
questo mondo di dualità» (Suzuki, 1951, p. 24). Que- 
sto uso del paradosso caratterizza la scuola giapponese 
di pensiero nota come scuola di Kyoto, fondata da Ni- 
shida Kitaro (1870-1945). 

Rosalie L. Colie ha osservato che «i paradossi com- 
mentano da sé il loro metodo e la loro tecnica» e che 
«trattano se stessi come soggetto e come oggetto» 
(1966, p. 7). Questo si avvicina all’intuizione buddhi- 
sta citata più sopra, salvo che il Buddhismo dissolve 
anche la distinzione fra soggetto e oggetto. 

Paradosso e conoscenza ultima. La tradizione so- 
cratica della docta ignorantia è un modo paradossale di 
conoscenza: Io so che non so. «Noi desideriamo sape- 
re di non sapere», scrive Nicolò Cusano in De docta 
ignorantia. «Se potremo conseguirlo [il sapere che non 
sappiamo] appieno, avremo raggiunto una dotta igno- 
ranza» (1,1). Esaminando il modo della ricerca e osser- 
vando che essa procede mediante una relazione com- 
parativa e che, quindi, «l’infinito, in quanto infinito, 
poiché si sottrae a ogni proporzione, ci è sconosciuto» 
(1,1), conclude che «la ragione non può superare le 
contraddizioni». Inoltre, «all'unità si oppongono, in 
base a tale moto razionale, la pluralità e la molteplici- 
tà» (1,24). Riconoscere la ragione in questo modo si- 
gnifica raggiungere la «dotta ignoranza», o la «sacra 
ignoranza», la quale sa che «la precisione della verità 
splende in maniera incomprensibile nella tenebra della 
nostra ignoranza» (1,26). La dotta ignoranza vede ol- 
tre la comprensione della pluralità delle cose; e nella 
sua autoconoscenza essa vede «che la verità è proprio 
quella che ora non abbiamo la capacità di comprende- 
re» (2, Prologo). 

L’idea della dotta ignoranza, il riconoscimento del- 
l'incapacità della ragione di comprendere la realtà ulti- 
ma, venne accolta da molti pensatori occidentali. Pa- 
scal disse: «Nulla è così conforme alla ragione come 
questa sconfessione della ragione» (Pensieri 140); o 


. ancora: «Il supremo passo della ragione sta nel ricono- 


scere che c’è un'infinità di cose che la sorpassano. È 
ben debole se non giunge a riconoscerlo. Se le cose na- 
turali la trascendono, che dire di quelle soprannatura- 
li?» (Pensieri 139). Kierkegaard sosteneva che «l’uma- 
no intelletto deve capire che vi sono cose che non è in 
grado di capire e quali sono queste cose» (Bretall, 


1946, p. 153). Se non con la ragione, è con la non-co- 
noscenza che si arriva a ciò che non si conosce, come 
dice Giovanni della Croce (Salita al Monte Carmelo 
1,14), e in questo stesso spirito T.S. Eliot rifletté sul 
paradosso di conoscenza e «ignoranza» (cfr. East Co- 
ker, in Quattro quartetti). 

Un altro approccio alla conoscenza ultima poggia 
sull’affermazione che, nell’atto di conoscere, il cono- 
scitore e il conosciuto — cioè soggetto e oggetto — sono 
uniti. La conoscenza in quanto esperienza avviene nel- 
l’unicità del soggetto e dell'oggetto, poiché l’oggetto 
della conoscenza è rappresentato dal soggetto. Perciò 
«non è compreso da coloro che lo comprendono. È 
compreso da coloro che non lo comprendono» (Kena 
Upanisad 9-11). 

Paradosso della via negativa. Dionigi l’Areopagita 
osservava che la realtà ultima, la Divinità, è al di là del 
pensiero umano e può quindi essere avvicinata solo da 
un’affermazione negativa. Il mistico tedesco medievale 
Meister Eckhart, fedele seguace di questo metodo, 
scrive: «E nella natura di Dio essere senza una natura. 
Pensare alla sua divinità, alla sua sapienza, alla sua po- 
tenza è nascondere la sua essenza, oscurarla con pen- 
sieri su di lui. Anche un solo pensiero, una sola consi- 
derazione la nasconderanno (fr. 30). Il famoso inizio 
del testo cinese taoista Tao Te King («Il libro della Via 
e della Virtù») echeggia questa tradizione: «La Via di 
cui si può parlare non è una via eterna». Nella tradizio- 
ne upanisadica, 4trz4n «non è questo, né quello» [neti, 
neti]. È inafferrabile, poiché non viene afferrato. È in- 
distruttibile, poiché non viene distrutto. È isolato, poi- 
ché non può unirsi a nulla. È libero. Non trema. Non 
può essere offeso» (Brbadaranyaka Upanisad 3,9,26; 
42,4; 4,4,22; 4,5,15). 

La via negativa è in realtà un metodo paradossale di 
affermare le realtà ultime, considerate realtà sovralogi- 
che. Tommaso d’Aquino mostra la contraddizione in- 
sita in questo metodo: «Il significato di una negazione 
è sempre in una affermazione, come si vede dal fatto 
che ogni proposizione negativa è provata da una affer- 
mativa; di conseguenza, salvo che l’umano intelletto 
conosca qualche cosa di Dio affermativamente, esso 
non potrebbe negare di Dio alcunché; e così sarebbe 
se nulla di ciò che dice di Dio potesse essere verificato 
affermativamente» (De potentia Dei 7,5). L'approccio 
della teologia mistica, peraltro, ha un interesse più pa- 
radossale che logico, poiché il suo scopo è quello di 
andare al di là dell’affermazione e della negazione. 
Dionigi l’Areopagita conclude così la sua Theologia 
mystica: «Noi non possiamo affermarLa né negarLa 
[la Divinità], in quanto che l’unica e perfettissima cau- 
sa di tutte le cose trascende ogni affermazione, e la pu- 
ra e semplice superiorità della Sua natura assoluta è al 
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di fuori di ogni negazione, libera da ogni limitazione e 
al di là di tutto ciò». Si resta quindi nella docta igno- 
rantia, forma superiore di conoscenza, che, per di più, 
resta «ignorante» della realtà superessenziale. 

Il paradosso della fede. Riferendosi al Libro di 
Giobbe, «il paradosso dell’uomo migliore nella peg- 
giore fortuna», G.K. Chesterton (1916) scrive che 
«l’uomo trova nei paradossi un grande conforto» (p. 
237). A.O. Lovejoy (1948), nel suo saggio sulla felix 
culpa, indaga il bisogno psicologico dell’espressione 
paradossale con riguardo alla salvezza religiosa. Egli 
osserva che quello di Adamo fu un peccato fortunato, 
e come tale costituisce la conditio sine qua non del 
dramma cristiano della redenzione. Il tema «aveva un 
suo richiamo emotivo per molte menti religiose — in 
parte, senza dubbio, perché la sua stessa paradossalità 
e il suo trascendere la semplice logica del pensiero co- 
mune gli conferivano una specie di sublimità mistica» 
(p. 279). Il suo studio rivela che, nel Paradiso perduto 
di Milton, questo tema risale addirittura a Du Bartas, 
Francesco di Sales, Gregorio Magno, Leone Magno e 
Ambrogio (pp. 294s.; cfr. anche Weisinger, 1953). 

Il paradosso del peccato e della redenzione segna 
profondamente il pensiero delle figure religiose. Lute- 
ro sosteneva che «Dio nasconde la sua misericordia 
eterna e la sua bontà sotto la collera eterna, la sua giu- 
stizia sotto l’ingiustizia» (Althaus, 1966, p. 279). E an- 
cora: «Se si abolisce il peccato, allora si toglie di mezzo 
anche Cristo, poiché non ci sarebbe più nessun biso- 
gno di lui» (ib:d., p. 258). 

Shinran, il fondatore della scuola giapponese della 
Terra Pura, diceva: «Se il buono si salva, quanto più il 
malvagio» (Tannishò 3). Il paradosso della redenzione 
è sostenuto dalla fede. La dottrina cristiana dell’incar- 
nazione è per Kierkegaard il paradosso per eccellenza: 
è, scrive, «il “Paradosso assoluto”, il paradosso di Dio 
nel tempo. Se si deve credere a questo paradosso, Dio 
stesso deve metterci in condizione di farlo, fornendoci 
“un nuovo organo” di comprensione — quello della fe- 
de» (Bretall, 1946, p. 154). Il problema del paradosso 
e della logica negli scritti religiosi può intendersi come 
una trasposizione dell’eterno problema dell’Occiden- 
te, il problema della fede e della ragione. 

Paradosso, indovinello, enigma. Si può dire che in 
fondo paradossi e indovinelli affrontano l’enigma del- 
l'universo, dell’esistenza umana. Se qualche cosa è un 
enigma per l’intelligenza umana, o resta misterioso o 
viene compreso solo paradossalmente. 

Il mistero dell’esistenza, il paradosso della vita, as- 
sume una formulazione concreta nella mentalità cine- 
se. C'era un tempo un vecchio che viveva col figlio e 
con un cavallo rognoso presso una fortezza, in una re- 
mota regione di confine. Un giorno il cavallo, unica 
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ricchezza della famiglia, sparì. Tutti gli abitanti del vil- 
laggio consolavano il povero vecchio per la perdita su- 
bita, ma lui, per nulla rattristato, spiegava: «Non pos- 
siamo sapere se è una disgrazia o un bene sotto forma 
di male». La primavera seguente il cavallo ritornò con 
una giumenta. Allora i paesani si congratularono, ma 
la risposta del vecchio fu la stessa: «Non si può sapere 
se sia un bene o un male» (Hua:i Nan Tsu). La storia 
continua ribadendo questo punto, che ciò a cui può 
portare un evento è imperscrutabile. La sola cosa certa 
è che non si può sapere il corso degli eventi e che le 
stagioni seguono il proprio ritmo. 

Questa saggezza pratica del Taoismo vede un inter- 
fluire complementare, dinamico, del positivo e del ne- 
gativo. Essa prende l’enigma dell’esistenza e lo articola 
in modo paradossale, lo «concettualizza» in un lin- 
guaggio «sferico». Il paradosso può considerarsi uno 
dei modi in cui la mente umana razionalizza l’irrazio- 
nale, l’imperscrutabile, l'ignoto. Il paradosso è un mo- 
do per comprendere ciò che è altrimenti incomprensi- 
bile. 

Al pensiero comune i paradossi appaiono elusivi, 
sconcertanti, sorprendenti, insensati. Ma essi sono an- 
che liberi, creativi, giocosi, una forma di espressione 
che contribuisce a un «pensiero sferico» che si espan- 
de e si contrae liberamente «attraverso confini estremi 
e categorici» (Colie, 1966, p. 7). Il paradosso schiude 
la mente a nuovi orizzonti, a ciò che prima era scono- 
sciuto, talvolta con un effetto poetico, spesso con un 
elemento di sorpresa. Oltre a ciò, una schiera di pensa- 
tori ha considerato direttamente o indirettamente il 
paradosso un aspetto integrante della realtà. Da Socra- 
te, Platone, Yajfiavalkya, Nagarjuna, giù giù fino ai 
contemporanei, come Kierkegaard, Berdjaev, Nishida 
e altri, l'elenco comprende i più profondi pensatori 
mai vissuti. 
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MicHiKko Yusa 


EREMITA. È un eremita colui che si dedica a una 
forma di vita monastica caratterizzata da isolamento. 
(Il termine deriva dal greco ererzos, «deserto, regione 
disabitata», da cui il termine ererzita, «solitario»). In 
questo tipo di vita la dimensione sociale dell’esistenza 
umana viene totalmente o ampiamente sacrificata a fa- 
vore dell’esperienza religiosa. E comprensibile, quin- 
di, che la tradizione cristiana considerasse l’eremiti- 
smo come la più pura e perfetta espressione di vita 
consacrata a Dio. Altre forme di monachesimo e di vi- 
ta religiosa hanno cercato di vivere l’esperienza religio- 
sa attraverso le relazioni umane (il Cristianesimo occi- 
dentale ha posto l’accento soprattutto sul servizio agli 
altri), mentre l’eremitismo ha sempre avuto una spinta 
fondamentalmente contemplativa. L’eremita vive per 
affinare la propria vita spirituale con la preghiera, la 
meditazione, la lettura, il silenzio, l’ascesi, il lavoro ma- 
nuale e, a volte, con interessi intellettuali. Nell’eremiti- 
smo il celibato, caratteristica del monachesimo, si spin- 
ge fino alla soppressione di qualsiasi contatto sociale. 
Mentre i monaci cristiani hanno sempre valorizzato il 
rapporto caritativo all’interno del gruppo monastico, 
scrivendo trattati sull’amicizia cristiana, specialmente 
nel Medioevo, i monaci buddhisti hanno asserito la ne- 
cessità di liberarsi da ogni legame affettivo, possibile 
ostacolo al raggiungimento dell’illuminazione. 
Comune a molte religioni è l’isolamento per un bre- 
ve periodo di tempo, in particolare nel corso di un rito 
iniziatico o di momenti particolari dediti alla preghiera 
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e alla riflessione; al contrario l’eremitismo, come voca- 
zione permanente o fase prolungata di ascetismo, è 
presente solo in quelle religioni che riconoscono al 
monachesimo un ruolo chiaro e determinante. Si tratta 
di religioni della salvezza, sia nel senso di autolibera- 
zione che di redenzione. Nel Buddhismo, nel Giaini- 
smo e nel Cristianesimo la religiosità ha carattere inte- 
riore, di contro a un carattere meramente sociale (nel 
caso di religioni che siano un insieme di credenze, riti 
della tribù, della polis o dello Stato). Il Buddhismo, il 
Giainismo e il Manicheismo sono religioni essenzial- 
mente monastiche, vista l’importanza data al persegui- 
mento della liberazione personale dell’uomo. Anche 
gli eremiti cristiani si ritiravano spesso in luoghi deser- 
tici nella speranza di trovarvi una risposta alla doman- 
da assillante: «Come posso raggiungere la salvezza?». 

Tuttavia, non sembra che il tema della salvezza sia il 
motivo più profondo e diffuso della vocazione eremiti- 
ca. I mistici sufi e i monaci cristiani hanno cercato in- 
nanzitutto l'unione con Dio. Alcuni di loro, come Te- 
resa d'Avila o Teresa di Lisieux, consacrarono la vita a 
intercedere per il mondo. I monaci che, come Thomas 
Merton, si segregano perfino dal loro stesso monaste- 
ro, lo fanno non tanto per assicurarsi la salvezza, quan- 
to per dedicarsi costantemente alla preghiera. I primi 
Cristiani dicevano che i solitari conducevano una vita 
angelica perché, come gli angeli, desideravano essere 
sempre alla presenza di Dio. Si può a ragione afferma- 
re che la spinta al monachesimo, e all’eremitismo in 
particolare, proviene dal desiderio di consacrare la vita 
intera all'esperienza religiosa. 

Storicamente esistono due forme di eremitismo. La 
più comune è quella dell’anacoreta, termine derivato 
dal verbo greco anachorein, che in origine significava 
la renitenza alla leva o l’evasione fiscale con conse- 
guente fuga in luogo lontano e isolato. Nel periodo el- 
lenistico, il termine indicava coloro che si allontanava- 
no dalla città e, in particolare, i saggi che si ritiravano 
per dedicarsi alla contemplazione. Il tipo meno comu- 
ne di eremitismo era quello del recluso, che pur rima- 
nendo in città, si chiudeva in una celletta, in cui solo 
una finestrella permetteva la comunicazione col mon- 
do esterno. Nel Vicino Oriente, nei primi secoli del 
Cristianesimo, alcuni anacoreti (uomini e donne) non 
solo si ritiravano nel deserto, ma vivevano da reclusi 
per spirito di penitenza. A modo loro, anacoreti e re- 
clusi praticavano la vita di solitudine come situazione 
privilegiata per la crescita personale. 

L’eremitismo nel mondo antico. L’eremitismo, co- 
me forma ideale di forma di vita, apparve per la prima 
volta in India fra i numerosi asceti che vivevano ai 
margini della società. Si distinguevano dalla gente co- 
mune per la lunga capigliatura, per la singolarità o ad- 
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dirittura per la mancanza dell’abito. Alcuni vivevano 
in tombe, altri, gli «asceti della foresta», vivevano nei 
boschi. Da loro furono tramandati gli strati più arcaici 
delle Upanisad e delle Aranyaka databili all’viti secolo 
a.C. Questi asceti si ritiravano dalla società per vivere 
esperienze religiose individuali ispirate a pesanti ri- 
nunce. La disciplina ascetica si proponeva il raggiungi- 
mento dell’illuminazione e di poteri soprannaturali. Il 
ritiro di questi asceti sembra comportasse il rifiuto del- 
la mediazione sacerdotale, rifiuto interpretabile come 
riflesso di una crisi del sistema rituale, ormai fossiliz- 
zatosi. 

La vita di Siddharta Gautama, detto il Buddha (l’Il- 
luminato), divenne il paradigma dell’eremitismo nella 
cultura indiana. Dopo l’esperienza della conversione, 
Gautama decise di mettersi alla ricerca della verità sot- 
to la guida di saggi famosi. Ricevuti i loro insegnamen- 
ti, si ritirò in un boschetto ameno, dedicandosi alla 
pratica del più severo ascetismo, e a poco a poco fu 
raggiunto da un piccolo gruppo di discepoli. Un gior- 
no, Gautama fece notare a un adepto che l’ascetismo 
fisico non lo aveva condotto alla meta prefissata e che, 
di conseguenza, vi aveva rinunciato. Nell’udire questo, 
il discepolo, fedele alla tradizione ascetica, lo abban- 
donò. Così Gautama rimase solo, e da solo, alla fine 
giunse all’Illuminazione. Raggiunta questa meta, prese 
a predicare il suo messaggio. Il suo itinerario spirituale 
è un chiaro esempio dei quattro stadi (4fr2724) che co- 
stituiscono il viaggio tradizionale del brahmano indui- 
sta: allievo, padre di famiglia, abitante della foresta o 
solitario (vanaprasthin) e, infine, uomo capace di ri- 
nunce (sa472ry4sin) e di vita itinerante, spesso mendica. 
Ritirarsi nella solitudine per un certo tempo è, quindi, 
parte integrante non solo della spiritualità del Buddhi- 
smo, ma anche di varie altre forme di misticismo in- 
duista. 

Anche in altri tipi di movimenti monastici, apparsi 
in India dal vi secolo in poi, si ritrovano esempi di vita 
spesa nella solitudine, fra questi il Giainismo, iniziato 
da Parsvanatha nell’viti secolo a.C. e riformato da 
Mahavira nel vi secolo a.C. Il Giainismo tende a una 
vita di comunione con la natura in luoghi lontani dalla 
vita comunitaria. I due primi grandi protagonisti del 
Giainismo vissero solitari per lunghi periodi. Gosala, 
fondatore degli Ajivika nel vi secolo a.C., cominciò la 
sua esperienza ascetica ritirandosi nudo nella foresta. 

Nel Iv secolo a.C., quando Alessandro Magno con- 
quistò l'Oriente e penetrò in India, il mondo greco 
venne a contatto con la filosofia e la religione induista. 
Dopo la spedizione indiana, Pirrone di Elide mostrò 
una forte inclinazione per la solitudine e la tranquillità, 
tanto che si faceva vedere raramente anche dai membri 
della sua stessa famiglia. Pare che agisse così dopo aver 


sentito un induista ammonire Anassarco di non crede- 
re di potersi definire buono, né tanto meno di poter 
istruire gli altri, finché frequentava la corte. In seguito 
Filostrato e Ippolito espressero ammirazione per l’a- 
scetismo dei filosofi induisti. A partire dal 1 secolo a.C. 
e fino al 11 secolo d.C., si fece strada nell’Ellenismo l’i- 
deale del saggio che ha raggiunto un rapporto contem- 
plativo personale con il divino, grazie alla pratica della 
solitudine e a particolari tecniche ascetiche. Seneca 
raccomandava a Lucilio di condurre una vita tranquil- 
la e ritirata («consistere et secum morari»). In questo 
modo si andavano configurando le caratteristiche del- 
l’eremita. Nel I secolo d.C., Plutarco parla di un famo- 
so solitario sulle coste del Mare Eritreo che comunica- 
va con gli altri solo una volta all’anno. Luciano raccon- 
ta di un recluso, rimasto per 23 anni in un tempio sot- 
terraneo, dove veniva istruito da Iside. Intorno al I se- 
colo d.C., il verbo anachorein e il sostantivo anachore- 
sis subirono un'evoluzione di significato, indicando il 
ritiro dagli impegni sociali a favore del perseguimento 
della saggezza interiore. 

L’influsso di queste tendenze è osservabile anche 
nell’Ebraismo ellenistico. In Palestina, gli Esseni si 
sottrassero al controllo della normativa giudaica per 
creare una propria comunità di salvezza, caratterizzata 
da una severa vita ritualizzata. In Egitto, i Terapeuti, 
ricordati da Filone Ebreo, adottarono una forma di vi- 
ta preminentemente eremitica. Passavano le giornate 
rinchiusi in una celletta individuale, dedicandosi all’a- 
scetismo e alla meditazione, e riunendosi solo in occa- 
sione del culto comunitario del sabato. 

La rinuncia ascetica divenne centrale per il Mani- 
cheismo, religione fondata da Mani a Babilonia nel In 
secolo d.C., secondo la quale il mondo materiale era 
opera del principio del male. Quindi la concezione 
monastica della vita era quasi necessariamente implici- 
ta in questa dottrina, per la quale il mondo materiale 
era da evitarsi. Probabilmente questo gruppo sentì 
l'influsso induistico, perché i suoi componenti si divi- 
sero in «eletti» (monaci) e «ascoltatori» (laici), deno- 
minazione usata anche per i laici giainisti. Gli eletti 
professavano povertà assoluta e continenza sessuale, 
che alcuni portarono fino all’evirazione. Molti degli 
eletti erano asceti itineranti, mentre altri si ritirarono 
in solitudine. 

L’eremitismo paleocristiano. Lo scrittore africano 
Tertulliano, nel 11 secolo d.C., affermò che non esiste- 
vano fra i cristiani filosofi ignudi, brahmani o abitanti 
della foresta, ma che vivevano tutti moderatamente, 
insieme a quelli che si dedicavano, invece, alla famiglia 
e alla vita pubblica (Apologeticum 42,1). Un secolo do- 
po, lo spirito eremitico invase letteralmente la Chiesa 


cristiana. Le cause di questo apparente capovolgimen- 
to sono chiare. 

La dedizione assoluta, richiesta da Gesù ai suoi di- 
scepoli, implicava fede, conversione e sofferenza, veni- 
va vissuta dai suoi primi seguaci nel contesto della mis- 
sione profetica impostata sull’annuncio dell’imminen- 
za del regno di Dio; missione che portò inevitabilmen- 
te al coinvolgimento nella vita sociale e specialmente in 
quella degli emarginati. Contrariamente a Giovanni 
Battista e ai suoi seguaci, Gesù non praticò mai l’asce- 
tismo come preparazione al giudizio di Dio, né si ritirò 
in solitudine, salvo che nei momenti decisivi di pre- 
ghiera e riflessione. Ecco perché i primi asceti cristiani 
portavano spesso l'esempio di Elia o di Giovanni Bat- 
tista e non quello di Gesù. Pochi anni prima, un grup- 
po di profeti itineranti, che predicavano l’imminente 
ritorno del Figlio dell’uomo, avevano preso alla lettera 
le raccomandazioni di Gesù di abbandonare tutto (D:- 
dache 11,8). Il loro ascetismo si era evoluto nel conte- 
sto della missione profetica, sostenuta dalla speranza 
nella fine di questo mondo. 

Solo più tardi questa radicale dipendenza dottrinale 
si trasformò in ascetismo teso alla perfezione o alla sal- 
vezza personale. Questa svolta dall'impegno profetico 
al perseguimento dell’ascetismo individuale — entram- 
bi espressione di radicalismo cristiano — avvenne con- 
temporaneamente al passaggio dal dualismo escatolo- 
gico di Gesù (il «già» e il «non ancora» del regno di 
Dio) al dualismo statico del mondo ellenistico (il mon- 
do lassù contrapposto al mondo quaggiù, lo spirito 
contrapposto al corpo). Nel corso del mi secolo il nu- 
mero degli asceti aumentò notevolmente. Mentre alcu- 
ni praticavano l’ascetismo in città, molti altri si co- 
struivano celle nelle vicinanze di città o villaggi, dedi- 
candosi alla preghiera, primi fra i cristiani a vivere in 
solitudine. Vi furono anche casi di asceti che cercaro- 
no l'isolamento più completo nel deserto. Eusebio rac- 
conta di Narciso, vescovo di Gerusalemme, che, stan- 
co delle maldicenze di cui era bersaglio e desideroso di 
abbracciare una vita filosofica, si ritirò nel deserto ver- 
so il 212. Lo scrittore ecclesiastico Socrate accenna a 
un certo Eutichiano, vissuto come eremita in Asia Mi- 
nore attorno al 310. 

Solo verso la fine del I1i secolo, in Egitto, l’eremiti- 
smo cristiano apparve in forma definitiva ed esempla- 
re. Quando il martirio cessò di essere l’estrema testi- 
monianza di fede nel Vangelo e quando le chiese e i lo- 
ro vescovi furono riorganizzati come parti delle istitu- 
zioni locali, molti uomini e donne si ritirarono nella 
solitudine del deserto in cerca di Dio. Qui essi sfidaro- 
no i demoni che, secondo la credenza popolare, abita- 
vano quei luoghi selvaggi. Nacque così un tipo di vita 
cristiana caratterizzata da solitudine, preghiera conti- 
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nua, povertà assoluta, lavoro manuale e pratiche di 
mortificazione. 

Si deve notare che fin dal nni secolo, all’epoca degli 
scrittori cristiani Tertulliano e Origene, l’idea di ap- 
partarsi nel deserto era divenuta emblematica di un 
nuovo atteggiamento religioso. La narrazione evange- 
lica del tempo trascorso da Gesù nel deserto conferì 
un significato profondo alle tradizioni bibliche delle 
peregrinazioni di Israele nel deserto e del ritiro in soli- 
tudine di alcuni profeti. Tertulliano scrisse ai martiri 
cristiani che il loro isolamento durante la prigionia po- 
teva certamente apportare gli stessi benefici spirituali 
che il deserto e la solitudine avevano fruttato ai profeti 
e agli apostoli: ossia la viva esperienza della gloria di 
Dio. Origene considerava il deserto simbolo di pro- 
gresso spirituale e arrivò a rappresentarlo come l’em- 
blema della solitudine e della pace necessarie per in- 
contrare il verbo e la saggezza di Dio. Significativo è 
anche il fatto che i primi traduttori della Bibbia dal 
greco al latino coniassero il termine eremzs («deser- 
to»), inesistente nel latino profano. Deserto ed eremo 
divenivano così simboli di un atteggiamento spirituale, 
del rivivere certi segni dell’avvento di Cristo adombra- 
ti nel passaggio di Israele nel deserto. [Vedi DESER- 
TO, vol. 4]. 

Questi i precedenti che riguardano le origini dell’e- 
remitismo cristiano. Il primo eremita cristiano di una 
certa notorietà fu Antonio, cristiano copto nato verso 
il 250. Si convertì presto all’ascetismo, quindi si ritirò 
nel deserto all’età di circa trentacinque anni e per ven- 
t'anni si rinchiuse in una piccola fortezza in rovina, pe- 
riodo di reclusione definito da Atanasio la fase d’ini- 
ziazione mistica di Antonio. Alla fine di tale periodo, 
accettò alcuni discepoli. Negli ultimi anni visse in soli- 
tudine in una località del Golfo di Suez, interrotta da 
brevi visite a qualche vicino anacoreta suo seguace. 
Quando morì, nel 356, la sua fama si era già diffusa e 
grande fu il successo della sua biografia, scritta pochi 
anni dopo la sua morte da Atanasio, tradotta ben due 
volte in latino e archetipo di un nuovo genere lettera- 
rio cristiano. Infatti, anni più tardi, Gerolamo si rifece 
al lavoro di Atanasio per scrivere la vita di Paolo, Mal- 
co e Ilario. 

Non molti anni prima, già al tempo di Antonio, vi 
erano numerosi anacoreti in Egitto. Paolo di Tebe, la 
cui vita romanzata fu scritta da Gerolamo, visse in soli- 
tudine sul Monte Colzim, vicino al Golfo di Suez. 
Amun di Nitria, come Paolo discepolo di Antonio, or- 
ganizzò una colonia di eremiti nel deserto di Nitria 
(oggi Wadi el Natrum) a oriente del Delta del Nilo. Ci 
furono anche due grandi eremiti con lo stesso nome: 
Macario d’Egitto e Macario d’Alessandria, entrambi 
morti verso il 390. Nel deserto di Scete, a poco più di 
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sessanta chilometri oltre Wadi el Natrum, vissero il ce- 
lebre Arsenio (354-449), il suo contemporaneo Agato- 
ne (discepolo di Daniele, il primo abate) e, successiva- 
mente Isaia. I detti dei primi romiti furono raccolti 
nell'antologia popolare intitolata Apophtbegmata Pa- 
trum (letteralmente: «detti dei Padri», ma con partico- 
lare attenzione ai Padri del deserto). La collezione fu 
ordinata alfabeticamente per autore per la prima volta 
verso il 450 ad opera di compilatori di lingua greca. 
Non molto tempo dopo, se ne ricavò un’interessante 
antologia divisa per argomenti. 

Anche tre eremite divennero famose: Teodora, Sara 
e Sincletica. Vi furono anacorete fin dal primo mona- 
chesimo cristiano, benché sia impossibile stabilire un 
numero. Il fatto stesso che gli Apopbthegmata Patrum 
comprendano i detti di alcune donne e che altrove si 
trovi la narrazione della vita di alcune religiose fa pen- 
sare che l’apparente silenzio sulle donne sia dovuto al- 
la scarsità di quelle che si ritirarono nel deserto. Tale 
scelta veniva frenata dal pericolo di scorrerie di ladri e 
briganti che assaltavano le persone isolate nel deserto, 
dove le donne correvano ovviamente maggior pericolo 
degli uomini. Si deve anche tenere presente che la spi- 
ritualità dei primi anacoreti cristiani aveva una visione 
eminentemente maschile, prova ne sia l'abbondante 
terminologia militare e atletica che accompagna i loro 
scritti e le loro biografie. Non deve meravigliare, quin- 
di, se le anacorete, influenzate da questo particolare 
aspetto, affermarono la loro spiritualità in modo ma- 
schile. Sara affermò più volte che, sebbene donna bio- 
logicamente, non lo era nello spirito e nella fermezza. 
Anche Sincletica fece uso di termini della vita militare 
e delle competizioni sportive. La pratica di alcune ana- 
corete di travestirsi da uomini nacque probabilmente 
dalla preoccupazione della sicurezza personale in tem- 
pi e luoghi estremamente rischiosi per qualsiasi vian- 
dante. 

L’anacoreta più nota fu senza dubbio Maria Egizia- 
ca (344-421), che dopo la conversione, avvenuta du- 
rante un pellegrinaggio in Terra Santa, visse in solitu- 
dine per quarantasette anni sull’altra sponda del Gior- 
dano. La sua vita, per la prima volta citata da Cirillo di 
Scitopoli nella Vita di Ciriaco del vi secolo, divenne 
presto leggendaria. Nella Historia Lausiaca di Palladio 
si fa cenno a un’Alessandra, fantesca che si rinchiuse in 
una grotta sepolcreto. Altra figura leggendaria è Teo- 
dora, sposa che abbandonò il marito e, nella tema d’es- 
sere rintracciata se si fosse nascosta in un convento 
femminile, decise di travestirsi da uomo, riuscendo co- 
sì a entrare in un monastero alla periferia di Alessan- 
dria. Dopo qualche tempo, i frati, accusandola di esse- 
re il padre di un neonato abbandonato da una giovane 
sulla soglia della sua porta, l’espulsero dalla comunità 


e Teodora si vide obbligata a trascorrere sette anni nel 
deserto insieme a quel bambino. Fu quindi riammessa 
al monastero, dove visse reclusa in una cella, isolata da- 
gli altri. Anche Sincletica (vi secolo) si ritirò in una 
tomba non lontana da Alessandria ed ebbe il privilegio 
di essere la prima eroina cristiana protagonista di una 
biografia. Infine, Sara visse per settant'anni una vita so- 
litaria sul ramo orientale del Nilo. Negli Apopbthegma- 
ta Patrum sono raccolti i detti di queste tre eremite. 

Gli anacoreti di cui si è detto non furono gli unici 
cristiani a praticare l’eremitismo. Fin dall’inizio, e a lo- 
ro contemporanei, vi erano i così detti reclusi. Questi 
si allontanavano dal mondo, non cercando luoghi lon- 
tani, ma rinchiudendosi in una cella. Il grande Antonio 
passò i primi vent'anni da recluso. Lo stesso fece Gio- 
vanni da Nicopoli (1v secolo). Anche i solitari del De- 
serto delle Celle, a oriente del Nilo vicino al Cairo, 
preferirono una vita ritirata nelle caverne, simili a «ta- 
ne di iene». 

Una caratteristica fondamentale accomunava reclusi 
e anacoreti: un completo disinteresse per il mondo, os- 
sia per la società e la storia umana, comportamento 
che veniva detto xenoteia (dal greco xenos), la condi- 
zione dell’estraneo al gruppo, del viandante. Il disinte- 
resse era motivato dal desiderio di totale dedizione a 
Dio nel raccoglimento contemplativo. L’anacoreta cri- 
stiano era anche alla ricerca della pace interiore, rag- 
giungibile solo attraverso l’apatbeia, o distacco dalle 
passioni. L'esperienza di Dio nella pienezza mistica era 
per l’anacoreta un ritorno alla condizione primordiale 
dell’essere umano, al paradiso perduto, possibile solo 
con la lotta continua contro i demoni presenti nella so- 
cietà, ai quali frequenti sono le allusioni nei racconti 
personali. Gli eremiti acquisivano grande profondità 
analitica, ma le numerose allusioni a sogni e visioni 
mostrano gli effetti negativi di una vita puramente in- 
teriore. La propensione dialettica della natura umana 
era garantita dal costante dialogo con Dio, ma data la 
natura tutta interiore di questo dialogo, l’attività psi- 
chica ne risultava sovreccitata. 

Ricorderemo che, agli inizi, l'eremita non poteva 
contare sull’appoggio della comunità cristiana poiché, 
dopo tutto, si trattava di un laico staccatosi perfino 
dalla comunità ecclesiale, incapace di partecipare alla 
liturgia comune dei sacramenti. La vita di Antonio, di- 
fatti, non accenna mai all’Eucaristia. Ben presto i soli- 
tari sentirono la necessità di consultare chi fosse più 
esperto di loro e introducevano la loro visita con un sa- 
luto rivelatore «Dammi una parola». Sentirono anche 
il bisogno di ascoltare le esortazioni dei più famosi 
sant'uomini e di celebrare con loro la liturgia. Da qui 
ebbero origine i gruppi di eremiti che si riunivano ogni 
settimana a giorni fissi per la liturgia o per discutere. 


Gli anacoreti che andavano periodicamente in chiesa 
per il culto (consuetudine che si diffuse ben presto) 
avevano il permesso di portare con sé l’Eucaristia e 
conservarla nella loro dimora per assumerla quotidia- 
namente in solitudine. Fin dall’inizio, comunque, la vi- 
ta spirituale dell’eremita cristiano si incentrava sulla 
Bibbia. Anche chi non sapesse leggere era solito me- 
morizzare salmi e brani dal Vangelo per recitarli e me- 
ditarli. Alla Bibbia facevano riferimento anche per ri- 
cavarne un modello di comportamento. Ma l’anti-in- 
tellettualismo della maggioranza si ribellava alla rifles- 
sione teologica sul libro sacro. 

Basilio di Cesarea (329?-379) fu l’unico Padre della 
Chiesa a dichiarare impensabile la vita solitaria, basan- 
do il proprio pensiero su ragioni antropologiche (la di- 
mensione sociale dell’essere umano) e intuizioni reli- 
giose (la vocazione cristiana alla comunione). Eguali 
riserve sulla vita eremitica furono espresse da Agosti- 
no, perché la carità cristiana non potrà mai prescinde- 
re dal nostro prossimo. In generale, tuttavia, la Chiesa 
continuò a guardare all’eremitismo come alla vocazio- 
ne più alta ma più difficile, destinata, quindi, ai carat- 
teri più forti e meglio preparati. I primi anacoreti era- 
no perlopiù uomini di cultura rozza. Quelli di origine 
copta non sapevano di greco, anzi, molti erano analfa- 
beti. Più tardi, si richiese che i candidati all’eremitismo 
si ponessero sotto la guida di un anacoreta esperto pri- 
ma di intraprendere la vita in completa solitudine. 
Successivamente, diffondendosi il monachesimo ceno- 
bitico (monaci di una comunità), si fece strada la con- 
vinzione che la migliore preparazione alla vita eremiti- 
ca stesse nell’assoggettarsi alla disciplina di una comu- 
nità. Frutto di questo pensiero fu la laura palestinese, 
un monastero centrale circondato da celle eremitiche 
in ordine sparso. Il Concilio Trullano (692) decretò 
che i futuri reclusi si sottomettessero per almeno tre 
anni alla disciplina comunitaria prima di iniziare la vita 
solitaria. Infine i canonisti estesero la norma a tutti gli 
eremiti. 

I primi eremiti d’Egitto e di Siria, benché per lo più 
campagnoli ignoranti, elaborarono una ricca dottrina 
spirituale. Basandosi sulla loro propria esperienza, sul- 
la loro preghiera e sulle loro tentazioni, crearono e tra- 
smisero oralmente la prima forma di guida spirituale e 
le prime analisi cristiane dei moti dell’animo. Verso la 
fine del rv secolo, un buon numero di studiosi, forma- 
tisi sulla cultura greca, andarono ad ascoltare alcuni 
anacoreti per apprendere il loro pensiero. Rufino di 
Aquileia, il saggio dapprima ammirato e poi criticato 
da Gerolamo, arrivò in Egitto nel 371. Evagrio Ponti- 
co iniziò il suo apprendistato intorno al 383. Palladio, 
il futuro storico del deserto, vi giunse verso il 389. Alla 
fine del Iv secolo, Giovanni Cassiano visse dieci anni 
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in Egitto. In seguito, a Marsiglia, fondò due monasteri, 
uno maschile e uno femminile. Le sue Istituzioni mo- 
nastiche (dodici libri) e le sue Conferenze ebbero un 
influsso duraturo sulla spiritualità occidentale. 

Sviluppo storico e diffusione dell’eremitismo. L’e- 
remitismo si diffuse rapidamente in tutto il Vicino 
Oriente. Si andava sviluppando contemporaneamente, 
benché in modo indipendente, fra i Cristiani siro-me- 
sopotamici, dove assunse forme originali. Alcuni ere- 
miti, i Dendriti, vivevano su alberi o nei tronchi vuoti; 
altri preferivano l’aria aperta, su un’altura rocciosa o 
in un boschetto; altri ancora si ritiravano in capanne. 
Simeone (390?-459) si appollaiò su un pilastro per 
sfuggire alle importune richieste di preghiere, dive- 
nendo l'esempio per molti imitatori successivi (gli Sti- 
liti). Molti solitari, come Giacomo e Sisinnio, dimora- 
vano in una tomba o, come Talaleo, in baracche dal 
tetto tanto basso da non permettere la posizione eretta. 
Marana e Ciriaca si caricavano di pesanti catene. Di 
fatto, tutti gli eremiti praticavano la mortificazione. 
Alcune loro azioni e parole sembrano ispirate alla vi- 
sione manichea, mentre altre ricordano i fachiri india- 
ni. Verso la metà del Iv secolo, molti eremiti vivevano 
sulle montagne nei pressi di Nisibi, sul Monte Gaugal 
in Mesopotamia e nella regione montuosa attorno ad 
Antiochia. Non si conoscono le origini dell’eremitismo 
in Palestina; si sa solo che attorno al 330 Ilarione si de- 
dicò a una forma di vita simile a quella degli anacoreti 
egiziani. Durante il rv e il v secolo in Palestina gli ere- 
miti abbondavano, tanto che attorno al 390 il pellegri- 
no Egeria li trovava quasi ovunque. 

In Occidente, la traduzione in latino della vita di 
Antonio non solo mosse ad ammirazione, ma anche a 
imitazione. Già nella seconda metà del Iv secolo ap- 
parvero numerosi eremi sulle isole e in altre zone ita- 
liane (Gallinara, Montecristo, Noli) mentre vicino a 
Spoleto si stabilì una colonia di eremiti siriani. Sui 
monti di Oropa si formò un gruppo sulle orme di Eu- 
sebio di Vercelli; alcuni anni dopo sorsero eremitaggi 
sulle colline romane. In Francia vi erano eremiti fin 
dalla seconda metà del 1 secolo; uno dei primi martiri 
di Lione e Vienne si era nutrito di soli pane e acqua. 
Ma fu Martino di Tours (316?-397) il vero diffusore 
dell’eremitismo in Gallia; la sua stessa biografia, scrit- 
ta da Sulpicio Severo, contribuì efficacemente al movi- 
mento. Convertitosi alla vita monastica a Milano, Mar- 
tino ebbe la sua prima esperienza eremitica nell’isola 
di Gallinara, risiedette poi a Ligugé dove un buon nu- 
mero di discepoli stabilirono le loro cellette vicino alla 
sua. Nominato vescovo di Tours nel 371 per acclama- 
zione popolare, alternò l'esercizio del suo sevizio pa- 
storale a periodi di vita eremitica, durante i quali veni- 
va circondato da numerosi discepoli. 
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Fra il ve l’vii secolo l’eremitismo si diffuse in Irlan- 
da, Scozia e Cornovaglia, mentre in Spagna i primi so- 
litari comparvero solo nel vi secolo. I vescovi della pe- 
nisola iberica avevano una visione confusa dell’asceti- 
smo, a causa della loro lotta contro il rigorismo asceti- 
co del monaco Priscilliano (340?-385) e dei suoi se- 
guaci, inflessibili nel loro disprezzo per quei cristiani 
che non imitano la loro austerità. 

Nelle Chiese orientali l’eremitismo ha sempre godu- 
to di grande prestigio, pur se l’espandersi del mona- 
chesimo nella comunità (cenobitismo) ne ha limitato lo 
sviluppo. Periodiche reazioni contro il cenobitismo, in 
parte ispirate da Basilio di Cesarea, hanno incrementa- 
to un tipo di monachesimo fondato sulla quiete con- 
templativa e sulla preghiera individuale, più che sul 
culto liturgico. Fra i sostenitori dell’esicasmo (cultori 
della pace interiore, o besychia) erano anche la scuola 
sinaitica del vit secolo e Simeone il Nuovo Teologo. La 
laura del Monte Athos fu fondata nel 963 da Atanasio, 
in luoghi già frequentati da solitari. Altra laura famosa 
è il monastero di san Giovanni (1068) nell’isola di Pat- 
mo. Entrambe attive anche ai nostri giorni. Quasi con- 
temporaneamente il monachesimo fu introdotto in 
Russia da Antonio di Kiev, già monaco sul Monte 
Athos. Tornato in Russia, decise di vivere in una spe- 
lonca su un fianco della collina di fronte a Kiev. Presto 
fu raggiunto da discepoli, dando così origine alla laura 
Pecerskaia, il monastero delle Caverne. Sergio di Ra- 
donez (1314-1392), patrono di Mosca e di tutta la Rus- 
sia, trascorse parecchi anni in completa solitudine. Nil 
Sorskii (1433?-1508) passò gran parte della vita isolato 
dal mondo, sviluppando la propria versione dell’esica- 
smo, con cui era venuto in contatto sul Monte Athos. 
Come lui, Cornelio di Komel amava la povertà e la so- 
litudine. Nel xIx secolo l’ideale eremitico esercitò 
grande fascino su un numero rilevante di personaggi 
che passarono gli ultimi anni della vita in solitudine. 
Fra questi, Feofan il Recluso (1815-1894), traduttore 
della Philokalia e che rimase in stretta clausura dal 
1872 fino alla morte, e Serafim di Sarov (1759-1833). 

La Chiesa maronita, fondata dal monaco siriano 
Maron (Iv secolo), ha sempre professato una particola- 
re dedizione al monachesimo. Molti dei Maroniti pra- 
ticarono l’eremitismo isolandosi nelle vicinanze del 
proprio monastero. Due di essi, i fratelli Michele e 
Sergio ar-Rizzi, divennero patriarchi verso la fine del 
xvI secolo. Un ultimo esempio illustre di questa tradi- 
zione è Charbel Maklouf, popolare taumaturgo del xIX 
secolo. 

In Occidente gli eremiti sono sempre stati meno nu- 
merosi che nel Vicino Oriente. Gli insegnamenti di 
Agostino sulla centralità del valore della comunione 
fraterna al servizio di Dio, la preferenza di Giovanni 


Cassiano per il cenobitismo, e, soprattutto, la graduale 
conquista dell'Occidente ad opera della Regola di san 
Benedetto, contribuirono ad imporre la comunità mo- 
nastica come forma di vita religiosa. L’Europa occi- 
dentale ha, tuttavia, avuto sempre i suoi eremiti. Che 
questi non fossero un fenomeno raro, è provato dal 
fatto che i concili di Vannes (463), Agde (506), Toledo 
vi (648) emanarono regole per i reclusi. Ai tempi della 
santa regina Radegonda (518-587), l’entrata della re- 
cluse nelle loro celle veniva celebrata con una cerimo- 
nia liturgica. La prima regula solitariorum in Occiden- 
te fu scritta dall’eremita lorenese Grimlac nel x secolo. 
Regole successive furono opera di Etelredo di York, 
nel x11 secolo, e di Pietro il Venerabile per i reclusi di 
Cluny. Anche in una comunità ben organizzata come 
quella di Cluny, dunque, i monaci avevano il permesso 
di isolarsi, staccandosi dalla vita comunitaria per un 
certo numero di anni. La stessa pratica era in uso pres- 
so i monasteri cistercensi, nonostante la spiritualità co- 
munitaria sviluppatasi a Cîteaux. 

Tutti questi sviluppi erano manifestazioni diverse 
della tendenza alla solitudine che era andata aumen- 
tando fin dal x secolo. Gli inizi dell’x1 secolo in Italia 
videro la fondazione delle congregazioni monastiche 
di Fonte Avellana da parte di Pier Damiani e di Ca- 
maldoli con Romualdo. Erano formate da gruppi di 
eremi interdipendenti o monasteri, oppure da un mo- 
nastero e da una dipendenza di eremi riuniti sotto il 
priore della comunità. Vi predominavano il silenzio e 
la solitudine individuale. (Tali congregazioni furono 
riunite nel 1569). Nel 1084, Bruno di Colonia si stabilì 
a Chartreuse, in Francia, dove fondò un monastero i 
cui monaci vivevano in piccoli eremi separati, raccolti 
intorno a un chiostro, per incontrarsi solo in occasione 
della preghiera in chiesa. Verso il 1090, Stefano di Mu- 
ret fondò l'Ordine degli Eremiti di Grandmont a Hau- 
tevienne in Francia, che in breve tempo ebbe ampia 
diffusione. Nel x secolo andarono moltiplicandosi i 
gruppetti di solitari in Italia e soprattutto nella Francia 
occidentale. Altri comparvero in Italia nel x1 secolo: 
fra questi san Francesco d’Assisi, fortemente attratto 
dalla vita eremitica, scrisse regole per sé e per i suoi 
discepoli. 

Vi furono anche casi del fenomeno opposto — grup- 
pi di eremiti che si riunirono dando origine a ordini 
caratterizzati da vita più intensamente comunale. 
L’Ordine dei Carmelitani, per esempio, fu iniziato da 
eremiti occidentali stabilitisi sul Monte Carmelo in Pa- 
lestina durante il x11 secolo; diffondendosi in occiden- 
te la confraternita si trasformò in ordine conventuale. 
Lo stesso accadde con i Serviti, vicino a Firenze, e con 
gli Eremiti di sant'Agostino, sorti da vari gruppi di 
eremiti e semieremiti italiani. 


Contemporaneamente alla vita eremitica organizza- 
ta all’interno di un'istituzione, si sono verificati casi di 
vita eremitica individuale. Nell’Inghilterra del x11 se- 
colo vi furono i solitari Enrico, Caradoc, Wilfrid e 
Godric. Nel xrv secolo, Richard Rolle de Hampole, 
eremita e direttore dei reclusi, fu maestro spirituale e 
scrittore apprezzato. La anacoreta più celebre fu Giu- 
liana di Norwich, il cui Revelations of Divine Love è 
opera classica. In Spagna, Juan de la Pena fondò una 
colonia di eremi nel x1v secolo. In Svizzera ci fu il caso 
di Nicholas di Fliie (1417-1487), laico che all’età di 
cinquant’anni lasciò moglie e figli per ritirarsi in soli- 
tudine, dove trascorse gli ultimi vent'anni della vita. 
«Bruder Klaus», come viene affettuosamente chiamato 
in Svizzera, fu canonizzato nel 1947 ed è venerato sia 
dai cattolici che dai protestanti del paese, per la guida 
ecumenica che diede dal suo eremo. 

Nel xvi secolo, in Spagna, la nobildonna Catalina di 
Cardona fuggì dal palazzo ducale e cercò rifugio in un 
eremo sulla riva del fiume Jùcar. Più tardi fondò un 
convento di monache carmelitane e visse per il resto 
dei suoi anni in una caverna nelle vicinanze. Si raccon- 
ta che nel xv secolo una ignota abbia vissuto, travestita 
da frate, nell'eremo francescano delle Carceri vicino 
ad Assisi. Un’altra donna, morta verso il 1225, visse al- 
lo stesso modo nella Borgogna. Queste donne voleva- 
no probabilmente imitare la leggendaria Teodora, ere- 
mita del deserto. Secondo alcuni studiosi la storia di 
queste donne è solo leggenda, nata nell’ambiente 
esclusivamente maschile del monastero, dove la pre- 
senza di una donna, travestita da monaco, poteva esse- 
re sentita come una minaccia alla vocazione monastica. 
Altro tipo di eremitismo moderato femminile fu avvia- 
to da Teresa d’Avila (1515-1582) sotto l’influsso del- 
l'antico ideale del monastero del Monte Carmelo e l’e- 
sempio del suo confessore e padre spirituale, Pietro di 
Alcantara (1499-1562), che si era costruito una capan- 
na isolata nel giardino del convento. Lo stesso accadde 
in altri conventi spagnoli di Clarisse Povere, sempre a 
imitazione di Pietro di Alcantara. 

Il secolo xvu vide rifiorire la mistica eremitica, inte- 
resse manifesto nelle riedizioni di numerosi scritti dei 
Padri del Deserto e nei numerosi dipinti raffiguranti 
sant'Antonio, san Girolamo e Maria Maddalena peni- 
tente. Da ricordare, fra le fondazioni eremitiche spa- 
gnole del tempo, la colonia sulle colline vicino a Cor- 
dova, attiva fino alla metà del xx secolo. Nel secolo 
XVIII vi erano ancora alcuni eremiti nelle vicinanze di 
Roma, mentre nuovi gruppi si formavano in Germa- 
nia. Il xIx secolo fu invece uno dei più negativi nella 
storia dell’eremitismo cristiano occidentale. Infatti, nel 
Codice di Diritto Canonico della Chiesa cattolica del 


1917 l’eremitismo puro e semplice scompariva come 


forma ufficialmente riconosciuta di vita monastica, vi- 
sta l'insistenza del Codice stesso sulla vita comunitaria 
come elemento essenziale di qualsiasi vita conventuale. 
Nel xx secolo vi è stato un risveglio della tendenza 
eremitica, a cominciare da Charles-Eugène de Fou- 
cauld (1858-1916), ufficiale della cavalleria francese, 
ritiratosi nel Sahara, dove visse da eremita gli ultimi 
quindici anni di vita. John C. Hawes (morto nel 1956), 
missionario anglicano convertitosi al cattolicesimo, 
trascorse i suoi ultimi anni in un eremo sull’isola Cat 
nelle Bahamas. In Canada, Francia e Germania sono 
sorti gruppi eremitici. Negli Stati Uniti il fenomeno è 
stato particolarmente ampio: un buon numero di reli- 
giosi, specialmente di donne, hanno cercato la vita so- 
litaria sotto la spinta di una forte corrente spirituale 
mistica e di una certa disillusione nei confronti della 
vita di molte comunità apostoliche. Il monaco trappi- 
sta Thomas Merton (1915-1968) ebbe un profondo in- 
flusso su questo movimento. Trascorsi vent'anni nel- 
l'abbazia del Getzemani nel Kentucky, in un’atmosfera 
che richiedeva il silenzio totale e un’intensa vita di 
gruppo, Merton giunse ad una situazione paradossale: 
pur sentendo profondamente e dichiarando aperta- 
mente il proprio bisogno urgente di dialogare col 
mondo contemporaneo, si ritirò per qualche tempo in 
completa solitudine. Nel 1963 ottenne il permesso di 
appartarsi saltuariamente in una capanna sulla collina 
vicina all’abbazia. Nell'ottobre del 1964, in seguito alle 
sue insistenze, un concilio di abati trappisti modificò 
l'opinione ufficiale dell’ordine nei riguardi dell’eremi- 
tismo, che ora viene visto come scelta possibile per i 
monaci che abbiano trascorso un certo numero di anni 
nella comunità. Col passare degli anni, il ricorso alla so- 
litudine divenne per Merton sempre più frequente. A 
tutt'oggi numerosi Trappisti praticano vita eremitica. 
Anche la Chiesa d’Inghilterra ha visto la rinascita di 
una delle sue antiche tradizioni, specialmente con le 
donne. La preghiera e il silenzio caratterizzano la pri- 
ma comunità anglicana puramente contemplativa, le 
Sorelle dell'Amore di Dio, fondata da Padre Hollings 
nel 1906. In risposta a questa forte tendenza, la Chiesa 
cattolica ha riveduto la propria visione ufficiale dell’e- 
remitismo, presentata dal Codice di Diritto Canonico 
del 1917. Il nuovo Codice (canone 603) riconosce uffi- 
cialmente lo stato eremitico, anche per quelli che non 
appartengono ad alcun istituto monastico. 
L’eremitismo nell’Islam. Nell’Islam l’eremitismo è 
visto come un tipo eccezionale di vita. In generale, la 
religione è vissuta nella cerchia della famiglia, oppure 
in una comunità formata da un maestro e da alcuni di- 
scepoli. Tuttavia, alcuni monaci itineranti, seguendo 
una forma radicale di Sufismo, esprimono la loro 
estraniazione dal mondo in un modo che ricorda gli in- 
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duisti e i Siriani che praticano i pellegrinaggi. Molti su- 
fi, pur non professando pienamente questo tipo di vi- 
ta, passano parecchi anni viaggiando alla ricerca di un 
maestro spirituale. L'ideale dei maestri spirituali mu- 
sulmani è «la solitudine nella moltitudine» (kbalwat 
dar anjuman), ossia rimanere in contatto con Dio, sen- 
za essere distratti dal tumulto che ci circonda. Per rag- 
giungere questo stato, i maestri spirituali raccomanda- 
no distacco, silenzio e pace interiore. Alcuni ordini su- 
fi insistono sia sull’isolamento materiale che su quello 
spirituale. 

Tuttavia, l'impegno di servire Dio, pur rimanendo 
alla sua presenza, ha spinto non pochi adepti spirituali 
musulmani a cercare la solitudine fisica. In contraddi- 
zione con il kbalwab («ritiro», cioè la casa di un uomo 
o di una donna di Dio), rabitab indica l'abitazione iso- 
lata, ossia l’eremitaggio di chi persegue l’evoluzione 
della propria vita spirituale. Ibn al-‘Arabi racconta di 
un mistico andaluso, Abù Yahya al Sunhaji, che viag- 
giava lungo la costa in cerca di un luogo solitario dove 
vivere. Racconta anche di una santa donna di Siviglia 
che viveva in una capanna così bassa da impedirle di 
stare in piedi. I musulmani hanno sempre dimostrato 
profonda devozione verso questi servi di Dio, ma an- 
che una certa riserva per i loro modi estremi di vita. 
Tale ambivalenza è illustrata dal racconto seguente: un 
giorno un sufi che viveva in una città ricevette la visita 
di un pellegrino, latore di saluti da parte di un uomo 
ritiratosi a vivere sui monti. Il sufi rispose: «Un uomo 
dovrebbe vivere con Dio nel bazar, non sulle monta- 
gne» (Javad Nurbakhash, Masters of the Path, New 
York 1980, p. 80). 

Eremitismo e comunione. L’eremitismo nella sua 
forma più pura è irto di serie difficoltà, perché la vita 
solitaria implica un’immagine di spiritualità esclusiva- 
mente in termini di interiorità, che comporta preghie- 
ra individuale, meditazione, intense lotte interne e così 
via. Quanto al ruolo della comunità di credenti in que- 
sta concezione della spiritualità, ricorderemo come il 
Buddha fornisse certi orizzonti comunitari per gli indi- 
vidui in cerca di salvezza per mitigare gli eccessi delle 
tradizioni ascetiche dei suoi tempi. Né deve sorpren- 
dere che molti maestri musulmani osservino che sop- 
primere materialmente il «rumore» esterno è molto 
meno importante che rimanere aperti al silenzio inte- 
riore, anche nel bel mezzo del vocio del mercato. L’e- 
remitismo puro incontra obiezioni insuperabili in rap- 
porto al concetto cristiano della comunità come veico- 
lo di salvezza. Qual è il ruolo dei sacramenti in uno 
schema siffatto? Sembrerebbe che i riti, di qualsiasi 
natura, siano destinati ai soli «neofiti», mentre i più 
evoluti non necessitino di tali sostegni. Da queste os- 
servazioni traspare un potenziale per le aberrazioni 


gnostiche, riscontrabili nel contesto del totale isola- 
mento fra i primi anacoreti cristiani. È comprensibile, 
quindi, che l’isolamento assoluto e prolungato sia pre- 
sto scomparso dal Cristianesimo, e che la vita eremiti- 
ca venisse limitata ad alcune colonie o laure, i cui ade- 
renti ascoltavano la parola e partecipavano ai sacra- 
menti. Oggi le Chiese cristiane non accetterebbero 
nessuna forma di isolamento totale. 

Nella realtà, le difficoltà non sorgono solo dalla vo- 
cazione comunitaria del credente, ma anche dalla na- 
turale tendenza sociale degli esseri umani. Per poter 
crescere abbiamo bisogno degli altri, con la loro espe- 
rienza e i loro limiti. Dopo nove anni di solitudine au- 
stera, Pacomio (290?-346) reagì rabbiosamente a un 
piccolo dissapore. Sette anni di digiuni e veglie non gli 
avevano insegnato la pazienza. Qui, per la prima volta 
nella storia del monachesimo cristiano, i rapporti in- 
terpersonali appaiono come una forma di purificazio- 
ne reciproca. Doroteo di Gaza (vi secolo) affermava: 
«La cella ci esalta, il vicino ci mette alla prova». La 
pratica della carità ci mostra se il nostro progresso per- 
sonale è reale o illusorio, ma anche le relazioni inter- 
personali sono fonte di arricchimento. Doroteo ripete 
un detto tradizionale quando afferma: «Stare nella 
propria cella è una metà, andare a trovare gli anziani è 
l’altra metà». 

Eremitismo e solidarietà umana. La ricerca della 
salvezza personale per mezzo di una vita lontana dalla 
società e dalla storia non sembra lasciare alcuno spazio 
alla solidarietà con il resto dell’umanità. Oggi, proprio 
quando la comunione umana e l’interdipendenza sono 
sentite così profondamente, l’eremitismo potrebbe 
sembrare poco più di una forma di egoismo solitario, 
la cui moralità fondamentale potrebbero essere messa 
in discussione. Diversa è la prospettiva del Buddhismo 
che considera la storia una mera illusione. Dal punto 
di vista buddhista non si ricava nulla di positivo im- 
mergendosi in questa illusione, in questo fluire di gioie 
e dolori. Anzi, è preferibile porsi al di là del contingen- 
te e dell’illusorio, dando così agli altri testimonianza 
della propria vittoria e della propria saggezza. Lo di- 
mostra il fatto che nella vita del Buddha, e nella tradi- 
zione induista in generale, al periodo di eremitismo se- 
guiva una fase di monachesimo itinerante. 

Anche gli anacoreti cristiani si considerano spesso 
viaggiatori estranei, che non possono permettersi di 
avere interesse per le cose mondane. Ma l’eremitismo 
cristiano si scontra spesso con una grave difficoltà. Se 
il Dio trascendente della Bibbia si rivela nella storia, 
spesso tortuosa e penosa, della razza umana, è lecito 
per un cristiano staccarsi dalla storia per incontrare 
Dio? E questo Dio, sarà veramente il Dio della Bibbia, 
o non sarà invece un qualche dio lontano incontrato 


solo durante la fuga dal mondo? Molti anacoreti cri- 
stiani risentono della tensione di questo dualismo im- 
plicito. Ciononostante, la sensazione acuta di essere 
pellegrini ed esuli non ha impedito a molti di loro di 
riuscire a identificarsi con i problemi dei loro contem- 
poranei. Atanasio rinunciò alla sua solitudine per re- 
carsi ad Alessandria a difendere la causa ortodossa 
contro gli ariani. Per lui, la Chiesa valeva ben più che 
la ricerca della pura interiorità. Altri solitari vendeva- 
no i loro prodotti al mercato, comperavano il necessa- 
rio per sopravvivere e distribuivano il sovrappiù ai po- 
veri prima di tornare al loro eremitaggio. Antonio non 
solo lavorò per mantenersi, ma anche per aiutare i bi- 
sognosi. Poemen raccomandava ai confratelli di lavo- 
rare quanto più possibile per essere in grado di fare 
elemosina. 

Si citano spesso le parole di Evagrio Pontico: «Il 
monaco vive separato da tutti e unito a tutti», che egli 
pose intenzionalmente nel contesto di una raccolta di 
detti riguardanti la comunione del solitario con gli altri 
esseri umani, la sua felicità per la loro gioia, il suo ve- 
dere Dio e se stesso negli altri. Questo significa non 
solo che il solitario nel trovare Dio trova tutto ciò che è 
buono, ma che grazie alla solitudine impara a vedere 
Dio nel suo simile. Pier Damiani spiega che gli eremiti, 
anche se celebrano l’Eucaristia in solitudine, dovreb- 
bero sempre usare le parole «Il Signore sia con voi», 
perché la solitudine dell’eremita è una solitudo pluralis 
e la sua cella è una Chiesa in miniatura. Tutta la Chiesa 
è presente nel solitario, e il solitario è presente alla 
Chiesa intera. Teresa d’Avila soleva invitare le figlie a 
pregare per la Chiesa divisa e a rispondere alla divisio- 
ne fra i cristiani (della Riforma e della Controriforma) 
rafforzando la loro fedeltà al Vangelo. 

Nella nostra epoca Thomas Merton è stato un esem- 
pio della possibile ambiguità latente nel legame fra l’e- 
remita e il mondo esteriore: nel desiderio di dedicare 
la vita alla preghiera e alla solitudine, considerava l’ab- 
bazia trappista del Getzemani «l’unica vera città d’A- 
merica» (Secular Journal, New York 1959, p. 183; 
trad. it. Diario secolare, Milano 1973). Per anni la sua 
forma di vita richiese il silenzio totale (i monaci comu- 
nicavano le loro necessità solo con dei segni), la pre- 
ghiera individuale e comune e il lavoro agricolo. I suoi 
primi scritti rivelano la sua visione elitaria del mona- 
chesimo contemplativo e la sua concezione negativa 
del mondo secolare. In Seeds of Contemplation (New 
York 1949; trad. it. Senzi di contemplazione, Milano 
1951, 2* ed.; 1991) affermò che chiunque volesse ac- 


crescere la propria vita interiore non aveva altra scelta 


che il ritiro, ripudiando il teatro, la televisione e i mass 
media per allontanarsi periodicamente dalla città. In 
New Seeds of Contemplation (1979), invece, ammette- 
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va che «la solitudine non è separazione» e si rivelava 
completamente aperto al mondo. Il paradosso fu che, 
proprio negli anni in cui aumentava questa sua apertu- 
ra, si distaccò dalla comunità, diventando, in pratica, 
un eremita. 

[Vedi ISOLAMENTO RITUALE, MONACO; e 
inoltre SILENZIO, vol. 3]. 
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ESORCISMO. La parola «esorcismo» deriva dal gre- 
co exorkosis e indica l'allontanamento di poteri o spiri- 
ti maligni mediante una formula solenne o il compi- 
mento di certi rituali: tali pratiche sono diffuse in tutto 
il mondo e sono presenti sia nelle società antiche che 
in quelle moderne. 

Giappone antico e moderno. Dal Giappone pro- 
vengono alcune delle più notevoli descrizioni di rituali 
esorcistici antichi e moderni. I capitoli 35 e 36 della 
Storia di Genji, scritta dalla dama di corte Murasaki 
Shikibu nell’x1 secolo d.C., contengono molti resocon- 
ti di possessioni ed esorcismi. Il testo narra di Murasa- 
ki caduta ammalata con attacchi di febbre altissima ed 
acuti dolori al petto. Per lei si era molto pregato e i sa- 
cerdoti buddhisti avevano compiuto dei riti esoterici. 
Nonostante gli indovini avessero prescritto una serie 
di rimedi, di diete e di astinenze, per mesi non c’era 
stato alcun miglioramento. Alla fine, dopo l’esito ne- 
gativo di rituali del fuoco e di altri incantesimi, i sacer- 
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doti dichiararono che Murasaki era morta e smantella- 
rono i loro altari. Ma il principe Genji continuò a spe- 
rare e fece convocare degli asceti più potenti che fece- 
ro sforzi così grandi che pareva che sulle loro teste fos- 
sero sospese nuvole di fumo nero. Allora, lo spirito del 
male passò da Murasaki ad una giovinetta che si com- 
portava come una medium e che cominciò a piangere e 
ad agitare la testa identificandosi con lo spirito che 
aveva causato tanto male e supplicando il perdono per 
i suoi peccati; affermava che i testi sacri erano fumo e 
fiamme nei cui crepitii non le era possibile udire la 
santa parola e consigliava a Murasaki di espiare i suoi 
peccati e concentrarsi sulla Legge dei Buoni. 

Il principe Kashigawi era caduto ammalato. La testa 
gli doleva, non poteva bere e peggiorava di giorno in 
giorno. Pur non avendo speranze di vita, egli però ri- 
fiutava il suicidio perché le preoccupazioni per i suoi 
familiari glielo impedivano. Gli indovini, concorde- 
mente, avevano dichiarato che una donna gelosa si era 
impossessata di lui. Gli yumzabusbi (asceti della monta- 
gna), dall’aspetto selvatico, si radunarono al suo fian- 
co: uno di essi, un uomo dallo sguardo gelido, pronun- 
ciava delle occulte formule magiche con voce minac- 
ciosa. Kashigawi implorò il sant'uomo di scacciare da 
lui quello spirito, la donna adirata che lo possedeva, 
ma senza risultato, e così morì mentre la moglie dava 
alla luce un bimbo. 

Un altro esorcismo è descritto nel libro di Murasaki. 
L’imperatrice Akiko aveva un travaglio di parto così 
difficile che si suppose fosse posseduta. I sacerdoti 
buddhisti e gli esorcisti, così come gli asceti della mon- 
tagna, furono tutti convocati: alcuni recitavano testi, 
altri scandivano formule magiche ad alta voce mentre 
diverse dame di corte si offrivano come medium. Ogni 
dama prese posto su un giaciglio assistita da un esorci- 
sta e la notte trascorse tra orribili clamori e canti. 
Quando la partoriente, verso l’alba, si sgravò, le grida 
degli spiriti erano acute: uno di essi gettò a terra un 
esorcista ma le dame non furono molestate e gli esorci- 
sti lamentarono la loro inefficacia. 

Il Libro del Guanciale di Sei Shonagon, risalente alla 
stessa epoca, presenta un’altra vivace descrizione di un 
esorcismo. In una casa circondata da alti pini e da un 
cortile spazioso un giovane e bel sacerdote buddhista, 
con una veste grigia ed una stola di seta, era inginoc- 
chiato su un apposito cuscino rotondo e agitava un 
ventaglio profumato mentre recitava il Senju Darani, 
una sezione del Sutra delle mille mani specialmente 
usato dai buddhisti Shingon per tenere lontano ogni ti- 
po di male. In una stanza più interna, invisibile allo 
scrittore, giaceva qualcuno afflitto da uno spirito mali- 
gno. Venne convocato un redium, una fanciulla mae- 
stosa con una gran chioma ed un lungo abito rigido e 
splendidi calzoni. Ella si sedette accanto al sacerdote 


che le porse una bacchetta piccola e liscia. Ad occhi 
chiusi il sacerdote recitò litanie sacre e dopo un po’ la 
medium prese a tremare e cadde in trance mentre il suo 
giovane confratello stava dietro di lei agitando il venta- 
glio. La medium gemeva e si agitava, cosicché era ne- 
cessario ogni tanto riassettarle le vesti scomposte. Do- 
po qualche tempo, il paziente cominciò a migliorare e 
gli assistenti portarono acqua bollente; nel pomeriggio 
lo spirito era ormai sotto il controllo del sacerdote, co- 
stretto ad implorare misericordia e poi scacciato. 
Quando la medium tornò in sé era piena d’imbarazzo 
ma fu rincuorata dal sacerdote con alcuni incantesimi. 
La padrona di casa la ringraziò e le offrì dei doni. Ella 
si schermì adducendo la scusa delle preghiere serali e 
spiegò che si era trattato di uno spirito ostinato e che 
non si deve mai abbassare la guardia; così se ne andò, 
tanto dignitosamente da lasciare l'impressione che il 
Buddha stesso fosse sceso sulla terra. Una figura così 
elegante presente durante un esorcismo è comunque 
un'eccezione. 

Collegando tali esempi classici ai tempi moderni, 
Carmen Blacker (1975) ha reso noti diversi esorcismi 
ancora oggi praticati emersi dalle sue ricerche svolte 
presso i sacerdoti buddhisti Nichiren in Giappone. Si 
possono distinguere quattro tipi di possessione: 

1) quando il solo corpo è colpito da misteriosi dolo- 
ri che sono facilmente attribuibili a spiriti maligni; 

2) casi di allucinazioni; 

3) alterazioni della personalità che possono essere 
attribuite alla possessione da parte di animali come la 
volpe; 

4) casi rari in cui la manifestazione di diverse perso- 
nalità con diversi timbri di voce fa supporre una pos- 
sessione. Questo è tra l’altro l’unico caso in cui anche 
la Chiesa cattolica ammette che si possa parlare di pos- 
sessione. 

Ciascuna di queste categorie è presente nell’espe- 
rienza dei Nichiren e l’esorcismo è basato sul Sutra del 
Loto. In certi templi si ricorre alla recitazione di for- 
mule di preghiera ed al medium, in altri quest’ultimo è 
generalmente lasciato da parte «preferendo un contat- 
to diretto tra paziente ed esorcista» (Blacker, p. 302). 

I sacerdoti Nichiren per prepararsi all’esorcismo si 
sottoponevano ad una severa disciplina ascetica, consi- 
stente nel trascorrere in montagna o nel tempio i cento 
giorni più freddi dell’inverno, concedendosi poche ore 
di sonno, prendendo bagni freddi a ripetizione, facen- 
do due pasti giornalieri di modeste zuppe di riso, can- 
tando brani del Sutra del Loto ed esercitandosi nell’uso 
di nacchere magiche (bokker), il cui secco risuonare si 
pensava avesse un certo potere sugli spiriti. 

Nell’esorcismo cui la Blacker ha assistito nel 1967 in 
un tempio di Kanazawa, la madre del sacerdote funge- 


va da medium; un mattino, una volpe, tre serpi, una 
donna gelosa, un uomo delirante e un gatto parlarono 
per bocca sua. Durante il servizio esorcistico del matti- 
no, il sacerdote biancovestito sedeva davanti all’altare 
intonando versi del Sutra del Loto e battendo in modo 
ritmato un ripiano con un martello di legno. Dopo 
l'ingresso della medium che si inginocchiava ai piedi 
del palchetto occupato dal sacerdote, egli «si voltava a 
guardare la stanza con in mano un rosario» (Blacker, 
p. 303); una pila di fogli accanto a lui conteneva pro- 
blemi posti da pazienti e supplici le cui formulazioni 
erano lette dal sacerdote stesso con voce alta e ferma 
mentre la medium forniva risposte che si pretendeva 
provenissero dalla divinità custode del tempio. La di- 
vinità diagnosticava dunque il male del paziente chia- 
rendo se si trattasse di stanchezza o di possessione da 
parte di qualche spirito come la volpe, il serpente o 
uno spirito trascurato. Nel caso di un malessere gene- 
rale, si rincuorava il paziente ma se veniva diagnostica- 
ta la possessione, lo spirito era invitato a qualificarsi, 
ad abbandonare il corpo del paziente e a parlare per 
mezzo della medium. Il sacerdote leggeva quindi nome 
ed età del paziente, recitava versi dal Sutra del Loto 
con tono nasale e produceva scintille da una pietra di 
selce e rumori con le nacchere, tutte cose che si ritene- 
va inducessero lo spirito ad insinuarsi nella medium 
così da poter essere ridotto alla sottomissione. Se era 
una volpe a parlare per bocca della medium, quest’ulti- 
ma assumeva una posizione simile a quella della volpe, 
implorava il perdono dal sacerdote e si univa a lui nella 
recita di passi sacri. In casi più semplici venivano indi- 
viduati serpenti o gatti e ci si occupava di questi reci- 
tando ripetutamente passi scritturali che dovevano di- 
sporre alla pace gli spiriti. 

In un altro tempio del ramo Nakayama della setta 
Nichiren, l’uso dei medium è stato abbandonato circa 
un secolo fa. Nel 1963 la Blacker ha assistito ad un 
esorcismo in cui c’era un diretto confronto tra esorci- 
sta e paziente. Nel tempio, i pazienti potevano restare 
anche per giorni o settimane, finché non erano del tut- 
to curati; essi erano obbligati a collaborare attivamente 
col sacerdote ed a recitare per tutto il giorno, salvo 
brevi intervalli per i pasti e il riposo, la potente formula: 
«Salute al Loto della Magnifica Legge». Tale formula si 
pensava persuadesse lo spirito maligno che si trovava 
nella sede sbagliata, lo spingesse a modificare il suo at- 
teggiamento e gli facesse desiderare d’andarsene. 

Il sacerdote, in mantello di mussola bianca e cappa 
di broccato rosso recitava brani dal Sutra del Loto con 
tono austero per dieci minuti: quando si girava per 
fronteggiare i pazienti, la sua mano destra sollevava le 
nacchere di legno e le muoveva rapidamente avanti e 
indietro con suoni secchi e acuti. A questo punto, al- 
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cuni pazienti iniziavano ad agitarsi ed una donna che 
saltellava sui talloni veniva severamente apostrofata 
dal sacerdote che agitava verso di lei le nacchere e le 
imponeva di cambiare in meglio, rivolgendosi allo spi- 
rito che era in lei e chiedendogli da quanti anni posse- 
desse la donna e in che strada l’avesse assalita, in che 
circostanza e perché. Quando lo spirito confessava di 
aver preso possesso della donna per dispetto, veniva 
subito invitato ad andarsene e tale invito veniva ripetu- 
to tre volte mentre la donna urlava crollando, alla fine, 
sul pavimento prima che il sacerdote si rivolgesse al 
paziente successivo. La gente, a quel punto, si faceva 
attorno alla donna esorcizzata, che stordita e sfinita se- 
deva sul pavimento, per congratularsi e proseguiva poi 
le proprie preghiere. Più tardi il sacerdote spiegava 
che incominciava sempre chiedendo all’entità di cam- 
biare, specificando in seguito sintomi e durata della 
sofferenza. Dopo l’esorcismo era sempre necessario 
erigere un piccolo altare per lo spirito e fare offerte 
quotidiane per la sua pace. 

La maggioranza dei pazienti era costituita da donne, 
cosicché la Blacker ha supposto che «i sintomi da pos- 
sessione di uno spirito maligno sono tentativi inconsci 
della donna di protestare contro la trascuratezza e 
l'oppressione in una società dominata dagli uomini» 
(p. 312). In tal senso queste possessioni sembrano allo- 
ra affini a quelle africane, somale in particolare. La 
Blacker però rileva che le possessioni giapponesi non 
sono pubbliche, nel senso che non sono tentativi d’at- 
tirare l’attenzione delle altre donne: l’esorcismo ha in- 
fatti luogo in un tempio o in una casa privata e i suoi 
risultati non hanno risvolti materiali ma effetti spiri- 
tuali (la pace della mente). Nonostante l’esistenza in 
Giappone di molti ospedali per cure mentali, molta 
gente preferisce che l’esorcismo sia condotto in termi- 
ni religiosi da personale sacerdotale. 

Cina ed Asia settentrionale. Le dottrine e le prati- 
che impiegate negli esorcismi del Buddhismo giappo- 
nese sono in parte derivate dalla Cina, dalle sette Ten- 
dai e Shingon, ed introdotte in Giappone dagli emi- 
nenti monaci Kukai e Ennin verso il 1x secolo d.C. La 
scuola Nichiren, che prende il nome dal suo fondatore 
del x111 secolo, era uno sviluppo giapponese e non c’è 
dubbio che essa, come le sette Tendai e Shingon, abbia 
incorporato lo Scintoismo e certe credenze relative al 
mondo naturale. 

L’impiego di bimbi in tenera età come medium per 
divinare il futuro e fungere da portavoce per dei e spi- 
riti si pensa provenga dall’India e dalla Cina. In Giap- 
pone rituali del genere erano detti abisba no bò, termi- 
ne derivato dalla parola sanscrita 4vefa che indica la 
possessione da parte di uno spirito o il suo insinuarsi 
in un medium. Bimbi selezionati, senza difetti, per po- 
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ter rivelare l’ignoto o il futuro prendevano un bagno e 
venivano unti e rivestiti; essi servivano nello stesso 
tempo come organi profetici e più sovente come r7e- 
dium negli esorcismi o come veicoli per la sottomissio- 
ne di spiriti maligni. 

L'attività degli sciamani dell’antica Cina si può rico- 
struire dal testo delle Nove Canzoni del Iv secolo a.C. 
Questi intermediari nella pratica spiritica erano chia- 
mati ww. Esperti in esorcismi e predizioni, nei rituali 
propiziatori della pioggia e in guarigioni, essi erano 
uomini e donne i cui servigi sembra fossero assai van- 
taggiosi. Come gli sciamani siberiani, essi cadevano in 
estasi durante le quali scendevano nel mondo sotterra- 
neo per propiziarsi i poteri maligni. 

Molti esponenti di vario rango della religione cinese 
mantenevano cerimoniali e riti locali e di Stato, ma i 
wu di entrambi i sessi appartenevano alle classi inferio- 
ri dei funzionari religiosi anche se si tratta probabil- 
mente dei più antichi sacerdoti della Cina. I ww di ses- 
so maschile si dice evocassero gli spiriti da ogni dire- 
zione gridando ed agitando lunghi steli: d’inverno 
scacciavano il male dai luoghi chiusi, in primavera 
combattevano contro i morbi allontanando i demoni. I 
wu di sesso femminile compivano esorcismi ogni anno 
in periodi stabiliti, facendo abluzioni con sostanze aro- 
matiche, danzando durante i riti per la pioggia, reci- 
tando formule e gemendo in periodi di calamità. 

I wu specializzati in esorcismi, veggenti e indovini, o 
erano i demoni posseduti dagli spiriti o impiegavano 
medium posseduti. In tempo di epidemie si univano in 
processione, si spogliavano fino alla cintola danzando 
freneticamente e ferendosi con spade e coltelli, trapas- 
sandosi la lingua con aghi o recando pesanti lampade 
appese ad uncini conficcati nelle braccia come certi 
estatici in alcuni templi induisti e singalesi. Il loro scopo 
era spaventare spiriti maligni contrastandone il potere, 
percuotendo l’aria con spade a due tagli per cacciare gli 
spiriti o ferendosi con le spade o con sfere di ferro pun- 
teggiate di spuntoni acuminati. ].J.M. de Groot descri- 
ve in modo dettagliato questi wu nell’opera in sei volu- 
mi The Religious System of China (1892-1910). 

Fino all’età moderna gli esorcismi cinesi erano moti- 
vati soprattutto dal desiderio di scacciare malattie. Un 
esorcismo di tal fatta è descritto da de Groot nel sesto 
volume dell’opera di cui sopra (p. 1274). Dopo la reci- 
ta di formule magiche, l’incendio di alcune formule 
d’incantesimo e l’offerta di incenso, lo sciamano, uo- 
mo o donna, cominciava ad entrare in contatto col rze- 
dium. Questi tremava e mormorava ma, non appena 
l'’accompagnamento dei tamburi si faceva più forte e 
venivano bruciate «carte dall'occhio aperto» in rapida 
successione, allora iniziava a saltare nonostante gli as- 
sistenti tentassero di tenerlo seduto, era scosso da tre- 


miti mentre testa e spalle scattavano da un lato all’altro 
e gli occhi guardavano fisso qualcosa agli altri invisibi- 
le. Il consultante (il sofferente o lo sciamano) rivolge- 
vano domande al medium che replicava con suoni in- 
coerenti interpretati come espressione di un linguag- 
gio divino che veniva trascritto su carta. Quando lo 
spirito annunciava la propria intenzione di partire, i 
tamburi rullavano, si gettava acqua o cenere sul me- 
dium mentre per lo spirito si bruciavano monete di 
carta dorata. Il medium sveniva e quando si riprendeva 
non ricordava nulla di quanto accaduto. 

De Groot descrive anche un esorcismo ancor più di- 
retto contro i demoni della malattia: il mzedium veniva 
spogliato di parte delle vesti, gli si poneva sullo stoma- 
co un pezzo di seta o di panno rosso con due draghi di- 
pinti, simboli del Signore del Cielo, i capelli gli veniva- 
no intrecciati e gli veniva messa in mano una spada. 
Così conciato, l’esorcista compiva dei balzi attraverso 
la stanza brandendo la spada sopra il paziente e addi- 
rittura colpendolo di piatto con la lama oppure pun- 
tando la spada contro la porta o il letto. Se il paziente 
ansava e si lamentava, questo era segno che lo spirito 
era spaventato. L’esorcista agitava una sferza, spargeva 
attorno riso crudo e sale e si feriva con la spada o con 
sfere munite di aculei. Dopo un po’ il medium era in 
grado di individuare lo spirito autore della malattia, 
dire in che modo questo fosse stato offeso così incon- 
sapevolmente dal paziente ed indicare la maniera per 
placarlo. Talvolta per scacciare gli spiriti maligni si 
danzava per le strade ingaggiando finti combattimenti 
e bruciando bastoncini d’incenso e monete di carta. Se 
il paziente si riprendeva veniva ringraziato il nume tu- 
telare della famiglia, se non c'erano miglioramenti si 
richiedeva invece un altro esorcismo. 

Anche i taoisti e le sette esoteriche buddhiste prati- 
cavano l’esorcismo, di solito davanti ad altari circon- 
dati da candele, incenso, lunghi rotoli di pergamena 
con figure dipinte e con l’accompagnamento di tambu- 
ri. Recitando testi dal Sh:b ching (Libro delle Odi) ed 
altri più tardi, espellevano i demoni facendo chiasso, 
tentando di colpire i demoni con bastoni e schizzando 
acqua dalla bocca verso i quattro punti cardinali. La 
gente più colta però prese a disprezzare tali pratiche: 
gli oppositori degli sciamani e degli esorcisti si riface- 
vano alla massima confuciana secondo cui si dovreb- 
bero «onorare gli spiriti ma tenerli a distanza». 

L’opposizione allo sciamanismo sembra sorta con- 
temporaneamente alla diffusione del Confucianesimo. 
Quando, nel 32 a.C., alla corte cinese vennero abolite 
le pratiche sciamaniche, il ministro responsabile della 
riforma addusse Confucio come giustificazione. Altri 
commentatori dell’epoca notarono che quando i go- 
vernanti incoraggiavano lo sciamanismo, i casi di os- 


sessione spiritica erano più frequenti. Con l’insedia- 
mento del Confucianesimo come religione di Stato nel 
1 secolo a.C., le classi dominanti presero a disprezzare 
sempre più i wx, ponendoli sullo stesso piano dei mu- 
sicanti e degli intrattenitori; dal punto di vista dell’élite 
i wu, benché non fossero impostori, non erano però 
neppure dei gentiluomini. 

Durante la dinastia Han, Wang Ch’ung scrisse una 
breve dissertazione che confutava la necessità dell’e- 
sorcismo. La sua opera fornisce un quadro delle cre- 
denze contemporanee sul mondo degli spiriti, rivelan- 
do così che l’esorcismo era ampiamente praticato e che 
la gente di quell’epoca aveva fede nella capacità dei sa- 
crifici e degli esorcismi di cacciare il male. Organizza- 
va innanzitutto dei sacrifici per richiamare gli spiriti, e 
poi li cacciava con spade e bastoni dopo che essi ave- 
vano mostrato di gradire il sacrificio. Secondo il ragio- 
namento di Wan Ch’ung, se tali spiriti avessero qual- 
che facoltà di discernimento, non accetterebbero di 
andar via, ma si tratterrebbero continuando a provoca- 
re dolori e sventure ulteriori; d’altro canto, se essi non 
possedessero discernimento non si vede come potreb- 
bero procurare il male: in ogni caso l’esorcismo si rive- 
la come una pratica senza significato ed irrilevante ai 
fini di un mutamento di situazione. 

Inoltre, se gli spiriti non possiedono forma materia- 
le, essi allora sono della stessa consistenza del vapore e 
delle nubi, e non possono pertanto essere cacciati. Se 
non si conosce la loro forma, non si possono neppure 
indovinare i loro sentimenti: pertanto, se anche fosse- 
ro inclini all'omicidio, essi si nasconderebbero durante 
l’esorcismo ricomparendo al termine di esso. Il sistema 
esorcistico più elaborato non potrà dunque assicurare 
il bando della sventura più di quanto l’uccisione di ti- 
gri e volpi possa vanificare gli effetti del malgoverno. 
L’esorcismo, in conclusione, è inutile perché gli spiriti 
o non se ne vanno dalla casa o ritorneranno subito. «Si 
può concludere che l’uomo ha nelle sue proprie mani 
la felicità, non in quelle degli spiriti, essendo determi- 
nata questa dalle virtù dell’uomo e non dai suoi sacrifi- 
ci» (de Groot, op. cit., vi, pp. 938ss.). 

Nonostante questo atteggiamento critico, l’esorci- 
smo ha continuato a sopravvivere dal momento che si 
è finito col trovare anche nei testi confuciani passi che 
l’autorizzavano. Nei Dialoghi di Confucio (10,10) si 
dice che quando gli uomini di un villaggio compivano 
il loro rito di espulsione degli spiriti, il signore indos- 
sava il suo abito di corte e si metteva sui gradini verso 
oriente. Quel rito, chiamato No, era eseguito da un 
esorcista assistito da quattro ispettori o liberatori della 
contrada per i quattro settori (de Groot, VI, p. 974). 
Sulle teste portavano pelli d’orso decorate con quattro 
occhi di metallo giallo, indossavano giacche nere e ca- 
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micie rosse e portavano alabarde e scudi e guidavano i 
servi della casa a ricercare attraverso l’edificio gli spiri- 
ti del male per cacciarli. Nel Lun-y# si dice che Confu- 
cio si pose ad oriente dell’altare degli antenati per ras- 
sicurarli, al fine di evitare che essi prendessero il volo 
insieme ad altri spiriti ed influssi nocivi. Tale rituale 
No più tardi ha assunto una struttura stilizzata come 
una danza di corte, ed il Figlio del Cielo compiva tale 
rito per dare aiuto contro le disgrazie ed ordinava nel- 
lo stesso tempo ai suoi ufficiali di offrire sacrifici. 

Le cerimonie popolari No erano compiute in Cina 
in vari luoghi fino agli inizi del nostro secolo, e non so- 
lo alla fine dell’anno ma in ogni circostanza in cui si ri- 
scontrava un alto tasso di mortalità dovuto ai demoni 
del colera. Attraverso un medium, il dio del tempio or- 
dinava una processione nella quale la sua immagine e 
una tavoletta col suo nome e i suoi titoli dovevano es- 
sere trasportati attraverso la città e i dintorni perché la 
presenza del dio li purificasse. Wx di entrambi i sessi 
erano posseduti dalla divinità e danzavano accompa- 
gnati dal suono di tamburi e piatti, mentre gli altri par- 
tecipanti, con maschere spettrali o in vesti variopinte, 
armati di picche e vessili, simboleggiavano i poteri di- 
vini evocati per terrorizzare i demoni. 

Le tecniche esorcistiche siberiane, almeno nelle loro 
forme moderne, sembrano molto influenzate da tecni- 
che e idee tibetane e cinesi. I guardiani di renne dei 
Tungusi credono che la malattia e la sfortuna dipenda- 
no dalla malizia degli spiriti protettori di altri clan o da 
qualche spirito dimenticato del proprio clan. Gli scia- 
mani, secondo la descrizione degli etnografi sovietici, 
esorcizzano i demoni stranieri guidandoli verso il 
mondo sotterraneo; per ritorsione, questi cercano di 
mandar fuori i loro spiriti guardiani dagli aspetti mo- 
struosi per combattere gli spiriti invasori. 

Le sedute vengono fatte per individuare e soggioga- 
re gli spiriti per mezzo di sacrifici. Il male può essere 
attribuito all'anima che sta fuori dal corpo o al fatto 
che essa sia stata rubata o sia in possesso degli spiriti. 
Solo lo sciamano può scacciare i demoni, perché solo 
lui percepisce gli spiriti e li sa esorcizzare e solo lui ri- 
conosce la scomparsa dell’anima e, attraverso l’estasi, è 
capace di raggiungerla e restituirla al corpo. 

Le sedute che si tengono presso gli Iakuti hanno di 
solito quattro fasi: l’evocazione degli spiriti soccorrito- 
ri; la scoperta delle cause della malattia (che general- 
mente si crede provenga da uno spirito maligno); l’e- 
spulsione di questo spirito maligno; e infine l’ascesa al 
cielo dello sciamano. Lo sciamano evoca gli spiriti del 
clan perché aiutino a combattere gli spiriti maligni, ca- 
de in trance recitando versi solenni al ritmo di un tam- 
buro e chiedendo ai sommi poteri di preparargli la via; 
poi invoca l’aiuto del proprio spirito tutelare e di altri 
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spiriti familiari che possono arrivare in modo così im- 
petuoso da scaraventarlo all’indietro. Infine, con rulli 
di tamburo e passi di danza, lanciandosi in aria, salmo- 
diando e gridando, si accosta al paziente e ordina alla 
causa della malattia di andarsene oppure «s’impadro- 
nisce del male, lo conduce al centro della stanza e, sen- 
za mai cessare di imprecare, lo scaccia, lo sputa dalla 
bocca, lo prende a pedate, lo spinge con le mani sbuf- 
fando» (resoconto di W. Sieroszewski, citato in Eliade, 
1968, p. 191; trad. it. 1974, p. 256). 

La tradizione sciamanica dell’antica religione Bon 
tibetana è stata conservata pressoché integra nel La- 
maismo buddhista. Si credeva che i più noti monaci 
buddhisti del Tibet avessero compiuto miracoli ed 
esorcismi come gli altri sciamani. In una leggenda tibe- 
tana, un lama di rango espelleva da una regina lo spiri- 
to della malattia sotto forma di una spilla nera mentre 
il suo assistente volava e danzava sul tetto di una casa. 
Tuttavia, non si è fatto molto nel campo delle indagini 
che considerano gli elementi sciamanici nella religione 
Bon e nel Lamaismo. 

Nel Tibet e nel Sikkim, i demoni causa di morte era- 
no esorcizzati nell'arco di due giorni dalla traslazione 
del cadavere: tale rito era definito come «stornare il 
volto del demonio distruttore» (Waddell, 1985, p. 
494). Il lama capo, invocando il proprio nume tutelare, 
soffiava sopra ad immagini di dei ed animali mentre gli 
assistenti suonavano tamburi e gridavano: «Vattene»; 
il capo lama allora ordinava al demone della morte di 
lasciare la casa e lo mandava ad opprimere i suoi nemi- 
ci. Le immagini venivano deposte ai crocicchi mentre 
il lama pronunciava formule magiche e camminava te- 
nendo in mano una campana ed un modello di fulmine 
(rdo rje), per assicurarsi che nessun male vi si celasse 
dietro. 

In un esempio tibetano risalente al 1940 si registra il 
caso di un esorcista di demoni chiamato da Lhasa (la 
città capitale) per richiamare indietro l’anima di una 
donna. Dopo l’impiego di procedimenti magici e la 
bruciatura di ramoscelli, egli cadeva in trance, prima 
assumendo uno sguardo fisso e poi mettendosi a dan- 
zare selvaggiamente: facendo così evocava lo spirito 
che, tramite il mzedium, chiedeva chi l’avesse chiamato 
e poi, sempre tramite il medium, veniva interrogato 
per identificare la malattia e indicare i mezzi con cui si 
poteva restituire la vita alla donna. Una volta compiuta 
la cerimonia sacrificale e l’offerta di doni, la donna si 
riprendeva (Hoffmann, 1961, p. 26). 

India ed Asia meridionale. Alcuni paralleli con le 
tecniche sciamaniche e con l’esorcismo sono reperibili 
nei testi classici indiani. L’Atbarvaveda (5,15-16) con- 
tiene formule per esorcizzare, «pronunciare via» (4p4- 
vaktri), per schivare o per stornare disgrazie e i loro 


mandanti, e riti da compiere contro i demoni: «O 
Agni, brucia contro i demoni... Fa’ che Rudra schiacci 
le costole degli incantatori... Mitra-Varuna riconduci 
indietro i divoratori» (6,32). Si raccomandavano degli 
incantesimi per l'espulsione di avversari, rivali, strego- 
ni e demoni di qualsiasi tipo (2,18). In particolare il 
dio del fuoco, Agni, riceveva sacrifici perché assogget- 
tasse i demoni e colpisse con la sua fiamma gli strego- 
ni: egli poteva raggiungere i demoni con fulmini e 
saette oppure, dopo averli presi in bocca, poteva stri- 
tolarli coi denti, strappar loro la pelle e spezzarne le 
giunture (8,3). 

L’Ayurveda («scienza della vita, della salute») era 
strettamente associato all’Asbarvaveda: una delle sue 
otto sezioni era la bbista-vidya («conoscenza delle enti- 
tà maligne»), cioè la demonologia o il trattamento dei 
danni provocati da malefici influssi. Dopo aver de- 
scritto come gli spiriti vengono mandati dagli stregoni 
per nuocere a certe persone, l’Ayurveda raccomanda 
l’impiego di un esorcista tramite il quale vengono pro- 
munciate formule propiziatorie e incantesimi per ri- 
mandare indietro il malanno a chi l’ha prodotto, oppu- 
re trasferirlo ad una pianta, un animale o un altro uo- 
mo. Più filosoficamente, la Chandogya Upanisad (7,7) 
afferma che l’intelletto (vij#4n4) fornisce la conoscen- 
za dei Veda e delle scienze, inclusa la bb#ta-vidya; per- 
tanto il vijiaza dovrebbe essere rispettato come 
brabman. 

Nella religione popolare indiana le attività degli 
esorcisti professionisti andavano dallo scongiurare la 
grandine all’espulsione degli spiriti maligni da chi ne 
era posseduto. L.S.S. O’Malley (1935) descrive un 
esorcismo avvenuto nel corso di un’epidemia nel di- 
stretto subhimalayano di Uttar Pradesh. L’esorcista 
era semplicemente condotto fuori dal villaggio, legato 
a testa in giù ad una lettiera; conficcando un piolo di 
legno nel terreno egli assicurava agli abitanti del villag- 
gio che lo spirito maligno era stato posto sotto vincoli. 
Gli esorcisti potevano indurre gli spiriti che possede- 
vano uomini o donne ad abbandonare le vittime of- 
frendo dolciumi o immolando capri: se anche tali atti 
di persuasione fallivano, allora si ricorreva a metodi 
più duri: colpendo il sofferente, spargendogli sul naso 
pepe rosso o intraprendendo il rituale del passaggio 
nel fuoco. «Solo quanti sono posseduti da uno spirito 
maligno sono ustionati e la loro pelle bruciata è segno 
di liberazione dalla possessione demoniaca» (O’Mal- 
ley, 1935, p. 160). 

Nell’India meridionale e nello Sri Lanka gli esorcisti 
di professione si dipingono il viso, portano maschere 
spaventose, indossano costumi vistosi, si armano con 
oggetti simbolici e prendono a danzare impersonando 
particolari demoni; in tal modo inducono gli spiriti 


maligni ad abbandonare la persona di cui hanno preso 
possesso. Un esorcismo singalese è stato descritto det- 
tagliatamente da Paul Wirz (1954). 

L’esorcista (chiamato in lingua locale edura o katta- 
diya, cioè incantatore di demoni) è una figura distinta 
da quella del medico tradizionale o del guaritore con i 
prodotti naturali; proviene di solito dalla casta inferio- 
re, nonostante la rilevanza sociale della sua attività. Ta- 
le figura serve a mantenere viva l'antica credenza reli- 
giosa popolare nei demoni, negli spiriti e in quei poteri 
occulti che bisogna possedere per mettersi in contatto 
con quelli, ma, d’altro canto, le pratiche di questo tipo 
d’esorcista sono legate all’Induismo e al Buddhismo. 
Come l’Ayurveda, la scienza medica dello Sri Lanka 
comprende una sezione sul bb&ta-viya, quel tipo di 
malattie (vìy4) che si pensa siano causate da demoni o 
spettri. Esse includono le epidemie mandate dagli dei 
come risposta a delle offese ricevute dagli uomini, le 
malattie causate da una cattiva congiunzione astrale o 
planetaria e la sofferenza causata dall’umano maloc- 
chio o «fattura». I demoni possono essere placati con 
la presentazione di offerte o spinti via da esorcisti. 

Oltre alla figura dell’edura o incantatore dei demo- 
ni, la tradizione singalese conosce anche il bandbana- 
ya, il cui compito è quello di legare (bandbana) 0 con- 
finare gli esseri maligni vanificandone il potere. Esiste 
inoltre la figura dell’astrologo, il che rende ancora più 
difficile distinguere con esattezza i ruoli delle tre figu- 
re. L’edura resta una delle figure più note nei villaggi 
singalesi: fa offerte agli spiriti e ai demoni, li persuade 
a lasciare libere le persone che hanno fatto ammalare e 
a renderle di nuovo sane. Gli edura appartengono per 
lo più alle caste inferiori dei pescatori, dei contadini, 
dei suonatori di tamburo o dei portantini; il loro lungo 
apprendistato si svolge al fianco di un maestro (gurz), 
spesso nella loro stessa famiglia, e consiste nell’impa- 
rare i mantra che li rendono capaci di compiere delle 
cerimonie da soli. 

Quando nello Sri Lanka una persona si ammala, 
dapprima manda a chiamare il medico; ma, se i rimedi 
di costui sono inefficaci, allora si fa venire un indovino 
per individuare la causa della malattia. L’indovino può 
consigliare un astrologo, che è più a buon mercato, op- 
pure un esorcista. L’esorcista fa la sua diagnosi inda- 
gando sui luoghi in cui il paziente si è recato per capire 
se sia entrato in contatto con spiriti dannosi, se abbia 
mangiato del cibo che li attirava o se sia vissuto in una 
casa infestata. Poi esegue un incantesimo sul malato 
per evitare che il male peggiori e per avvertire i demo- 
ni che sta intraprendendo un rituale più completo di 
offerte. 

Wirz riporta notizie dettagliate sulle cerimonie d’e- 
sorcismo incluso il seguente resoconto (Wirz, 1954, 
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pp. 41ss.). Per tutte le cerimonie importanti bisogna 
scegliere un giorno propizio individuato in base alla 
consultazione dell’oroscopo del paziente e facendo ca- 
so soprattutto al Quadrante celeste in cui si trova Ma- 
rea o Maraya (sanscrito Mara), la «morte» o il «Male», 
entità dannosa e crudele, capo dei demoni, personifi- 
cazione della morte e grande avversario del Buddha 
nella tradizione mitica. Marea cambia la propria posi- 
zione in cielo ogni giorno; l’esorcista e i suoi assistenti 
non devono mai guardare nella sua direzione, pena la 
vanità di tutte le loro formule. Le formule possono ri- 
sultare inefficaci anche nei quattro giorni delle fasi lu- 
nari che sono le feste buddhiste. I giorni più propizi 
sono il sabato e il mercoledì, essendo ogni cosa in 
equilibrio e i demoni adirati per questo e più disposti a 
sottomettersi. 

L’esorcista chiede ai parenti del paziente di procu- 
rargli certe erbe e radici, specialmente una gran quan- 
tità di piccoli limoni o di limoncelli (lire), foglie di 
palma e caschi di banane; lui stesso porta con sé altre 
erbe e foglie. Anche se gli onorari per l’esorcista varia- 
no a seconda della complessità del rituale, l’esorcista 
deve comunque avere un suonatore di tamburo ed uno 
o due assistenti che tra l’altro devono partecipare alle 
danze. Il rito si compie sempre di notte e prosegue fi- 
no all’alba perché è l’unico periodo in cui si possono 
evocare gli spiriti (yakk4; sanscrito yaksa). Le danze e 
le cerimonie vengono effettuate davanti alla casa dove 
si trova il paziente. I danzatori escono da una piccola 
capanna di fogliame su un lato della casa mentre sugli 
altri lati c'è un’altra capanna, dei banchetti per le of- 
ferte e posti per acqua, fiori e radici. 

La cerimonia inizia con una danza eseguita da «tre o 
quattro persone che si crede rappresentino gli yakkw 
durante la loro danza notturna o la loro adunanza» 
(Wirz, 1954, p. 52). Un dialogo tra uno yakku ed un 
suonatore di tamburo rivela che qualcuno è caduto 
ammalato e gli sono state prescritte delle medicine; lo 
yakku risponde che quelle medicine non sono buone 
ma che se gli verranno fatti dodici regali egli curerà il 
malato. Dopo circa due o tre ore di danza, alcune erbe 
vengono poste ai piedi del paziente. Allora il capo 
esorcista danza, pronuncia formule magiche, passa una 
stuoia attraverso il fumo e si siede su di essa davanti al 
paziente mentre attorno viene sparso dell’incenso. 

Dopo ulteriori danze ed offerte, lo yakky promette 
più volte di restituire la salute al malato; il culmine 
della cerimonia è una danza che lo yakku esegue te- 
nendo in bocca delle doppie torce, fino ad un tale gra- 
do d’intensità da crollare esausto. Il paziente viene tra- 
sportato attorno alla capanna e al banco delle offerte e 
offre dei doni al capo yakk che promette la guarigio- 
ne con formule misteriose come queste: «Om, onore a 
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Buddha, onore a Siva, gli otto disordini mentali, le ot- 
to malattie da convulsione, le otto febbri... possono es- 
sere portati a conclusione con l’aiuto delle divinità e 
del glorioso Buddha» (Wirz, p. 61). 

Alla fine l’esorcista pronuncia una parola o un’escla- 
mazione magica (debena) che rassicura il paziente cir- 
ca la sua guarigione, passa poi una spazzola rituale sul- 
la testa e sul corpo del paziente e tutti gli yakk4 e i pre- 
senti si uniscono all’esclamazione per confermare il 
successo dell’esorcismo. 

Tali famose «danze demoniache», elaborate forme 
d’esorcismo per i demoni della malattia, hanno luogo 
nelle province meridionali e occidentali dello Sri Lan- 
ka, ma non sono praticate ovunque nelle zone rurali 
montuose, dove Richard F. Gombrich ha descritto una 
forma più semplice di esorcismo. Lo studioso racconta 
come un malato credesse di essere perseguitato da uno 
spirito mandatogli da vicini pieni di malizia ed avesse 
convocato un esorcista per annullare l’incantesimo 
compiendo la cerimonia del «taglio del limoncello» (/i- 
me). L’esorcista preparava offerte di cinque tipi di gra- 
no e carne che poneva poi ai crocicchi cosicché, quan- 
do lo spirito (yakk4) avesse lasciato il paziente, gli sa- 
rebbe stato impossibile ritrovare la via per ritornare da 
lui. Davanti alle immagini del Buddha e degli dei che 
pendevano alle pareti della casa del malato si bruciava- 
no bastoncini d’incenso. Ventun limoncelli erano posti 
ai punti cruciali del corpo del sofferente e poi tagliati e 
gettati nell’olio bollente; infine, un uovo veniva fatto 
passare sul corpo da capo a piedi e poi rotto e gettato 
nella pentola con i limoncelli e quanto era servito per 
tagliarli. Ciò stava a significare che tutto il cattivo in- 
flusso (dosa) era stato attratto fuori dal paziente e bru- 
ciato (Gombrich, p. 199). 

Altre persone che soffrono per colpa di spiriti cattivi 
si recano invece presso santuari popolari come il famo- 
so centro di Kataragama nella zona sudorientale dello 
Sri Lanka, così chiamato dal secondo figlio del dio in- 
duista Siva. Questo santuario, pur essendo un centro 
di devozione induista dei Tamil, tuttavia richiama an- 
che adepti di altre religioni: certi devoti entusiasti sono 
famosi perché camminano sul fuoco o rimangono so- 
spesi in aria sostenuti da ganci che trapassano i loro 
muscoli dorsali. A Kataragama sono richieste le cure 
per la possessione fisica, mentale e spirituale. I bud- 
dhisti, più semplicemente, sono persuasi che gli spiriti 
maligni possano essere esorcizzati con la recita del te- 
sto dei Tre Rifugi, che indurrebbe gli spiriti e gli spet- 
tri a dileguarsi. 

In Birmania ed in altre zone dell'Asia sudorientale, 
le sette buddhiste praticano esorcismi contro le malat- 
tie che si crede siano causate da stregoneria o da pos- 
sessione demoniaca. Combinando insieme alcune anti- 


che credenze indigene sugli spiriti con la fede nel Bud- 
dha e nei suoi seguaci, alcuni monaci esorcizzano spiri- 
ti maligni con l’appoggio sia di pratiche esoteriche tra- 
dizionali sia dei poteri delle benevole divinità del Bud- 
dhismo. 

In Thailandia, il concetto di phi comprende una va- 
sta gamma di spiriti. Il phi paud è ritenuto particolar- 
mente malevolo e la sua cacciata richiede di necessità 
l'intervento di un esorcista. Le donne, maritate e non, 
sono le vittime più comuni di questo tipo di possessio- 
ne e così pure i bimbi, mentre gli uomini adulti rara- 
mente ne sono colpiti. Sintomi di isteria — pianti, risate 
scomposte, alterazioni del viso e depressione generale 
— sono diagnosticati come possessione. 

Stanley J. Tambiah sostiene che l’esorcista thailan- 
dese sia «un’inversione del monaco buddhista orto- 
dosso» (Tambiah, 1970, p. 332) dal momento che usa i 
testi del Buddhismo in modo diametralmente opposto 
a quanto fanno i monaci che ricorrono ai testi per inse- 
gnare la morale e diffondere benedizioni. L’esorcista 
in questione, invece, «usa le parole sacre per spaventa- 
re gli spiriti e cacciarli via» ed affronta direttamente le 
malattie delle donne, mentre il monaco buddhista 
mantiene sempre le distanze dalla donna. 

L’esorcista thailandese (wm244 tha) è un esperto nel- 
la recita di testi sacri buddhisti (Dhamma) poiché si ri- 
tiene che abbiano grandi poteri. All’inizio di una sedu- 
ta, l’esorcista siede guardando verso oriente e dappri- 
ma prega il Buddha, il Shanga, il Dhamma (i Tre Rifu- 
gi); poi invoca i poteri del suo maestro e di altri spiriti 
benevoli perché intervengano a muover guerra al male. 
Cade in trance tremando e agitandosi in tutto il corpo, 
borbottando formule magiche e gettandosi verso la pa- 
ziente: deve attaccarla per far sì che lo spirito si riveli, 
pertanto la colpisce con una sferza o una felce o addi- 
rittura la graffia con un dente di tigre. 

Una volta che lo spirito è identificato, l’esorcista e la 
paziente si calmano e procedono alla fase di purifica- 
zione. Pronunciando incantesimi, con lavacri e assun- 
zione di acqua magica, e salmodiando fuori e dentro la 
casa, la paziente viene purificata. Collo, polsi e caviglie 
sono legati con una corda per evitare che lo spirito 
s'insinui un’altra volta nel corpo della donna. L’esorci- 
sta poi insegna alla paziente i cinque precetti buddhisti 
di moralità che sono di solito recitati dai monaci; infi- 
ne, alla donna vengono date cinque coppie di fiori e di 
candele da porre accanto al letto fino alla completa 
guarigione e per essere alutata In ciò essa può visitare 
ancora diverse volte l’esorcista per sottoporsi a ulterio- 
ri lavacri con acqua consacrata. 

Africa e terre islamiche. In Africa la credenza nella 
possessione da parte di spiriti buoni o cattivi è fiorita 
presso le antiche religioni indigene ed è sopravvissuta 


nei moderni contesti islamico e cristiano. Tali creden- 
ze sono state notate nelle regioni desertiche settentrio- 
nali (Egitto, Arabia, Etiopia) e nelle regioni tropicali 
interessate in età moderna dalla diffusione di entrambe 
le confessioni cristiana ed islamica. 

In Somalia, quando si ha ragione di credere che la 
vittima sia stata aggredita dagli spiriti, gli spiriti stessi 
e la malattia da loro prodotta prendono il nome di sar 
(z4r in Etiopia). I Somali ritengono che questi spiriti 
maligni siano assunti con cupidigia e avidità in seguito 
a lussuosi pasti, vestiti, gioielli e profumi; le donne, so- 
prattutto quelle maritate, sarebbero particolarmente 
esposte a questo tipo di possessione. I.M. Lewis 
(1971) suppone che ciò derivi da uno stato d’oppres- 
sione sociale della donna, in una comunità dove sono 
comuni il divorzio e l'assenza dei consorti. Gli spiriti, 
parlando attraverso le labbra della donna posseduta, 
chiedono belle vesti, profumi e leccornie con un’auto- 
rità che le donne nella loro vita ordinaria ottengono ra- 
ramente. Quando un conoscitore di sar segnala questo 
tipo di possessione, il marito della donna sborsa una 
cifra notevole per delle danze che hanno lo scopo di 
«sfiancare il sar» per riportare sollievo e tranquillità. 
Certi uomini manifestano il loro scetticismo circa que- 
sta forma di possessione, ritenendola un’astuzia femmi- 
nile, poiché notano che è più diffusa tra le mogli dei ric- 
chi che tra le povere; le donne però ribattono che esi- 
stono sar che attaccano le ricche ed altri che attaccano 
le povere ma che, in ogni caso, essi odiano gli uomini. 

In Tanzania, un’analoga «malattia del demonio» si 
manifesta attraverso l’isterica e insistente richiesta di 
doni e cibo. L’esorcismo in questo caso non compren- 
de solo danze purificatrici ma anche la presenza conti- 
nua di un esorcista nella casa della donna posseduta. 
La presenza dell’esorcista sembra far sentire la donna 
al centro dell’attenzione e persuade il marito a mo- 
strarsi gentile. Le donne dei Luo del Kenya in analo- 
ghe situazioni sono assistite da esorciste donne che 
parlano agli spiriti, ne individuano i desideri e li cac- 
ciano danzando e imbandendo un banchetto; la donna 
sofferente per essere sollevata dalle fatiche domestiche 
può essere trasportata alla casa dell’esorcista. Altre 
donne possedute indossano vesti maschili manifestan- 
do così la loro invidia per la più alta condizione del- 
l’uomo. In ogni caso, quando siano state sottoposte al- 
l’esorcismo, esse tornano a casa con accresciuto presti- 
gio. 
Nell’Africa occidentale è diffuso il culto Hausa per 
le possessioni spiritiche. Tale culto include circa due- 
cento spiriti (bor:), alcuni dei quali ben caratterizzati 
per nome e atteggiamento. Essi vengono chiamati an- 
che con termini collegati all’arabo, come iblisi («de- 
monio») o alfannu (termine collegato a quello che in 
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arabo indica la Geenna). Si crede che questi spiriti ab- 
biano il controllo su diverse malattie e richiedano per- 
tanto sacrifici specifici per renderseli propizi, sacrifici 
che possono riguardare una pecora bianca o un gallo 
rosso. Il termine Hausa per gli adepti al culto degli 
spiriti della possessione è «figli dei bor:». Ci si riferisce 
ai danzatori come a delle «giumente» e la possessione è 
descritta come «lo spirito è montato su di lei», oppure 
«lei ha montato lo spirito». Lo spirito esprime il suo 
nome e la sua natura per mezzo di specifici gesti e 
comportamenti. Quando lo spirito se ne va, il medium 
starnutisce e si riprende dalla france. Si tende a sup- 
porre che le donne accettino l’afflizione degli spiriti 
per trovare un diversivo a conflitti domestici: dopo la 
cura esse sono trattate con maggior deferenza. 

Sempre in Africa occidentale c’è anche un altro si- 
stema per cacciare gli spiriti piuttosto somigliante a 
quello dell’antica pratica ebraica di trasferire un male 
sociale su un capro espiatorio che lo trasporterà in lon- 
tani luoghi selvaggi. Nell’antico Dahomey, la madre di 
due gemelli che erano morti si inginocchiava di fronte 
a un sacerdote. Questi procedeva a spolverare il tora- 
ce, la fronte, le ginocchia e i piedi della donna con un 
gallo procurato da lei. Le veniva poi detto di prendere 
un capro per le corna e di mettere per tre volte la fron- 
te su di esso per trasferirvi il male. Capro e gallo veni- 
vano poi liberati per vagare lontani dal villaggio men- 
tre la donna era cosparsa di argilla in polvere per pre- 
venire un ritorno del male. 

Il mondo islamico tollera la credenza nella stregone- 
ria e nella possessione. Sebbene tali credenze siano a 
volte condannate, la loro persistenza è fuori discussio- 
ne. Il sibr («incantesimo, magia») è basato sulla cre- 
denza in un mondo di spiriti che i maghi affermano di 
poter controllare obbedendo ad Allah ed usando il suo 
nome negli esorcismi. Si crede che i maghi dediti a 
pratiche illecite rendano schiavi gli spiriti per usarli a 
scopi malvagi che dispiacciono a Dio. 

Un verso fondamentale del Corano afferma che i 
non credenti «seguono quel che i demoni usavano re- 
citare nel regno di Salomone. Salomone non era mi- 
scredente ma lo erano i demoni e insegnavano al popo- 
lo la magia... cosicché questo imparava quel che lo 
danneggiava e non gli era utile» (2,96-102). L’Islam 
più tardo attribuiva a Salomone tutti i ritrovati magici 
buoni, mentre i demoni ascoltavano alle pareti del cie- 
lo e aggiungevano menzogne a quanto avevano udito. 
La tradizione vuole che Maometto abbia consentito la 
recita di formule magiche per contrastare gli effetti del 
malocchio. 

L’esorcismo era il da‘wab, una sorta d’invocazione 
interpretata dagli ortodossi come lecita solo tramite 
l’invocazione a Dio. Una tradizione più tarda afferma 
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che «non è sbagliato usare formule purché non si asso- 
ci qualcosa con Dio». Esorcisti e maghi autorizzati af- 
fermano di controllare gli spiriti supplicando Dio e 
implorandolo di entrare in contatto con gli spiriti, 
mentre i maghi cattivi assoggettano gli spiriti per fare 
cattive offerte e compiere altre azioni che dispiacciono 
a Dio. Gli incantesimi usati dagli esorcisti consistono 
nella recita di nomi e attributi divini, sia quelli «amabi- 
li» che quelli «terribili». Anche il nome e le iniziali del- 
la persona che deve essere influenzata sono spesso ana- 
lizzati da molti esorcisti popolari in connessione coi 
dodici segni zodiacali, i sette pianeti e i quattro ele- 
menti. I libri sull’esorcismo collegano questi segni a 
dei tipi d’incenso e ai nomi degli spiriti protettori che 
rendono altre anime obbedienti ai voleri dell’esorcista. 

I genii (jr) della tradizione islamica sono spiriti di 
fuoco, alcuni dei quali sono credenti e destinati ad en- 
trare in paradiso, mentre altri sono destinati alle fiam- 
me dell’inferno. Essi appaiono in diversi racconti po- 
polari, compresa la celebre raccolta «Le mille e una 
notte». Salomone aveva grande potere sui jin a causa 
del suo anello sul quale era inciso «il grandissimo no- 
me» di Dio. Egli costruì il Tempio di Gerusalemme 
con l’aiuto di migliaia di jin, ma resta oscura la rela- 
zione tra questi jin e gli spiriti maligni o shaytan, tan- 
to che Iblis, il demonio (di4bolos), è definito sia un jin- 
nî che un angelo. La presenza dei jinn in diverse circo- 
stanze sconcertanti induce il popolo a invocare il nome 
di Dio contro il rischio di essere posseduti da essi. An- 
che malattie fisiche e mentali sono spesso attribuite ai 
jinn e per proteggersi contro di loro vengono recitate 
delle preghiere al momento di entrare in una casa o di 
prendere un bagno. I jinn sono scacciati dagli odori o 
dai rumori intensi, oppure dal sale, dall'acqua e dal fu- 
mo ma solo con l’aiuto dell’invocazione a Dio. 

In Marocco i jinn venivano esorcizzati e allontanati 
dagli ammalati da persone che avevano a loro volta 
grande abbondanza di jinn e non mangiavano mai cibi 
salati. L'esorcista pretendeva che il malato portasse dei 
vestiti di un certo colore e un gallo o una gallina del 
medesimo colore, poi, rivestito con gli abiti portati dal 
paziente, egli uccideva il volatile sopra un recipiente 
tenuto sopra la testa del malato. Il volatile era poi bol- 
lito e mangiato da esorcista e paziente mentre una 
compagnia di danzatori suonava, cantava ed invocava 
vari santi. Se la malattia del paziente era seria, egli po- 
teva restare con l’esorcista per sette giorni e sette notti. 
Durante questo tempo, entrambi mangiavano solo ci- 
bo non salato. Altri esorcisti sacrificavano volatili e 


danzavano allo scopo d’identificare i jirx che affligge- 
vano i pazienti e le danze si protraevano per sette gior- 
ni mentre nella casa si eseguivano fumigazioni. 

Alcuni altri esorcismi semitici sono descritti negli 
Apocrifi del Vecchio Testamento e negli scritti di Giu- 
seppe Flavio e nel Nuovo Testamento. In genere que- 
sti esorcismi non usano riti magici o medium per entra- 
re in contatto o in contrasto con gli spiriti ma fanno af- 
fidamento sulla potenza di parole pronunciate nel no- 
me di Dio. 

[Vedi anche SCIAMANISMO; BENESSERE, MA- 
LATTIE E CURE, e POSSESSIONE SPIRITICA, vol. 
3. Per discussioni sull’esorcismo in contesti specifici, 


vedi TAMBURI SACRI]. 
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FESTA DEL NUOVO ANNO. Il concetto di anno 
(solare, lunare, oppure frutto di una qualche combina- 
zione dei due) è presente in tutte le culture superiori 
ma non è altrettanto diffuso nelle culture arcaiche. 
Qualche cultura, infatti, misura il tempo prendendo 
come base un periodo di circa sei mesi: ciò avviene so- 
prattutto nelle regioni tropicali, nelle quali la semina e 
il raccolto si ripetono due volte nel corso dell’anno. 
Anche quando, tuttavia, la suddivisione fondamentale 
del tempo risulta essere l’anno, il computo è spesso ba- 
sato non (o non esclusivamente) sul sole e sulla luna, 
ma per esempio sulla visibilità di certe costellazioni: 
nelle aree tropicali e subtropicali in genere sul primo 
sorgere eliaco delle Pleiadi. Spesso, inoltre, l’inizio 
dell’anno, il «Capodanno», non è una data precisa e 
fissa, astronomicamente determinata (per esempio, da- 
gli equinozi e dai solstizi). Si tratta piuttosto di un pe- 
riodo determinato dal ciclo annuale della vegetazione 
o, più in generale, da passaggi climatici (dal periodo 
buio a quello luminoso, dal freddo al caldo, dal piovo- 
so al sereno, dal secco all’umido). Tali periodi vengo- 
no spesso accompagnati da festeggiamenti: quando 
l'intervallo fra due successivi festeggiamenti di questo 
genere corrisponde più o meno a un anno solare siamo 
autorizzati a parlare di Feste del Nuovo Anno. 

Il riconoscimento dell’anno come unità di tempo 
non comporta necessariamente il computo degli anni e 
l’esistenza di una cronologia. «É in effetti vero per la 
maggior parte delle popolazioni primitive... che cono- 
scono bene... il fenomeno concreto dell’anno... come 
singolo periodo della variazione stagionale, ma non 
computano gli anni in questo modo. Vale a dire che 
l’anno viene concepito empiricamente, ma non astrat- 


tamente delimitato: soprattutto, non è una quantità ca- 
lendariale e numerica» (Nilsson, 1920, p. 90). Per que- 
sto nelle culture arcaiche e nelle antiche civiltà supe- 
riori l’importanza delle Feste del Nuovo Anno non è, o 
lo è in misura limitata, fondata sul fatto che si tratta di 
misurazioni del tempo. La funzione principale di que- 
ste cerimonie è quella di assicurare, durante il periodo 
critico della transizione, il rinnovamento della vita e 
della forza vitale. In molti casi, infatti, le Feste del 
Nuovo Anno assumono la forma di una nuova creazio- 
ne simbolica dal caos. [Vedi CAOS, vol. 4]. 

Le cerimonie del Nuovo Anno variano notevolmen- 
te da cultura a cultura; il loro significato, comunque, 
riguarda essenzialmente il fenomeno della transizione, 
o passaggio, nei suoi due aspetti di «eliminazione» e di 
«inaugurazione». Ciò che è vecchio, esaurito, indebo- 
lito, inferiore e dannoso deve essere eliminato; ciò che 
è nuovo, fresco, vigoroso, buono e salutare deve esse- 
re, invece, introdotto e assicurato. Il primo aspetto 
trova la sua espressione in cerimonie di dissociazione, 
di purificazione, di distruzione e simili. In questo ge- 
nere di cerimonie possiamo comprendere i lavacri e le 
abluzioni, il digiuno, l'abbandono o la distruzione de- 
gli abiti vecchi e lo spegnimento dei fuochi; come pure 
l'espulsione delle malattie e delle potenze maligne (de- 
moni) attraverso grida, rumori e colpi, oppure attra- 
verso l'eliminazione di un animale o di un essere uma- 
no sul quale sono state «caricate» tutte le colpe com- 
messe durante il precedente periodo di tempo. Talora 
queste cerimonie reintroducono il caos attraverso la 
dissoluzione dell’ordine sociale, la sospensione dei ta- 
bu validi nei tempi «normali» oppure, in qualche caso, 
attraverso l'elezione di uno falso re temporaneo. Il 
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conflitto tra il tempo vecchio e il tempo nuovo può es- 
sere simbolicamente rappresentato da battaglie rituali 
oppure da balli mascherati, in cui sono raffigurati i de- 
moni da allontanare o gli antenati che hanno creato il 
tempo primordiale. [Vedi MASCHERE RITUALI]. Vi 
è spesso, inoltre, una temporanea sospensione della se- 
parazione tra il mondo dei vivi e il mondo dei morti, e 
il ritorno di questi ultimi alle case dei vivi: qui i defunti 
ricevono offerte sacrificali e cibo, per poi essere di 
nuovo ritualmente banditi alla fine del periodo festivo. 
Il secondo aspetto, questa volta positivo, del passaggio 
dal vecchio al nuovo è costituito dal mostrarsi indos- 
sando abiti nuovi, dall’accendere un nuovo fuoco, dal- 
l’attingere acqua fresca, tra rami verdi e altri simboli di 
vita, oppure da riti iniziatici (che accolgono i giovani 
nella comunità cultuale) e da forme di gioia orgiastica 
e festiva che porta a eccessi di vario tipo: mangiare, be- 
re e danzare in maniera smodata e, spesso, praticare 
orge sessuali (da interpretare non soltanto come rein- 
troduzione delle condizioni caotiche, ma anche come 
tentativo di accrescere le forze vitali). Nelle culture di 
tipo agricolo si manifesta spesso, in occasione del nuo- 
vo raccolto e del rinnovamento delle provviste alimen- 
tari, la sospensione dei vari tabu. Solo di rado, tutta- 
via, tutti questi elementi si ritrovano uniti. In ogni ca- 
so, un approccio puramente fenomenologico a queste 
pratiche si rivela del tutto inadeguato e risulta spesso 
fuorviante, dal momento che presuppone una idea di 
universalità che è soltanto fittizia. L’analisi fenomeno- 
logica dei tratti comuni alle varie Feste del Nuovo An- 
no deve pertanto essere completata da una indagine 
dettagliata sulle diverse forme che tali cerimonie han- 
no assunto nelle singole culture. Un’indagine di questo 
genere è stata compiuta da Vittorio Lanternari (1959, 
1976). 

Culture arcaiche. Nella maggior parte delle culture 
arcaiche le Feste del Nuovo Anno sono costituite da 
una rappresentazione drammatica degli eventi del 
tempo primordiale e, in particolare, della «fondazione 
degli alimenti», cioè dell’istituzione delle modalità ef- 
ficaci per procurarsi il cibo, modalità documentate nei 
miti relativi al tempo delle origini. A questa ricreazio- 
ne simbolica dell’ordine attuale si accosta, in genere, 
l'allontanamento del periodo negativo dell’anno e l’i- 
naugurazione di quello propizio. 

Culture di cacciatori e raccoglitori. Nella maggior 
parte delle culture di cacciatori e raccoglitori le Feste 
del Nuovo Anno si celebrano nel periodo in cui il cibo 
comincia a scarseggiare. In Australia ciò avviene, in 
genere, verso la fine del periodo secco (la stagione del- 
le piogge comincia tra ottobre e dicembre). Anche i 
San del deserto del Kalahari (Africa meridionale) col- 


locano le loro Feste del Nuovo Anno all’inizio della 


stagione delle piogge. Tra i Selk’nam (Terra del Fuo- 
co) e tra gli abitanti delle isole Andamane le cerimonie 
si imperniano essenzialmente sull’allontanamento del- 
la cattiva stagione (quella fredda o tempestosa); altro- 
ve, invece, l'accento è posto sull’inaugurazione della 
bella stagione, che porta abbondanza di cibo (come tra 
gli Aborigeni australiani, le cui cerimonie sono finaliz- 
zate all'incremento di alcune specie animali). Nel cli- 
ma artico in cui vivono gli Inuit (Eschimesi), la caccia 
(che si rivolge essenzialmente ai mammiferi marini) è 
impossibile durante i mesi invernali: in questo periodo 
si realizza una intensa attività rituale, che raggiunge il 
suo culmine intorno al solstizio d’inverno. Gli Inuit 
esprimono l’esaltazione religiosa nelle attività sciama- 
niche e soprattutto, come in genere tutti i cacciatori e 
raccoglitori, nella danza. Tali danze rappresentano in 
forma drammatica gli eventi del tempo primordiale, 
cioè le gesta degli antenati e degli eroi culturali. Nel 
corso delle Feste del Nuovo Anno dei cacciatori e rac- 
coglitori non si verificano, in genere, eccessi alimentari 
e le orge sessuali sono molto rare. Disordini di questo 
genere sono presenti in qualche gruppo di Inuit occi- 
dentali, ma la loro Festa del Nuovo Anno rivela chia- 
ramente l’influsso delle culture di pescatori degli In- 
diani della costa nordoccidentale. Tra gli Aborigeni 
australiani le orge sessuali sono strettamente connesse 
con le iniziazioni, ma queste ultime non fanno parte 
delle Feste del Nuovo Anno. Rara è pure la credenza 
nel ritorno collettivo dei morti. Essa è presente soltan- 
to presso qualche gruppo di Inuit: in questo caso l’i- 
dea che i defunti ritornino dal mare risulta chiaramen- 
te connessa con le modalità di sopravvivenza di questi 
gruppi (si tratta, come si diceva, di cacciatori di mam- 
miferi marini); tale idea, del resto, è ampiamente pre- 
sente anche nei sistemi di credenze delle culture di pe- 
scatori. L'offerta sacrificale delle primizie, infine, non 
compare tra le celebrazioni del Nuovo Anno dei cac- 
ciatori e raccoglitori (come invece avviene tra i pastori 
nomadi e i coltivatori). Nei rari casi in cui si sacrifica- 
no le primizie, si tratta sempre di offerte che seguono 
immediatamente una caccia fortunata. 

Culture di pescatori. Impieghiamo qui la formula 
culture di pescatori in senso piuttosto ampio, in modo 
da includere anche quelle popolazioni che cacciano 
mammiferi marini o altri animali marini, come ad 
esempio le tartarughe. Poiché i popoli in questione so- 
no sedentari, stanziati su isole o in regioni costiere, 
spesso sono parzialmente dediti anche all’agricoltura, 
dove le condizioni climatiche lo permettono. Quando, 
tuttavia, l’esperienza vitale del gruppo risulta essen- 
zialmente determinata dal suo rapporto col mare, tale 
rapporto si esplicita in modo particolarmente chiaro 


nella Festa del Nuovo Anno. Il periodo calendariale in 


cui si celebra tale cerimonia, in primo luogo, è infatti 
determinato dalle condizioni del mare: i festeggiamen- 
ti possono coincidere con l'inaugurazione solenne del- 
la stagione della pesca (quando, ad esempio, certi pesci 
o animali marini compaiono in gran numero), oppure 
al termine di tale periodo (quando pescare diventa im- 
possibile, a causa delle tempeste o del freddo eccessi- 
vo). Tra gli Indiani della costa nordoccidentale dell’A- 
merica (Kwakiutl, Tsimshian e altri), i festeggiamenti 
hanno inizio quando i salmoni entrano in gran numero 
nei fiumi e coincidono, dunque, con l’apertura della 
pesca; nel corso delle cerimonie una piccola parte del 
pescato viene di nuovo gettata nell’acqua (lo stesso av- 
viene presso alcuni gruppi di Inuit occidentali). Ceri- 
monie analoghe sono celebrate anche dai Koriaki e dai 
Chukchi costieri (popoli siberiani che vivono princi- 
palmente di caccia alla balena e alla foca), ma tali atti- 
vità rituali sono collocate al termine della stagione del- 
la caccia. 

Un elemento fondamentale delle Feste del Nuovo 
Anno proprie delle culture di pescatori è la credenza 
nel ritorno collettivo dei defunti, in particolare di 
quelli annegati in mare; questa concezione riveste par- 
ticolare importanza presso le popolazioni dell’emisfe- 
ro settentrionale e ha lasciato ampie tracce nel folclore 
europeo. Quando sono presenti forme sacrificali di 
animali catturati (da interpretare in parte come offerte 
primiziali), queste offerte sono indirizzate verso il ma- 
re in quanto tale oppure verso i defunti; nel primo ca- 
so è talora presente l’idea che gli animali uccisi possa- 
no ritornare alla vita. 

Culture di pastori nomadi. Le caratteristiche pecu- 
liari delle Feste del Nuovo Anno tra i nomadi allevato- 
ri di bestiame risultano più evidenti nell’Eurasia set- 
tentrionale, dove è più marcata la distinzione tra sta- 
gioni calde e stagioni fredde. Queste popolazioni, di 
allevatori di renne (Saami, Samoiedi, Tungusi, Koria- 
ki, Chukchi) o di allevatori di cavalli, pecore e bestia- 
me (Tatari dell’Altai, Tatari dell’Abakan, Iakuti, Mon- 
goli), celebrano le loro Feste del Nuovo Anno in pri- 
mavera, quando la vegetazione si rinnova e gli animali 
si riproducono fornendo in abbondanza il latte e i de- 
rivati del latte. In questo periodo vengono offerti sa- 
crifici primiziali alle potenze superiori e in particolare 
all'Essere supremo celeste, per ringraziarlo dell’incre- 
mento delle greggi. Sono sacrificati giovani animali o 
vengono offerte vittime incruente (in genere latte e de- 
rivati del latte, come il koumiss, una bevanda alcolica 
che proviene dal latte di cavalla); frequente è il rito 
della consacrazione cruenta degli animali. La gioia fe- 
stiva si esprime in pasti abbondanti e in competizioni 
giocose, che rappresentano in forma simbolica la vitto- 
ria dell’estate sull’inverno. 
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Nelle regioni tropicali, invece, il cambio di stagione 
si realizza, in genere, in modo meno violento e gli ani- 
mali si riproducono durante l’intero corso dell’anno. 
Per questo motivo le Feste del Nuovo Anno del tipo 
diffuso nell’Eurasia settentrionale si incontrano rara- 
mente tra le popolazioni di pastori dell’Africa, tranne 
nel caso di alcune feste che precedono immediatamen- 
te l’inizio della stagione delle piogge. Invece nelle re- 
gioni subtropicali, come ad esempio nell'Asia sudocci- 
dentale, si possono incontrare feste di primavera, o al- 
meno tracce di esse, come avviene, per esempio, tra gli 
Arabi e nella Pesah ebraica. 

Si può affermare che nelle culture di pastori nomadi 
è del tutto assente la credenza nel ritorno collettivo dei 
morti e che le orge di tipo sessuale sono quasi scono- 
sciute. 

Culture di coltivatori primitivi. Secondo Lanterna- 
ri (1976), si devono distinguere tre diversi tipi di cul- 
ture agricole: 1) coltivatori primitivi (coltivatori di tu- 
beri), del tutto privi di stratificazione sociale; 2) colti- 
vatori progrediti, che conoscono metodi di dissoda- 
mento della terra e presentano una qualche stratifica- 
zione sociale; 3) coltivatori di cereali, che rappresenta- 
no una forma di transizione verso le culture superiori. 
Un chiaro esempio di Feste del Nuovo Anno tra i col- 
tivatori primitivi di tuberi è la festa Milamala degli abi- 
tanti delle isole Trobriand, in Melanesia, che Broni- 
slaw Malinowski ha descritto nei dettagli. Tale festa af- 
fonda le sue radici nella mitologia e occupa un intero 
mese lunare, tra agosto e settembre, quando è termina- 
ta la raccolta delle patate dolci (che costituiscono l’ali- 
mento principale) e vi è perciò grande abbondanza di 
cibo. Per tutto il mese è rigorosamente proibito il lavo- 
ro nei campi; si trascorre il tempo cantando, danzan- 
do, consumando pasti abbondanti e partecipando a or- 
ge sessuali. Durante questo periodo gli spiriti dei mor- 
ti penetrano nel villaggio e viene loro offerto del cibo; 
alla fine del periodo festivo questi spiriti vengono ri- 
tualmente allontanati. 

Feste di questo tipo risultano ampiamente diffuse 
tra le popolazioni della Melanesia (isole Salomone, Va- 
nuatu, Fiji, Nuova Britannia, Nuova Irlanda, Nuova 
Guinea, Nuova Caledonia), dove la coltivazione delle 
piante tuberose fornisce il principale alimento. Ele- 
menti tipici di tali Feste del Nuovo Anno sono la vene- 
razione rivolta alla terra, in quanto agente della fertili- 
tà e sede dei morti; il ritorno collettivo dei defunti, ai 
quali vengono offerte in sacrificio le primizie dei nuovi 
raccolti; l’orgia nelle sue differenti forme (pasti smo- 
dati, danze, eccessi sessuali). Il ritorno collettivo degli 
spiriti dei morti e il sacrificio delle primizie del raccol- 
to, peraltro, sono documentati anche al di fuori della 
Melanesia (in Africa, in Indonesia e altrove). In alcune 
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parti della Melanesia, inoltre, vi sono specifiche socie- 
tà cultuali (di carattere più o meno segreto) che svol- 
gono un particolare ruolo nelle Feste del Nuovo Anno. 
Altre tribù melanesiane celebrano particolari cerimo- 
nie del tutto autonome rispetto alla festa Milamala, co- 
me ad esempio riti di iniziazione, danze mascherate in 
forma di rappresentazioni drammatiche e l’uccisione 
di un gran numero di maiali. La cosiddetta «Festa dei 
maiali», per esempio, assume spesso una forma in cui 
l'accrescimento del prestigio sociale riveste un ruolo 
specifico. Anche se tale celebrazione non ha ritmo an- 
nuale, dal momento che viene ripetuta a intervalli di 
tempo molto lunghi, numerosi indizi testimoniano la 
sua originaria connessione con la Festa del Nuovo Anno. 

Le'orge sessuali, intese come un mezzo per intensifi- 
care la forza vitale e promuovere la fertilità del mondo 
vegetale, possono far parte delle Feste del Nuovo An- 
no anche presso culture agricole maggiormente svilup- 
pate. 

Culture avanzate di coltivatori. La cultura dei Po- 
linesiani può essere considerata un esempio tipico di 
cultura agricola progredita. Questa cultura polinesiana 
si fonda principalmente sulla coltivazione del frutto 
dell’albero del pane; in alcune isole si aggiungono la 
colocasia e le patate dolci, per le quali viene usato un 
sistema di irrigazione. Il clima locale non comporta un 
netto contrasto tra le stagioni dell’anno o l’alternanza 
tra periodi di abbondanza e di scarsità. L’eccedenza 
del prodotto agricolo ha provocato lo sviluppo di un 
ordine sociale gerarchico, alla cui sommità c’è spesso 
un re sacro o addirittura divinizzato. Le classi superio- 
ri non risultano direttamente coinvolte nella produzio- 
ne agricola ma esercitano altre funzioni, in particolare 
quelle rituali. Per questo motivo lo scopo delle ceri- 
monie del Nuovo Anno (che non ricorrono nello stes- 
so periodo su tutte le isole) non è tanto quello di assi- 
curare il fabbisogno di cibo, ma quello di convalidare 
l’ordine sociale: i primi frutti del raccolto non vengono 
offerti collettivamente ai defunti che sono ritornati, ma 
sono destinati ai re e ai capi (che spesso poi li riparti- 
scono ulteriormente), oppure agli antenati regali o agli 
dei. Questi ultimi sono in genere di tipo agrario-solare. 
Si praticano anche combattimenti rituali e talvolta si 
procede alla deposizione o uccisione simbolica del re, 
seguita dalla sua reintegrazione sul trono. Danze sfre- 
nate e orge sessuali fanno spesso parte del culto della 
fertilità, come presso i coltivatori primitivi. La Festa 
del Nuovo Anno mostra forme comparabili, con con- 
tenuto analogo, in molte culture diverse, che combina- 
no la coltivazione della terra e l'allevamento del bestia- 
me e che presentano una struttura sociale chiaramente 
gerarchica: ad esempio presso popolazioni bantu su- 
dorientali, nell'Africa occidentale e in Madagascar. 


Culture di coltivatori di cereali. La Festa del Nuo- 
vo Anno tra i cerealicoltori ripropone molti dei tratti 
che caratterizzano le altre culture agricole; alcuni tratti 
specifici e distintivi, tuttavia, possono essere indivi- 
duati tra i piantatori di riso (antico Giappone, antica 
Cina) e i coltivatori di mais (America settentrionale e 
centrale). In questi casi risulta molto marcato il con- 
trasto tra il periodo dell’anno freddo, buio e impro- 
duttivo e quello caldo, luminoso e fertile (contrasto 
che spiega, tra l’altro, la grande importanza attribuita, 
in numerose cerimonie del Nuovo Anno, a un «nuo- 
vo» fuoco inteso come simbolo di luce: si tratta di un 
elemento presente anche tra popolazioni non agricole 
dell’estremo Nord, come gli Inuit e altre popolazioni 
dell'Asia settentrionale). Presso i cerealicoltori, il sole, 
il cui influsso sulla crescita dei cereali è evidente, rive- 
ste in genere un’importanza fondamentale; non così 
tra i coltivatori di tuberi, che attribuiscono la fertilità 
direttamente alla terra oppure ai defunti. (La grande 
importanza del complesso solare tra i Polinesiani deri- 
va probabilmente da elementi asiatici presenti nella lo- 
ro cultura; un’altra analogia significativa con l’Asia 
orientale è quella costituita dall’importanza attribuita 
al sovrano sacro per la prosperità collettiva). Nei miti 
dei cerealicoltori domina il motivo del matrimonio del 
cielo e della terra. In alcune culture le Feste del Nuovo 
Anno risultano connesse con i solstizi, in altre con il 
rinnovamento primaverile della vegetazione o con la 
conclusione del raccolto. 

Civiltà del Vicino Oriente e del Mediterraneo anti- 
chi. Le concezioni mitiche e i riti dei cerealicoltori si 
manifestano anche nelle antiche civiltà agricole e urba- 
ne del Vicino Oriente e del Mediterraneo. In questi 
contesti culturali, tuttavia, le Feste del Nuovo Anno 
appaiono arricchite di numerosi elementi originali. In 
primo luogo: se il ciclo vegetativo e la connessa se- 
quenza dei lavori agricoli determinano anche in queste 
civiltà le scansioni dell’anno, è tuttavia presente una 
raffinata osservazione astronomica. L’inizio dell’anno, 
per esempio, risulta in genere determinato dal clima e 
dalla vegetazione (l’anno comincia in primavera o in 
autunno), ma in qualche caso dagli equinozi o, più di 
rado, dai solstizi (come in Fenicia e in Siria). Ad Uga- 
rit, a quanto sembra, c’era un anno cultuale, che aveva 
inizio in autunno, e un anno «civico», che cominciava 
invece in primavera. In Mesopotamia, la festa sumeri- 
ca dell’Akitu era originariamente una festa autunnale, 
che segnava la ripresa del lavoro nei campi dopo la sic- 
cità estiva. La Festa del Nuovo Anno babilonese (su- 
merico: Zagmuk; accadico: Zagmukku, ma chiamata 
anche Akitu), che veniva celebrata in primavera, all’i- 
nizio del mese di Nisan, rappresenta la fusione di due 
cerimonie originariamente distinte, l’una primaverile e 


l’altra autunnale. Anche la Festa del Nuovo Anno del- 
l'antico mondo iranico (Nawràz) veniva celebrata in- 
torno all’equinozio di primavera ma sostituiva la più 
antica consuetudine di far cominciare l’anno in autun- 
no. Nell’Arabia preislamica l’anno aveva inizio in au- 
tunno; soltanto in alcune regioni settentrionali, che 
possiamo considerare zone di frontiera, si verificò il 
mutamento che sposta l’inizio dell’anno in primavera. 
Non è possibile stabilire quando iniziava l’anno per le 
antiche culture dell'Arabia meridionale: i dati in no- 
stro possesso oscillano tra la primavera e l’autunno. 

Sulla base delle Feste del Nuovo Anno delle civiltà 
del Vicino Oriente e del Mediterraneo, gli studiosi ap- 
partenenti alla scuola storico-culturale conosciuta co- 
me «Myth and Ritual School» elaborarono un «model- 
lo» di cerimonia comprendente i seguenti elementi: 
«La rappresentazione drammatica della morte e della 
resurrezione del dio; la recitazione o rappresentazione 
simbolica del mito della creazione; un combattimento 
rituale, che rappresentava il trionfo del dio sui suoi ne- 
mici; il matrimonio sacro; la processione trionfale, in 
cui il re, che impersonava il dio, era seguito da un cor- 
teo di divinità minori o accessorie» (A.M. Johnson, in 
Hooke, 1958, p. 226). Judah B. Segal (1963), fondan- 
dosi sulla documentazione relativa alle cerimonie del 
Nuovo Anno nell’antico Egitto, a Babilonia, tra gli It- 
titi, in Siria, in Fenicia, in Arabia, in Grecia e a Roma, 
ricava gli elementi di un modello generale: 


Il Nuovo Anno risulta sempre fissato dal calendario. In tutte 
le comunità incontriamo un'uscita rituale dalla città verso l’a- 
perta campagna. Sempre sono presenti riti di purificazione, 
che possono prevedere il digiuno, l’uso di nuovi indumenti, 
cortei processionali, lo scambio di doni, sacrifici o banchetti. 
In alcune comunità viene solennemente recitato il mito della 
creazione: in molte viene rappresentato un matrimonio sacro. 
Nella maggior parte dei casi è prevista la sospensione tempo- 
ranea delle convenzioni e degli obblighi sociali. Il Nuovo An- 
no pare essere un periodo adatto per la consacrazione di un 
tempio. 

(Segal, 1963, pp. 125s.). 


La Festa del Nuovo Anno dell’antico Israele non deri- 
vò, verosimilmente, da una festa urbana di questo tipo, 
articolata e sdoppiata, in seguito, in una celebrazione 
primaverile e in una autunnale. Sembra di poter rico- 
noscere, piuttosto, alcuni elementi indipendenti, risa- 
lenti al periodo nomadico; per altro verso si tratta pro- 
babilmente di antiche festività cananee, ristrutturate e 
assorbite nel corso dell’insediamento, attraverso le 
quali si manifestano alcuni influssi mesopotamici. L’o- 
rigine cananea risulta particolarmente evidente nella 
festa autunnale; le tradizioni nomadiche, invece, ap- 
paiono riflesse nella festa di primavera (Pesah), all’ini- 
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zio dell’anno. Gli elementi che danno alla cerimonia di 
Pesah il suo carattere particolare sono appunto quelli 
che non rientrano nel modello generale presentato da 
Segal. Anche nell’Arabia musulmana sopravvivono le 
antiche Feste del Nuovo Anno preislamiche: la festa di 
primavera (delle popolazioni nomadi) sopravvive nel- 
I'‘umrab della Mecca; la festa d’autunno (degli agricol- 
tori) si riconosce ancora nell’.a;f. 

Le feste di primavera e d’autunno che, nel folclore 
dell'Europa meridionale e dell’Africa settentrionale, 
segnano ancor oggi l’inizio dell’anno (0 momenti criti- 
ci nel suo corso) sono in realtà sopravvivenze di una 
antica e comune cultura agraria mediterranea. Alcuni 
tratti comuni e significativi sono, per esempio, i riti 
sessuali tesi alla promozione della fertilità (ormai ri- 
dotti, in genere, a gesti simbolici o a manifestazioni 
puramente verbali), l’uso di maschere per rappresenta- 
re il ritorno dei defunti e infine il ruolo attribuito a un 
sovrano temporaneo, sacro e connesso con l’agricoltura. 

La festa cristiana della Pasqua è chiaramente con- 
nessa con la Pesab ebraica, ma, in quanto celebrazione 
della resurrezione di Cristo, possiede un suo specifico 
contenuto storico-escatologico. Tuttavia numerosi 
dettagli, tra quelli rifluiti nella liturgia ufficiale (sia cat- 
tolica che orientale) e tra quelli conservati dalle tradi- 
zioni popolari, derivano in realtà da culture arcaiche e 
dalle civiltà del Vicino Oriente antico. Tali dettagli 
simboleggiano sempre un passaggio e un nuovo inizio: 
per questo possiamo considerare la Pasqua come la ve- 
ra Festa cristiana del Nuovo Anno. 

[Vedi CERIMONIE STAGIONALI e IEROGA- 
MIA. Per alcuni temi particolari associati alla Festa del 
Nuovo Anno, vedi anche DRAGO, vol. 1; LUCE E 
TENEBRE, vol. 4]. 
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JOSEPH HENNINGER 


FORMULE MAGICHE. Appartengono al contesto 
generale del pensiero magico. Consistono in parole, o 
gruppi di parole, che impartiscono un ordine la cui effi- 
cacia dipende dal solo fatto di essere stato pronunciato. 
Le formule magiche rappresentano una delle numerose 
tecniche utilizzate per controllare la natura ed i mali che 
sorgono in una data società. Esse si trovano in tutto il 
mondo e sono probabilmente antiche come lo stesso 
linguaggio, esistendo sin dal Paleolitico inferiore. 

Il fondamento del potere attribuito alle formule ma- 
giche risiede nella concezione primitiva secondo la 
quale non esiste niente senza un nome, e per la quale 
conoscere il nome delle cose significa possederle. [Ve- 
di NOME, vol. 1]. Così, impartire un ordine con le pa- 
role appropriate significa assicurarsi il successo, che 
viene reso ancora più sicuro quando a pronunciarle è 
una strega, uno sciamano, un santo o chiunque altro la 
cui professione consista nel trattare con il mistero. 

Detto in altri termini, le formula magiche sono for- 
mule dotate di pieni poteri che vengono pronunciate, 
parole o espressioni di potere. Esse sono definitive: 
una volta pronunciate, viene messa irrevocabilmente 
in moto la serie desiderata di eventi. Ciascuna parola, 
dopo che è stata enunciata, ha un valore magico ed un 
peso che nessuno può controllare. 

L'ordine dato nella formula magica, rivolto alle divi- 
nità, agli spiriti o alle forze della natura, può essere 
creativo, distruttivo, protettivo, o medicinale; può do- 
mandare il trionfo sopra un nemico, od il consegui- 
mento di poteri o cose impossibili. Può essere usato 
per far fallire delle formule magiche o per lanciarle o 
per ottenere l’amore. 

Condizioni delle formule magiche. Secondo il pen- 
siero magico, solo le preghiere possono essere dette da 
chiunque in qualsiasi tempo e restano efficaci. [Vedi 
PREGHIERA). Le formule magiche, al contrario, ed 
altre pratiche magiche simili, richiedono numerosi 


presupposti. Le formule magiche, in particolare, devo- 
no essere pronunciate da una persona iniziata ai miste- 
ri o dotata di poteri soprannaturali, e che sia sessual- 
mente, dieteticamente e socialmente pura. Chi lancia 
la formula deve conoscere con precisione le parole che 
vuole pronunciare, il momento nel quale devono esse- 
re dette, il punto cardinale verso il quale rivolgersi, se 
deve stare in piedi o seduto, come la sua persona deve 
essere sistemata, gli abiti, i colori, gli ornamenti e gli 
oggetti che userà, il numero di volte che deve ripetere 
le parole, e l'atteggiamento psicologico e i modi che 
deve assumere. Ogni cosa deve essere precisa. Come 
parte di attività religiose e magiche, le formule talvolta 
richiedono dei sottofondi musicali, sedi appositamente 
preparate, strumenti appropriati, prudente calcolo del 
tempo, ed attenzione ai tabu che potrebbero essere 
violati, come quello sessuale, la mancanza dell’inizia- 
zione o l’impurità. 

Le formule magiche possono essere utilizzate o per 
fini collettivi, come la vittoria in battaglia, l’eliminazio- 
ne di piaghe o di epidemie, la caduta della pioggia, op- 
pure per scopi personali, come ottenere amore, salute, 
potere, ricchezza, virilità, fertilità, scoprire chi ha ru- 
bato qualcosa o provocare danni ad un nemico. Le for- 
mule collettive citate per prime richiedono una com- 
plessa cerimonia e partecipanti iniziati. Le seconde, 
che abitualmente si mettono in atto ad un livello popo- 
lare, solitamente devono essere ripetute in continua- 
zione o per un numero magico di volte. 

In generale, formule magiche accompagnano la pre- 
parazione di pozioni, amuleti, armi, strumenti magici, 
scettri ed oggetti per la stregoneria. Esse sono recitate 
sopra persone ammalate, rivolte agli elementi naturali 
che si vogliono controllare, oppure mormorate som- 
messamente ed in continuazione. Raramente sono ri- 
petute da un vasto gruppo di persone, benché questo 
possa avvenire occasionalmente. 

Suoni e parole dotati di potere. Numerosi studiosi 
hanno concentrato la propria attenzione sullo studio 
della parola intesa come simbolo. [Vedi LINGUAG- 
GIO SACRO]. Questi studiosi includono linguisti, so- 
ciologi, antropologi, filosofi, educatori, psichiatri ed 
occultisti. Molti di questi ricercatori sono inclini ad at- 
tribuire un valore onomatopeico ai suoni: per esem- 
pio, /m/ ed /n/ sarebbero in relazione alla madre in 
quanto suoni prodotti durante l’allattamento; /g/ è in 
relazione all'acqua, perché questo è il suono che essa 
produce quando viene inghiottita; ed /a/ è un suono 
imperativo che serve a richiamare l’attenzione. Sin dai 
tempi antichi, filosofi come Platone (nel suo dialogo 
Cratilo) hanno messo in rilievo come le parole talvolta 
prendano la forma dell’oggetto che indicano. 


Tuttavia, una seria analisi ci presenta pochi suoni o 
parole che abbiano lo stesso valore in tutte le culture. 
Una maggiore universalità si può trovare, forse, nel 
linguaggio dei gesti: assentire muovendo la testa in 
basso ed in alto, negare muovendola da destra a sini- 
stra, far cenni con le braccia e le mani, indicare oggetti 
col dito indice o con gli occhi e le sopracciglia, o mi- 
nacciare sollevando un pugno [Vedi ATTEGGIA- 
MENTO E GESTO). 

Nella Qabbalah, l’interesse per la conoscenza dei 
suoni, delle lettere scritte dell'alfabeto e delle parole fu 
intensificato. Ad ogni segno fu attribuito un valore 
magico che aveva un significato religioso ed una rela- 
zione numerica. Per esempio, la lettera ebraica a/ef di- 
venne il simbolo del genere umano ed il principio 
astratto degli oggetti materiali; essa è la triplicità nel- 
l’unità ed il suo valore numerico è 1 (Scholem, 1974). 
Anche la massoneria produsse speculazioni in questo 
campo, ma essa attribuì numerosi significati alla stessa 
lettera. La lettera A divenne un emblema della prima 
delle tre facoltà della divinità — il potere creativo — ol- 
tre ad essere l'abbreviazione della parola architetto 
(Powells, 1982). Questa associazione della parola con 
la creazione si trova in numerosi popoli del mondo. 

La storia delle religioni ci ha fornito molte parole o 
brevi espressioni che si ritenevano dotate di particola- 
re potere. Gli Gnostici dell’Africa settentrionale, per 
esempio, fecero un uso abbondante di talismani e di 
incantesimi. Due parole in particolare sono sopravvis- 
sute sino ai nostri giorni: abraxas ed abracadabra. La 
parola abraxas rappresenta la divinità suprema ed il 
suo supremo potere. La somma numerica (4 = 1, b = 
2,r= 100,4=1,x= 60,4= 1,5 = 200) formala ci- 
fra 365, il numero di giorni nell’anno solare, il ciclo 
dell’azione divina. La parola era incisa nella pietra co- 
me un talismano e pronunciata come mezzo protetti- 
vo. La parola abracadabra, derivata dall’espressione 
aramaica «Avreiq ‘ad havra» («Scaglia fulmini nelle 
[verso le?] tenebre») era usata per invocare l’aiuto dei 
sommi spiriti. Impressa come un triangolo invertito, 
con una lettera in meno su ogni linea successiva, era 
considerata un potente talismano. 

Gli Ebrei, popolo ricco di tradizioni esoteriche e 
magiche, furono gli inventori della Qabbalah, che in- 
clude una delle più importanti tecniche per l’analisi 
numerologica delle parole e delle lettere, intesa a rive- 
lare il loro significato esoterico. Una menzione parti- 
colare meritano quattro parole. Adonaî, che significa 
«signore supremo», era pronunciata come infallibile 
invocazione di aiuto. Ha/eluyah, tradotta come «canta- 
te inni al signore», serviva anche come invocazione. 
Amen era un termine che dava un significato completo 
e definitivo a qualsiasi cosa fosse espressa. Esso era in- 
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teso come «così sia», ma con il senso magico che le co- 
se non potrebbero essere diverse. Alcuni ritengono 
che questo termine derivi dalle invocazioni ad Amun. 
Golem si riferiva alla sostanza di base dalla quale Dio 
creò l’uomo. Se è privata dell’anima, essa potrebbe es- 
sere utilizzata per creare esseri maligni, che si potreb- 
bero controllare solo pronunciando l’autentico e se- 
greto nome di Dio. 

Nell’Islam, tre frasi sono ritenute da alcuni dotate di 
potere magico. La frase «La ilaha illa Allah» («Non c’è 
altro dio all’infuori di Dio») è stata utilizzata per com- 
piere miracoli (Idries Shah, 1968). La frase «Allah 
akbar» («Dio è grande») serve da base per la magia 
bianca, e le parole «Ism al-a‘zam» sono usate per sog- 
giogare o asservire gli spiriti malvagi. 

Fra i cristiani, i nomi Cristo e Gesà servono ad al- 
lontanare il male. I cattolici possono cercare una tripli- 
ce rassicurazione col nominare tutti e tre i membri del- 
la sacra famiglia: «Gesù, Giuseppe e Maria». 

Per i buddhisti tibetani, la frase «Om mani padme 
hùm» contiene molti significati occulti. Si crede che la 
prima parola, 077, emani dalla vibrazione cosmica es- 
senziale alla creazione. Alcuni studiosi affermano che 
essa equivalga all’Armzin dei musulmani ed all’Amen 
degli Ebrei. È il nome fondamentale del dio creatore. 
La frase completa esprime il desiderio di essere puri e 
di essere parte dello spirito universale. 

Le formule magiche nella storia delle religioni. Sin 
dai tempi antichi gli uomini hanno pronunciato e scrit- 
to parole, frasi e formule che si credevano dotate di 
qualche potere magico o di irresistibile influsso. Le 
formule magiche che servono ad allontanare ciò che è 
male o indesiderabile e ad ottenere ciò che è buono o 
desiderabile sono conosciute in tutte le culture. 

Egitto. L'attività esoterica fondamentale degli anti- 
chi Egizi era costituita dalla preparazione alla vita do- 
po la morte. Per questo motivo, essi raggiunsero un al- 
to livello artistico, magico e religioso. La preparazione 
di uno scarabeo, intagliato in una pietra semipreziosa 
per sostituire il cuore del defunto, richiedeva che l’ar- 
tigiano recitasse la formula seguente: «Io sono Thoth, 
l'inventore ed il fondatore della medicina e delle lette- 
re; vieni a me, tu che dimori sotto la terra, sorgi fino a 
me, grande spirito». Questa frase doveva essere pro- 
nunciata senza errori per un determinato numero di 
giorni dopo la luna nuova (Idries Shah, 1968). Sappia- 
mo che sono state utilizzate molte formule simili, di 
solito a scopo apotropaico. Inoltre, l’egizio Libro del 
cammino diurno riporta formule che dovevano essere 
usate per ogni momento seguente alla morte di una 
persona. 

Mesopotamia. Le più antiche culture della Mesopo- 
tamia hanno lasciato poche testimonianze del loro 


234 FORMULE MAGICHE 


pensiero magico-religioso. Dalle posteriori traduzioni 
assiro-babilonesi sembra che una delle preoccupazioni 
principali di queste popolazioni fosse il malocchio, il 
male che circonda gli uomini da ogni parte e che li 
danneggia specialmente sotto forma di invidia dei ne- 
mici. Una formula contro il malocchio suonava come 
segue: 


Punta il dito contro i desideri malvagi, 

la parola del cattivo presagio. 

Maligno è l’occhio, l’occhio nemico, 

l'occhio della donna, l'occhio dell’uomo, 

l'occhio di un rivale, l'occhio di chiunque. 

Occhio, tu ti sei inchiodato alla porta 

ed hai fatto tremare la soglia della porta. 

Tu sei penetrato nella casa... 

Distruggi quell’occhio! Scaccia quell’occhio! 

Respingilo! Blocca il suo cammino! 

Spezza l'occhio come una zolla di terra! 
(Garcia Font, 1963). 


Le antiche formule magiche usate nella medicina as- 
sira avevano un certo carattere mitico. Si veda, per 
esempio, questa formula per il mal di denti: 


Dopo che Anu fece i cieli, i cieli fecero la terra, la terra fece i 
fiumi, i fiumi fecero i canali, i canali fecero le paludi, e le palu- 
di, a loro volta, fecero il Verme. Il Verme, gridando, si avvici- 
nò a Shamash, ed egli si avvicinò ad Ea, versando lacrime: 
«Che cosa mi darai da mangiare e che cosa mi darai da di- 
struggere?». «Ti darò fichi secchi e albicocche». «A che cosa 
mi servono? Mettimi tra i tuoi denti e lasciami vivere nelle tue 
gengive, così che io possa distruggere il sangue dei denti e ro- 
dere il midollo delle gengive...» «Poiché tu hai parlato così, o 
Verme, Ea ti distrugga con il suo pugno potente». 

(Hocart, 1975). 


Questa frase veniva ripetuta sino alla scomparsa del 
dolore. 

Grecia. I Greci immaginavano i loro dei con forma 
e carattere umano, ed a volte ordinavano loro di aiuta- 
re chi aveva necessità per mezzo di formule magiche, 
come la formula seguente, indirizzata ad Ecate: 


Vieni, tu che sei infernale, terrestre e celeste... dea dei crocic- 
chi, becchina della luce, regina delle tenebre, nemica del sole, 
amica e compagna delle tenebre; tu che ti rallegri con l’ab- 
baiare dei cani e con lo spargimento di sangue, e che vaghi 
nelle tenebre, vicino alle tombe, assetata di sangue, il terrore 
dei mortali, Gorgone, Mormone, luna dalle mille forme, ac- 
cetta il mio sacrificio. 

(Caro Baroja, 1964). 


Europa medievale. In Europa, coloro che pratica- 
vano le arti magiche svilupparono numerose formule 


di difesa contro i nemici, spesso precedute dal nome di 
Dio e degli arcangeli. Troviamo anche formule terribili 
che cercano di controllare i nemici. Nell’anonimo la- 
voro medievale Clavicula Salomonis (Piccola chiave di 
Salomone), si legge: «Uomo o donna! Giovane o vec- 
chio! Chiunque possa essere la persona maligna che 
cerca di farmi del male, sia direttamente che indiretta- 
mente, con il corpo o con lo spirito... MALEDICTUS 
ETERNAM EST, per i sacri nomi di Adonai, Elohim e Se- 
maforas. Amen». Dopo aver recitato questa formula 
magica, veniva spenta una candela, come segno del ca- 
rattere definitivo della maledizione. 

Sudan. Il Sudan copre un territorio tra l'Egitto e 
l'Etiopia, dove le concezioni magiche dell’antico Egit- 
to e quelle del successivo periodo musulmano si sono 
mescolate con la primitiva magia animistica. Abbon- 
dano gli stregoni popolari ed i maghi, che offrono 
apertamente i loro servizi. Di frequente essi esaltano i 
loro poteri, che ottengono per mezzo delle loro formu- 
le magiche. Per esempio, quando un cacciatore assume 
un mago per ottenere successo nella caccia, questi di- 
ce: «Io sono un mago, tutto è potente nelle formule 
magiche. Quello che io dico si avvera. Io dico: “Dai 
vittoria a questa persona”. Essa otterrà vittoria in tutte 
le cose». In seguito, il mago si mette al lavoro pieno 
del desiderio che accadano gli eventi che daranno suc- 
cesso al cacciatore ed al guerriero. Questa formula è 
accompagnata da suoni simili ad un sibilo e dal rivol- 
gersi verso i differenti punti cardinali. Il mago fischia 
tre volte in ciascuna direzione mentre tiene in mano un 
recipiente d’acqua. I Sudanesi credono che le formule 
magiche siano più potenti se pronunciate sopra del- 
l’acqua che scorre. 

I Sudanesi hanno formule magiche anche per confe- 
rire potere a certe foglie che vengono usate per la pre- 
parazione di medicine. Le formule sono recitate sopra 
le foglie un numero specifico di volte per apportare gli 
effetti desiderati. 

Per ottenere l’amore dell’altro sesso, il mago traccia 
un cerchio magico all’interno del quale egli prepara 
una pozione di erbe e di piume. Per dare alla pozione 
la necessaria potenza sessuale, egli ripete la formula se- 
guente: «Io sono un mago, o vaso, tu contieni le medi- 
cine dell'amore, la formula dell’amore, della passione. 
Il mio cuore batte come un tamburo, il mio sangue ri- 
bolle come acqua». Questa frase è ripetuta tre volte, 
poi ne viene intonata un’altra: «Conduci a me il mio 
desiderio, il mio nome è così e così, ed il mio desiderio 
è quello che io amo». Questa formula richiede solenni- 
tà e precisione. Per renderla più efficace, si devono 
aprire e chiudere gli occhi per quattro volte, lentamen- 
te, mentre la si pronuncia. 

Alcune formule non si possono insegnare ai profani, 


ma solo agli iniziati. Per essere in grado di pronunciar- 
le, è necessario sottoporsi ad una serie di purificazioni, 
come l’astensione dal cibo e dai rapporti sessuali per 
un periodo che varia dai quaranta ai sessanta giorni 
(Idries Shah, 1968). 

India. Il semplice numero di formule magiche usate 
in India nei libri sacri è di per se stesso notevole. L’A- 
tharvaveda in modo particolare ne è pieno. Da que- 
st'opera menzionerò solo una formula, dedicata ad ot- 
tenere l’amore di un uomo: «Per mezzo del potere e 
delle leggi di Varuna, io invoco la bruciante forza del- 
l'amore, in te, per te. Il desiderio, il potente spirito 
dell'amore che tutti gli dei hanno creato nelle acque, 
questo io invoco, questo io adopero, per assicurarti a 
me» (Idries Shah, 1968). 

Cina. Una conseguenza dell’uso cinese degli ideo- 
grammi è che la sua magia produce soprattutto tali- 
smani scritti, benché abbondino le formule, grande- 
mente influenzate dal loro passato storico. Una formu- 
la scritta sulla lama di una spada poteva renderla invin- 
cibile: «Io brandisco la grande spada del Cielo per ab- 
battere gli spettri nelle loro cinque forme; un colpo di 
questa lama divina disperde una miriade di questi es- 
seri» (Idries Shah, 1968). 

America centrale. Come nella maggior parte delle 
culture, la magia nel Messico prima della Conquista 
era altamente specializzata, permessa solo agli iniziati. 
Lo dimostrano le stesse formule, poiché il loro lin- 
guaggio era comprensibile solo agli occultisti del tem- 
po; per esempio, una formula destinata ad alleviare i 
dolori intestinali — molto comuni nei paesi tropicali — 
fu riportata nel xvii secolo da Jacinto de la Serna: 


Ea, serpente bianco, serpente giallo, considera che tu stai dan- 
neggiando la cassa... i tendini di carne... Ma l'aquila bianca già 
avanza, ma non è mia intenzione farti del male o distruggerti, 
io voglio solo far cessare il male che tu causi facendoti allonta- 
nare... fermando le tue potenti mani e i tuoi piedi. Ma se sarai 
ribelle e disobbedirai, io chiamerò in mio aiuto lo spirito pro- 
tettore Huactzin e chiamerò anche il nero chichimzeco, che è 
anche affamato ed assetato e che strapperà via i suoi intestini, 
per inseguirti. Io chiamerò anche mia sorella, quella con la 
gonna di giada, che sporca e mette in disordine rocce ed albe- 
ri, e in compagnia della quale giungerà il leopardo protettore 
che verrà e farà chiasso nel luogo delle pietre preziose e di te- 
sori: anche lo scheletrico leopardo verde la accompagnerà. 
(de la Serna, [1656] 1953). 


I serpenti menzionati all’inizio sono le malattie inte- 
stinali (vermi intestinali, ossiuri, tenie) che danneggia- 
no lo stomaco e gli intestini. Essi sono minacciati con 
l'aquila, che rappresenta l’ago per trafiggere lo stoma- 
co per il salasso. Essi sono minacciati anche con lo spi- 
rito delle piante e dei liquidi medicinali. 


FORMULE MAGICHE 23) 


Formule magiche moderne. Con lo sviluppo della 
scienza sperimentale, ci si aspetterebbe il declino della 
magia e della religione. Di fatto, tutte e tre rimangono 
attive, benché la magia abbia certamente perso terre- 
no. (La magia tende ad acquisire terreno nei momenti 
di crisi). Ritroviamo formule magiche antiche e mo- 
derne dissimulate nelle favole popolari raccolte dai 
fratelli Grimm, come la tradizionale: «Bacchetta magi- 
ca, per il potere che tu possiedi, io ti comando di ren- 
dermi [ricco, invisibile, ecc.]». 

Il Messico offre un interessante esempio della so- 
pravvivenza di antiche formule magiche. Nel Messico 
prima della Conquista, la morte era considerata un 
mutamento di vita, e si pensava che il dio degli Inferi, 
Mictlantecuhtli, fosse un essere privo di corpo, schele- 
trico, insieme al quale chi moriva per cause naturali 
era unito nel sepolcro. Dopo la Conquista spagnola, la 
figura fu assimilata, finendo col diventare un essere 
che presta aiuto quando la richiesta è fatta in modo ap- 
propriato. Così oggi, all'ingresso delle mille chiese dif- 
fuse in tutto il Messico, si possono comprare preghiere 
e formule magiche dedicate «Alla santissima Morte». 
La più comune di queste tenta di ottenere l’amore di 
una persona indifferente e dice: «Morte, cara al mio 
cuore, non privarmi della tua protezione; non lasciarlo 
un momento tranquillo, tormentalo ogni istante, spa- 
ventalo, preoccupalo in modo che egli pensi sempre a 
me». Questa formula è ripetuta il più spesso possibile, 
con l’interposizione di preghiere cattoliche. 

La nuova mitologia si sente perfino in cucina. Per 
esempio, quando si ha qualche timore che la cottura 
non venga bene, si recita la seguente formula magica: 
«Santa Teresa, tu che hai trovato Dio nello stufato, 
aiuta il mio stufato a non essere [salato, bruciato, trop- 
po cotto, ecc.]». Si deve ammettere, tuttavia, che que- 
sta e molte altre formule magiche sono dette di solito 
per abitudine, non per la certezza che le parole, per 
mezzo del loro intrinseco potere, daranno i risultati 
desiderati. Nondimeno, una credenza nel potere delle 
formule si può ancora oggi trovare presso gruppi mar- 
ginali, come si è trovata in passato. 

[Vedi MAGIA, vol. 1; e INCANTESIMO). 
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GEOMANZIA. Si tratta di una forma di divinazione 
basata sull’interpretazione di figure o di segni tracciati 
sul terreno, o su un’altra superficie piatta, per mezzo 
di sabbia o di altro materiale granulare consimile. Con 
lo stesso termine si indica anche l’interpretazione della 
natura geografica del territorio. In Cina, in particolare, 
questo secondo tipo di geomanzia è radicato nelle con- 
cezioni filosofiche tradizionali, secondo le quali esiste 
una relazione tra gli uomini e le forze vitali del loro 
ambiente: per ottenere il benessere, è necessario rag- 
giungere un equilibrio armonico tra uomo e ambiente. 

La forma occidentale di geomanzia si sviluppò nel 
mondo arabo e si diffuse in seguito anche nell’Europa 
occidentale, dove fu strettamente connessa con l’alchi- 
mia e l’astrologia. Questo tipo di geomanzia ebbe pro- 
babilmente origine nel Vicino Oriente antico e si svi- 
luppò ulteriormente grazie alle speculazioni matemati- 
che dei Greci. Nell’viri e 1x secolo, durante il periodo 
della fioritura culturale e dell’espansione araba, la geo- 
manzia fu ridotta a sistema e si diffuse largamente nel- 
l'impero bizantino, in tutta l'Africa settentrionale e in 
Spagna. Dalla Spagna si diffuse poi, lungo un secondo 
itinerario, nell'Europa cristiana. Dall’Egitto e dall’A- 
frica settentrionale, invece, la geomanzia si diffuse ver- 
so sud con l'Islam, così che ora la si ritrova sia nell’A- 
frica occidentale (per esempio tra gli Yoruba della Ni- 
geria), che nell'Africa orientale, compreso il Madaga- 
Scar. 

Il sistema arabo chiamato ra7’/ («sabbia») si fonda 
su complessi calcoli matematici e implica la concezio- 
ne di un universo ordinato. La sua struttura numerica 
fornisce la struttura sottostante a tutti i sistemi geo- 
mantici occidentali. Tale struttura fondamentale è co- 


stituita da un modello di opposizioni binarie di segni, 
raggruppati in sedici combinazioni di quattro posizio- 
ni. Sia nel sistema arabo che in quello dell’Europa me- 
dioevale (4rs punctatoria), i punti o le linee vengono 
tracciati sulla sabbia secondo un modello guidato dal 
caso. Nel sistema degli Yoruba (presieduto dal dio 
Ifa), che è stato dettagliatamente descritto, i segni sono 
stabiliti mediante il lancio (secondo procedure ben sta- 
bilite) di semi di palma o di conchiglie (buzios). Cia- 
scuna delle figure che ne risulta (fra le 256 combina- 
zioni possibili) rinvia ad un gruppo di versi, che il divi- 
natore (babalawo) ha imparato a memoria e che gli 
servono per interpretare il disegno e per applicarlo al 
caso in esame. La pratica non serve, in genere, a predi- 
re eventi futuri, ma piuttosto a scoprire le cause so- 
prannaturali delle situazioni presenti e a individuarne i 
rimedi. 

Nel sistema geomantico europeo, le sedici figure 
vengono messe in relazione con i segni astronomici dei 
pianeti e dello zodiaco; lo schema include anche i 
quattro elementi e le quattro qualità. Benché gli stu- 
diosi abbiano proposto interpretazioni differenti di 
questo sistema, la sua struttura fondamentale è costan- 
te ma si è adattata con straordinaria flessibilità alle più 
diverse concezioni filosofiche. 

Il sistema geomantico medievale godette di una effi- 
mera rinascita nell’occultismo del x1x secolo. I sistemi 
africani sono tuttora perfettamente vitali; alcune forme 
della pratica yoruba, in particolare, sono state indivi- 
duate anche a Cuba e in Brasile. 

Alcuni sistemi meno complessi di geomanzia, che 
evidentemente non hanno alcuna relazione con quelli 
occidentali, si ritrovano in Tibet nella forma della «di- 
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vinazione della pietra» e della «divinazione dei ciotto- 
li». Le regole che guidano tali sistemi sono raccolte in 
appositi manuali: esse appaiono del tutto distinte da 
quelle fin qui esaminate. 

Come si diceva, il termine geomanzia viene usato 
anche in riferimento al ferg-sbwi («vento e acqua»), la 
tecnica tradizionale cinese che ha lo scopo di determi- 
nare i siti più favorevoli per le città, le abitazioni e i se- 
polcri. Questo sistema, il cui impiego è tuttora molto 
diffuso, considera la distribuzione sul terreno, attra- 
verso il vento e le acque correnti, delle diverse emana- 
zioni terrestri e atmosferiche, alle quali si attribuisco- 
no importanti influssi sull'uomo. Oltre ad essere un si- 
stema di calcolo per individuare le località favorevoli, 
la geomanzia è anche un metodo per comprendere le 
cause delle malattie e delle sofferenza umane. Queste 
dipendono, per esempio, dagli influssi negativi eserci- 
tati da abitazioni disposte in modo errato, oppure dal- 
la posizione sfavorevole delle tombe degli antenati: co- 
storo, adirati per questo motivo, mandano ai loro di- 
scendenti le malattie e le disgrazie. Una abitazione o 
una tomba, inoltre, seppur originariamente ben collo- 
cata, può, col tempo, veder mutare la sua posizione 
geomantica a causa dei cambiamenti intervenuti nella 
zona: le nuove costruzioni, per esempio, causano spes- 
so una modificazione dell’equilibrio tra le correnti ne- 
gative e quelle positive. L'esperto di geomanzia, il geo- 
mante, individuerà queste cause e cercherà i rimedi, 
suggerendo una nuova sepoltura in un luogo migliore, 
oppure lo spostamento della tomba, oppure ancora 
consigliando la costruzione di un nuovo muro o di 
un’altra struttura che porti a modificare la direzione 
delle correnti. A causa del suo legame con le malattie, 
la geomanzia cinese deve essere intesa come una forma 
di diagnostica tradizionale e dunque come una forma 


di pratica medica. 
[Vedi anche DIVINAZIONE]. 
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GIOCO. [Le diverse tematiche relative al gioco ven- 
gono qui presentate in quattro articoli diversi: 

Gioco e competizione; 

Gioco d’azzardo; 

Carte da gioco; 

Mito, rito e attività ludica]. 


Gioco e competizione 


I giochi di competizione si distinguono da altre real- 
tà per il loro essere «gioco» e da altre forme di gioco 
per la loro natura competitiva e per il carattere istitu- 
zionale — pubblico, sistematico e regolamentato — delle 
loro regole. L’antropologo americano Gregory Bate- 
son (1972, pp. 177-93) ha descritto gli elementi se- 
mantici universali in forza dei quali un comportamen- 
to si configura come gioco. Alcuni segnali convenzio- 
nali creano un «metamessaggio», che induce i giocato- 
ri a non prendere i comportamenti assunti come se essi 
significassero ciò che significherebbero in altri conte- 
sti, al di fuori del gioco. Le azioni dei giochi, in questo 
senso, non sono «vere» (la corrida non è una caccia, lo 
scacco matto non è un regicidio, una partita di calcio 
non è una guerra, una competizione di lotta o una gara 
di corsa non sono una cosmogonia o una teogonia), in- 
dipendentemente dall'eventuale presenza di affinità 
nei termini, negli oggetti, nei gesti, negli stati emozio- 
nali o nelle categorie sociali delle persone coinvolte. 
Lo strutturarsi di tali contesti come attività ludica li 
rende in vari modi autoreferenziali, capaci di esaltare 
la motivazione attribuita a un intrinseco divertimento 
e momento associativo, di piegare i significati fino a 
che essi racchiudano il loro scopo in se stessi, conside- 
rando invece vuote contingenze ogni eventuale esito 
estrinseco. [Vedi più oltre GIOCO. Mito, rito e attivi- 
tà ludica]. 

In modo paradossale, tuttavia, come è stato notato 
da Bateson e da altri teorici dell’attività ludica, la prio- 
ritaria e universalmente accettata asserzione della «non 
verità» del gioco, nel senso di uno scollamento tra i si- 
gnificati, fa diventare possibile un discorso sulle corri- 
spondenze «vere» tra ambiti non ludici e ambiti ludici 
e rende tale discorso addirittura prevalente su ogni al- 
tro discorso relativo invece al ruolo del gioco come 
realtà a se stante. Come altre forme ludiche, i giochi 
hanno delle delimitazioni e a loro volta costituiscono 
delle delimitazioni. Secondo l’espressione dello psica- 
nalista inglese D.W. Winnicott (1971), i giochi creano 
un mondo di «oggetti transizionali», un ambito di 
«non-non vero». La libertà nel campo della denotazio- 
ne agevola quella che si realizza nel campo della con- 
notazione, consentendo a individui e a gruppi di ri- 


rappresentare a se stessi la propria vita in modi «speri- 
mentali». Realtà virtuali o alternative, comprese quelle 
proposte dalla religione, possono dunque essere verifi- 
cate sullo sfondo di quelle che il fenomenologo Alfred 
Schultz definiva «le supreme realtà della vita quotidia- 
na». 

Gioco e cultura. Il carattere religioso dei giochi di 
competizione. Il contrasto e la rappresentazione sono 
aspetti fondamentali del gioco, come ha stabilito lo 
studioso olandese Johann Huizinga nel suo libro più 
rappresentativo, Homo ludens. In esso si afferma che 
contrasto e rappresentazione contribuiscono a far sì 
che il gioco «rappresenti» una competizione oppure 
che diventi esso stesso una competizione, per rappre- 
sentare nel modo migliore qualche cosa. I materiali del 
gioco sono ricavati dall'ambiente socio-culturale ma 
rispetto a quello si pongono al tempo stesso in rappor- 
to metaforico, simbolico o analogico. Il sociologo te- 
desco Georg Simmel affermava (1950) che il più pro- 
fondo «doppio senso» del gioco è costituito dal fatto 
che esso non soltanto è giocato in una società ma che, 
grazie ad esso, la gente «gioca» effetttivamente alla so- 
cietà, perfino alla società degli dei. Soprattutto quando 
il divertimento, la competizione o l’azzardo forniscono 
motivazioni forti per concentrarsi sullo sviluppo e sul- 
l'esito dei giochi, questa rappresentazione del mondo 
empirico, contrapposto a un «altro» mondo, può con- 
durre a interrogarsi sulle relazioni, in modo tale da 
coinvolgere importanti questioni epistemologiche e 
necessità funzionali dell’esistenza umana. Su questo 
quadro generale viene spiegata dagli studiosi la pre- 
senza di alcune forme di gioco nelle mitologie e nei 
culti dei popoli più diversi. Alcuni di questi studiosi 
hanno riconosciuto nel processo ludico una modalità 
della trascendenza: un aspetto, dunque, essenziale del- 
l'immaginazione religiosa. 

Tra gli specialisti nelle scienze umane dell’Occiden- 
te, Huizinga è forse in questo senso il più ardito. In 
Homo ludens egli proclamava (p. 24 dell’edizione italia- 
na) «l'identità di gioco e azione sacra» e arrivava ad af- 
fermare, sull’autorità di Platone, che il sacro era com- 
preso nella categoria del gioco. Così egli traduceva il 
passo platonico delle Leggi vir, 803: «... è Dio che è de- 
gno di ogni sacrosanta serietà, mentre l’uomo è fatto 
trastullo e strumento di Dio, e questa è la parte migliore 
in lui... Quale è dunque il modo giusto [di vivere]? Si 
deve vivere giocando, facendo dati giochi e dati sacrifi- 
ci, cantando e ballando, per poter rendere propizi gli 
dei, respingere i nemici e vincerli nella battaglia». Ma 
sulla identificazione platonica tra sacralità e gioco è le- 
cito discutere. Inoltre, come del resto suggerisce la con- 
clusione stessa del passo platonico utilizzato da Huizin- 
ga, gli specialisti hanno trovato motivi per dubitare che 
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il carattere non utilitaristico che Huizinga riteneva fon- 
damentale per il «gioco autentico» fosse davvero pre- 
sente nell’ideologia greca di epoca classica. 

Dalle famose competizioni che si svolgevano nello 
stadio fino (in altro ambito culturale) all’etica agonisti- 
ca dell'armonia delle forme corporee — tutti elementi 
che vanno a costituire ciò che storici e sociologi, da Ja- 
kob Burckhardt (Griechische Kulturgeschichte, 1-1v, 
Berlin 1898-1902) fino ad Alvin W. Gouldner (1965) 
hanno indicato come «sistema competitivo greco» — le 
necessità funzionali, inestricabilmente civili e insieme 
religiose, non sembrano affatto essere state messe tra 
parentesi come contingenti nel mondo classico, così 
come invece è stato sostenuto dalla corrente di pensie- 
ro europea di cui Huizinga è rappresentante. Nella mi- 
tologia e nella teologia dei Greci, in significativo con- 
trasto con il Cristianesimo, le stesse divinità partecipa- 
vano ai giochi degli uomini, intervenendo in prima 
persona come competitori. Nelle gare atletiche — se- 
condo la prospettiva evocata da Pindaro — il destino 
individuale, la polis e il mondo divino trovavano, nella 
cultura greca di età arcaica e classica, un canale di co- 
municazione linguistica, una sorta di axis mundi (nel 
senso proposto da Eliade) che si incarnava nella perso- 
na dell’atleta vincitore. 

I Giochi Olimpici, l'oracolo di Delfi, la poesia ome- 
rica sono sorti tutti insieme nell’viti secolo a.C., come 
istituzioni panelleniche, proprio nel momento in cui 
stanno emergendo quelle città-stato, particolaristiche e 
fondate sulla rivalità reciproca, che hanno caratterizza- 
to l’organizzzazione sociale del mondo greco. I rap- 
porti tra questi diversi tipi di istituzione appaiono evi- 
denti nelle tradizioni relative ai Giochi Olimpici. La 
teologia omerica e il culto degli eroi ci informano sullo 
statuto mitico dei giochi e un famoso oracolo di Delfi 
(dove pure si disputavano gare che prevedevano l’in- 
coronazione dei vincitori) riprendeva la sanzione da 
Zeus, sotto la cui egida si svolgevano i festeggiamenti 
di Olimpia. Queste grandi competizioni permettevano 
di distinguere tra Greci e non Greci (i barbaroi non 
potevano gareggiare a Olimpia) e di operare mediazio- 
ni tra tempo mitico e tempo umano. Anche se il signi- 
ficato dell’intero sistema è ancora dibattuto, infatti, la 
formula per stabilire le datazioni facendo riferimento 
alle vittorie olimpiche anche per gli anni intermedi tra 
una competizione e l’altra, ha dotato la Grecia di un 
calendario che ha oltrepassato le limitazioni regionali e 
gli interessi delle singole città-stato. 

Una tradizione mitica fa risalire la fondazione dei 
Giochi Olimpici a Eracle Ideo. Una diversa tradizione 
allude alla vittoria di Pelope sul re Enomao in una gara 
di corsa sui cocchi che aveva come premio per il vinci- 
tore la figlia minore del re, Ippodamia (la donna-caval- 
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lo). Qui, come nel racconto di Atalanta che pure fa 
parte del corpus mitologico greco ed è collegato a una 
serie di analoghi racconti mitici di ambiente indoeuro- 
peo, alcuni studiosi di mitologia comparata (come 
James G. Frazer, Georges Dumézil, Eliade e Bernard 
Jeu) hanno individuato un modello comune che asso- 
cia nozze sacre (bieros gamzos), una teogonia implicita 
(spesso relativa a divinità più recenti che soppiantano 
quelle più antiche), la conquista di una trasformazione 
tecnologica (il fuoco, il cavallo, la metallurgia oppure i 
carri), l'«addomesticamento» di sovrani invasori (nella 
fattispecie greca i cosiddetti «Dori») e infine delle gare 
atletiche che incorporano, mediano e risolvono tutti 
questi contrasti tra gli dei-sovrani vigorosi e quelli mo- 
renti, tra l’uomo e la donna, tra cielo e terra, tra natura 
e cultura e tra cosmo e storia. 

I giochi di competizione trasformano potenzialità e 
condizioni ambigue, discusse e disturbate in risultati 
sicuri: questa è una delle ragioni della loro frequente 
associazione, nel mito e nella pratica, con certi mo- 
menti ritualizzati di trasformazione naturale e sociale, 
come il ciclo stagionale, la nascita, l'iniziazione, il ma- 
trimonio, i funerali, la guerra. Questi giochi, inoltre, 
incorporano necessariamente una dialettica tra gerar- 
chia e uguaglianza, due principi fondamentali dell’or- 
ganizzazione sociale degli uomini. Partendo, infatti, da 
una (vera o almeno presunta) condizione di uguaglian- 
za tra i concorrenti si giunge alla fine a una gerarchia 
di risultati. E poiché le diverse società e teologie diffe- 
riscono tra di loro per quanto riguarda la valutazione 
che esse danno dell’uguaglianza e della gerarchia, sia 
negli eventi umani che in quelli divini, di conseguenza 
esse esaltano in questi giochi l’uno o l’altro polo. Per 
tutti i modelli di società conosciuti, comunque, i gio- 
chi di competizione appaiono, secondo l’espressione 
di Claude Lévi-Strauss, «buoni da pensare» e, come 
mostrano con tutta evidenza i Giochi Olimpici dei 
tempi moderni, essi consentono a formazioni sociali 
diverse e rivali di competere in modo perfettamente 
cooperativo. Se i giochi di competizione sono stati in- 
terpretati come «l'equivalente morale della guerra» ciò 
è dovuto al fatto che la guerra, come altri mezzi di do- 
minazione politica e ideologica, ha essa pure una sua 
dimensione morale. 

Ingomar Weiler ritiene (1981) che il «sistema com- 
petitivo» non sia limitato all'antica Grecia ma si sia 
diffuso lungo tutto il mondo mediterraneo; studiosi 
come Huizinga sottolineano i parallelismi che acco- 
munano il materiale greco e romano a quello prove- 
niente dagli antichi regni guerrieri dell’Oriente. Il 
Mababbarata descrive la nascita del mondo come una 
partita a dadi tra Siva e la sua sposa (8,2368; 8,2381); 
ed egualmente una partita a dadi pone fine alla guerra 


per il potere tra i Kaurava e i Pandava. Nella Bhaga- 
vadgita (10,36) Krsna si definisce il «gioco dei bari» e 
varie forme di «lila», il gioco sacro, sono spesso asso- 
ciate a questa divinità e al suo potere. Secondo Marcel 
Granet (1930), la dualità cosmica cinese costituita da 
yin e yang riproduceva importanti forme di dualismo 
sociale. Competizioni di diverso genere (festive, magi- 
che) svolsero in età più antica un’azione fondamentale 
sulla rigenerazione della vita «tribale», mentre in età 
successiva favorirono la trasformazione delle varie 
realtà nelle istituzioni statali. Il filosofo spagnolo Orte- 
ga y Gasset parlava dell’«origine sportiva dello Stato», 
che sarebbe sorto da primitive istituzioni di competi- 
zione rituale che coinvolgevano sanzioni sia cosmolo- 
giche che sociali. 

L’etnologia delle società «primitive», prive di scrit- 
tura, ha prodotto un ricco materiale per speculazioni 
di questo genere. Nel suo elaborato studio Garzes of 
the North American Indians, Stewart Culin rilevava il 
continuo ricorrere di motivi relativi al gioco di compe- 
tizione nei miti di origine di tribù linguisticamente e 
culturalmente del tutto prive di contatti reciproci. Un 
motivo molto diffuso, ad esempio, è quello della com- 
plementarità nella contrapposizione di una coppia di 
«gemelli divini» — associata spesso all’opposizione tra 
notte e giorno, tra inverno ed estate, est e ovest, stelle 
del mattino e stella della sera, consanguinei e affini — 
oppure nella contrapposizione tra un Primo Uomo (0 
una Prima Donna) dai tratti demiurgici e certi mostri, 
oppure la natura intera o altro ancora. Nella tradizione 
folclorica, del resto, eroi culturali quali il Coyote, il 
Ragno o la Cornacchia sono sovente dei trickster, la 
cui passione per i giochi è per un verso fonte del loro 
potere e per l’altro strumento di manipolazione, in vi- 
sta del vantaggio (morale e materiale) degli uomini. 
Come per i giochi degli adulti, che egli distingue in 
giochi «d’azzardo» e giochi «di destrezza», Culin con- 
clude che «in generale, [i giochi di competizione degli 
Indiani] sembrano giocati in modo cerimoniale, come 
per compiacere agli dei, avendo come scopo l’assicura- 
zione della fertilità, la caduta della pioggia, il prolun- 
gamento della vita, la cacciata dei demoni, la cura delle 
malattie» (Culin, 1975, p. 34). 

Teorie sulla «desacralizzazione» dei giochi di com- 
petizione. Questa esaltazione del carattere religioso 
dei giochi di competizione presso culture esotiche o 
primitive è stata generata e alimentata da quella cor- 
rente evoluzionistica del pensiero europeo che viene 
chiamata di volta in volta «razionalizzazione», «mo- 
dernizzazione» o «secolarizzazione». Huizinga e altri 
filosofi della storia, che pure hanno cercato di dimo- 
strare l’unità fondamentale dell'umanità anche sotto il 
profilo del gioco, hanno comunque riconosciuto che il 


gioco di competizione, lungo la storia della cultura, è 
avviato verso una progressiva secolarizzazione. Studio- 
si dell'antichità come Jane E. Harrison hanno suppo- 
sto che i giochi di competizione — come altre forme di 
espressione culturale quali la danza, il teatro, la musica 
e la poesia — si siano separati da una originaria matrice 
religiosa di carattere rituale già nel mondo primitivo e 
antico. Quando ai giochi vengono attribuiti valori reli- 
giosi o magici — come accade per certe speciali partite 
di rugby nella cultura popolare dell’Inghilterra o della 
Francia attuali; oppure per i grandi tornei di sw70 nel- 
lo Scintoismo giapponese; oppure ancora per le com- 
petizioni di arti marziali presso certe comunità mona- 
stiche del Vicino ed Estremo Oriente — questi sono in- 
terpretati come «sopravvivenze» di un passato arcaico, 
«fossilizzato» in strutture sociali ancora parzialmente 
adeguate a un culto rivolto ai ritmi cosmologici e agra- 
ri. Tali punti di vista bene si accordano con gli sviluppi 
che nel x1x secolo hanno avuto in Occidente le scienze 
sociali, incentrate su un preteso passaggio evolutivo — 
«di significato potenzialmente universale», come disse 
Max Weber — da società «tradizionali» a società «mo- 
derne», sotto l’impatto della rivoluzione industriale e 
della scienza moderna. Da importanti mezzi attraverso 
i quali le comunità rappresentavano a se stesse i propri 
interessi supremi, impegnandosi in una venerazione 
imitativa, i giochi di competizione hanno finito coll’es- 
sere associati, nella prospettiva occidentale, alla sfera 
dello svago profano, della ricreazione, dell’intratteni- 
mento di massa: «semplici giochi», insomma, di in- 
dubbio valore commerciale e sociale ma ben poco si- 
gnificativi per quanto riguarda l’ambito del sacro e 
della spiritualità. 

Tale teoria della «modernizzazione», che pure eser- 
cita ancora i suoi influssi, è stata tuttavia fortemente 
criticata come eurocentrica e imperialista. La storia so- 
ciale, inoltre, ha dimostrato che nello stesso Occidente 
la religione non ha conosciuto un regolare e inevitabile 
declino e che la storia culturale di forme come i giochi 
di competizione non ha seguito un solo e unico model- 
lo. Come dimostra la soppressione dei Giochi Olimpi- 
ci in quanto «rito pagano», ordinata dall’imperatore 
Teodosio, il Cristianesimo delle origini intendeva op- 
porsi alla tradizione greca (e romana) dei giochi pub- 
blici ma, d’altra parte, autori come san Paolo hanno 
impiegato spesso immagini tratte dall’attività agonisti- 
ca come metafore dell’ascetismo. Una tradizione seco- 
lare, culminata nel puritanesimo inglese e continenta- 
le, ha del resto tentato di sopprimere le competizioni, i 
giochi d’azzardo e tutte le altre forme di divertimento 
popolare come «opere del demonio», capaci di distrar- 
re il buon cristiano dal dovere religioso della sobrietà, 
dal predominio sociale della Chiesa e da una discipli- 
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nata attività lavorativa. Nel corso del xx secolo, per 
converso, parecchi leaders religiosi e parecchi sociolo- 
gi hanno attribuito il distacco dei fedeli dalla Chiesa 
alla crescente popolarità degli eventi sportivi e di altre 
forme di ricreazione di massa che si «celebrano» di 
preferenza nei giorni festivi. 

Ma si manifestarono anche tendenze di segno con- 
trario. Nel Medioevo, per esempio, la Chiesa combat- 
teva contro il culto del corpo legato alle gare atletiche, 
ma contemporaneamente partecipava ai tornei cavalle- 
reschi tipici dell’epoca. Ancora oggi nel Palio di Siena, 
che risale all’xI secolo, il culto della Vergine Maria e le 
benedizioni del sacerdote alle contrade rivali sono ele- 
menti centrali della competizione rituale. Nell’Inghil- 
terra del xIx secolo, devoti maestri di scuola anglicani 
e socialisti cristiani come Thomas Hughes o Charles 
Kingsley hanno contribuito a elaborare l'ideologia di 
un «Cristianesimo muscolare», curiosa combinazione 
di gare atletiche, virilità, far play, coraggio e difesa dei 
deboli: il tutto connesso a una nuova #rzitatio Christi, 
da un lato, e al colonialismo inglese dall’altro. Molti 
club di calcio inglesi discendono da associazioni eccle- 
siastiche; e i missionari nell'Impero coloniale cercaro- 
no sempre di sopprimere i giochi degli indigeni con- 
quistati, specialmente quelli che mostravano chiari 
contenuti magici o sessuali, per sostituirli con il calcio, 
il cricket, l'hockey e la corsa, presentati come ottime 
«esercitazioni di un buon carattere cristiano». A deco- 
lonizzazione avvenuta, le «nuove nazioni» hanno spes- 
so mantenuto quelle forme di gioco di competizione 
(la corsa sulle lunghe distanze nell'Africa orientale, il 
cricket nelle Trobriand e nei Caraibi, l'hockey su prato 
in India), ma le hanno trasformate per adattarle ai va- 
lori culturali indigeni o per servire una religione «civi- 
le» o «nazionale», nella forma di un esplicito culto del- 
lo Stato oppure, più spesso, come «equivalente funzio- 
nale» delle istituzioni religiose tradizionali. Combinate 
in un insieme dialettico con forme ludiche che ancora 
indulgono a scopi «nativistici» (quali la lotta in Africa 
occidentale, la corsa per gli Indiani americani (cfr. Na- 
bokov, 1981), il buzkashi dell'Asia centrale, il sumò in 
Giappone, il combattimento dei galli a Bali, reso cele- 
bre dallo studio dell’antropologo Clifford Geertz del 
1972), queste trasformazioni di forme di gioco a suo 
tempo imposte dimostrano l’inadeguatezza di ogni 
teoria unilineare o evoluzionista della storia universale 
e dello spazio in essa occupato dai giochi. Ritornando 
ancora al contesto ebraico-cristiano, sede di tutte que- 
ste teorie, gli sviluppi attuali — dal papa sciatore deco- 
rato con la medaglia olimpica ai rapporti tra il Concilio 
Mondiale delle Chiese e il Comitato Olimpico interna- 
zionale, fino all’attività missionaria, in patria e all’este- 
ro dei Christian atblets — illustrano ulteriormente le re- 
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lazioni tra giochi di competizione e religione. Né tali 
relazioni sono limitate a esigenze pratiche e istituzio- 
nali. La recente «teologia del gioco», sviluppata in al- 
cuni ambienti religiosi cristiani (cfr. Moltmann, 1972), 
con i suoi ribelli tentativi di riformare l’immagine della 
divinità e con la sua convinzione che nella libertà e nel- 
la gioia dei giochi e delle feste gli uomini cominciano a 
ricevere una sorta di «assaggio del regno dei cieli», fa 
capire come le potenzialità del gioco verso la trascen- 
denza debbano avere necessariamente trascinato la re- 
ligione al dialogo con le forme dell’esperienza ludica. 
Anche le religioni le cui versioni ortodosse o dominan- 
ti offrono minore spazio al gioco nelle loro teofanie, 
nell’etica e nei culti — come l’Ebraismo, il Cristianesi- 
mo e l’Islam, forse in contrasto con l’Induismo, il Bud- 
dhismo e numerose religioni tribali -— devono preoccu- 
parsi di ciò che David L. Miller (1970) chiama «la 
competizione della competizione», che da un lato ten- 
ta di scoprire e di articolare una «realtà definitiva», per 
avvicinarsi infine ad essa, e che dall’altro propone un 
limite alla manipolazione degli uomini e degli dei. 

Giochi di competizione e vita sociale. Il fallimento 
delle teorie dell’evoluzionismo e della modernizzazio- 
ne ha sospinto l’interesse degli studiosi verso i diversi 
tipi e le caratteristiche intrinseche dei giochi di compe- 
tizione. Roger Caillois, per esempio, ha indicato 
(1967) come i giochi di competizione debbano essere 
situati all’interno di una serie che va dalla paidia (for- 
ma elastica, spontanea e non strutturata, tipica dei gio- 
chi dei bambini) fino al /udus (forma più elaborata, 
convenzionale e regolamentata). I giochi, inoltre, per 
risultare autentici devono essere privi di scopo, circo- 
scritti entro precisi limiti di spazio e di tempo, regolati 
dalla scelta di alcune possibilità di azione giudicate im- 
portanti e permesse tra tutte quelle possibili, racchiusi 
tra una iniziale spartizione delle risorse e dei ruoli e 
una serie di successive ripartizioni dei medesimi nel 
corso del gioco, e infine dotati dei criteri per valutare 
gli esiti, positivi o negativi, e per stabilire, dunque, i 
vincitori e i perdenti. Privilegiando alternativamente 
l'uno o l’altro dei diversi aspetti di questa struttura 
fondamentale dei giochi di competizione è possibile 
produrre un buon numero di schemi di classificazione, 
che rivelano le convenzioni metafisiche e i modelli teo- 
retici secondo i quali l'individuo e i gruppi «giocano» 
alla società. 

Come numerosi altri teorici europei dei giochi, Cail- 
lois si sofferma in particolare sugli aspetti esperienziali 
dei diversi tipi di gioco. Puntando non semplicemente 
a una sociologia del gioco, ma alla «sociologia derivata 
dai giochi», Caillois raggruppa tutti i giochi in quattro 
categorie fondamentali: 4g0x, ossia competizione; 
alea, cioè fortuna; rzimzicry, simulazione; e infine ilinx, 


vertigine. Sulla base di questo schema è possibile ana- 
lizzare le funzioni religiose associate ai diversi tipi di 
gioco: competizione cosmologica, escatologica o mo- 
rale; divinazione; magia imitativa e cerimoniale; altera- 
zioni dello stato di coscienza. Ma lo schema non ha 
prodotto significativi risultati di natura comparativa. I 
giochi moderni, infatti, sono caratterizzati dalla com- 
binazione di questi aspetti — tutti i giochi, per esempio, 
sono in qualche modo competitivi — e tutte le religioni 
accolgono indifferentemente queste funzioni. La visio- 
ne psicanalitica, d’altra parte, che coglie nel gioco e 
nella competizione la rappresentazione mascherata dei 
conflitti inconsci e li considera prodotti dalla coazione 
a ripetere i vari traumi infantili, ha il difetto di essersi 
disinteressata del contesto culturale e di non aver suffi- 
cientemente valutato la complessità e la varietà delle 
diverse forme di gioco. D'altra parte lo strutturalismo 
europeo, associato con Piaget alla psicologia, ha rico- 
nosciuto l’importanza dei giochi infantili nello svilup- 
po mentale dell’individuo; associato invece con Lévi- 
Strauss all’antropologia, ha rivelato il simbolismo della 
«logica del concreto» che collega il gioco al mito, al ri- 
to e ai rapporti di parentela. Rivolte piuttosto alla ri- 
cerca delle strutture universali della mente, queste teo- 
rie trascurano, in genere, il contesto storico e sociale: il 
loro contributo rimane soprattutto metodologico. 

I sociologi britannici e americani, d’altro canto, si 
sono piuttosto concentrati sugli aspetti strategici e di 
ruolo dei giochi di competizione, analizzando tali real- 
tà dal punto di vista funzionale dell’integrazione socia- 
le, dei processi decisionali e della trasmissione dei va- 
lori. All’interno delle scienze sociali e di quelle dell’in- 
formazione, la «teoria dei giochi di competizione» ha 
prodotto varie tassonomie del calcolo razionale e delle 
scelte strategiche per tutti coloro che sono chiamati a 
minimizzare i rischi di fronte all’incertezza e alla limi- 
tazione delle risorse. Alcuni critici, peraltro, hanno in- 
dividuato in questa «teoria dei giochi di competizio- 
ne» un equivoco di fondo, dal momento che il gioco, 
nelle sue motivazioni profonde e nelle sue strutture, 
sembra del tutto privo di riferimenti alla concreta azio- 
ne sociale. Anche la «teoria dei giochi di competizio- 
ne», in definitiva, ha offerto scarsi contributi all’analisi 
di specifiche istituzioni religiose. 

La psicologia sociale si è concentrata sul ruolo e su- 
gli aspetti socializzanti del gioco di competizione, per 
costruire interrogativi fondamentali intorno all’orga- 
nizzazione del sé. George Herbert Mead, per esempio, 
ha interpretato la propensione dei più giovani, nel gio- 
co del baseball, a svolgere azioni individuali piuttosto 
che a inserirsi sul campo nel gioco di squadra come un 
segnale e un mezzo dello sviluppo del «sé riflessivo», 
che assimila le aspettative altrui nell’«alterità genera- 


lizzata», che sarebbe rappresentata, appunto, dal gioco 
collettivo. Erving Goffman (1967, 1974) ha ancor più 
sviluppato l’importanza dei giochi di ruolo, della si- 
mulazione e della dissimulazione e il principio delle 
«regole che spezzano le regole», fino a costruire una 
teoria che è diventata popolare nella formulazione me- 
taforica che afferma che «la vita sociale è un gioco di 
competizione». L'individuo appare a Goffman preoc- 
cupato continuamente dell’«abilità nel gestire la pro- 
pria immagine», un atteggiamento che è ludico nella 
sua continua attenzione per la definizione delle situa- 
zioni e per la prevenzione dell’imbarazzo nei rapporti 
reciproci. Anche questi psicologi sociali, dunque, co- 
me i protagonisti della «teoria dei giochi di competi- 
zione», più che fornire elementi utili alla conoscenza 
delle istituzioni sociali (e in particolare di quelle reli- 
giose), hanno contribuito piuttosto alla comprensione 
dei processi di negoziazione reciproca fra individui o 
piccoli gruppi. Nello stesso tempo queste teorie pon- 
gono implicitamente in crisi le varie ontologie e le con- 
venzionali conoscenze sul divino che hanno caratteriz- 
zato il mondo occidentale. 

Dal momento che i giochi di competizione servono 
certamente a riprodurre o a contrastare le strutture e le 
ideologie sociali dominanti, di recente essi sono stati 
interpretati da alcuni antropologi come semplici ope- 
razioni di speculazione intellettuale, come strumenti 
attraverso i quali le comunità umane scoprono in pri- 
mo luogo i loro valori dominanti e propongono rispet- 
to ad essi delle alternative. Victor Turner — che, come 
Huizinga, considera la vita culturale un processo di 
continui passaggi dall’istituzionale al ludico, di ricom- 
binazioni «antistrutturali» e infine di nuove proposi- 
zioni di strutture — estende l’analisi dei riti religiosi fi- 
no a intendere in questo modo i giochi di competizio- 
ne (1974). Clifford Geertz (1972), che giudica l’inter- 
pretazione delle esperienze interiori una necessità per 
gli uomini, ritiene che i combattimenti dei galli nell’i- 
sola di Bali siano una forma di «metacommento socia- 
le», una «storia che gli abitanti di Bali raccontano su 
loro stessi», una funzione parimenti ascritta alla ritua- 
lità religiosa. Altri antropologi (Don Handelman ed io 
stesso, per esempio) considerano tutto ciò importante 
per stabilire le differenze che separano i giochi di com- 
petizione dal rito. Se ci si pone (con Bateson) al livello 
della metacomunicazione, infatti, il rito sembra essere 
strutturato in modo del tutto differente rispetto al gio- 
co. Il rito asserisce 4 priori che ogni affermazione al 
suo interno è vera e non falsa e crea un mondo di «cre- 
diamo» piuttosto che di «facciamo credere». 

Queste distinzioni rendono possibile riconoscere 
manifestazioni complesse che comprendono sia il rito 
che il gioco di competizione, come ad esempio il Palio 
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di Siena o i Giochi Olimpici, e che ricavano da ciò il 
loro potere di muovere i protagonisti e gli spettatori 
avanti e indietro da una struttura all’altra. Queste atti- 
vità, un tempo, erano continuamente ristrutturate nel 
corso della storia dei diversi popoli. Alexander Lesser 
ha dimostrato (1978) che il gioco di mano dei Pawnee 
si è trasformato tra il 1865 e il 1930 da semplice forma 
di divertimento a rito di salvezza religiosa e poi di nuo- 
vo è ritornato ad essere una banale attività ludica. 
Questo fenomeno ricorda quanto è avvenuto per l’atti- 
vità atletica nell’Inghilterra del x1x secolo. Ciò che ri- 
sulta possibile (o impossibile) nel gioco e viene presen- 
tato come uno schema organizzato nei giochi di com- 
petizione deve essere, invece, affermato come indiscu- 
tibile dal rito. Se questa è la relazione fondamentale 
che intercorre tra gioco di competizione e religione, fi- 
no a quando nuovi contributi nel campo dell’etnologia 
e della storia sociale dei giochi non avranno prodotto 
maggiore chiarezza concettuale e utili approfondimen- 
ti teoretici, noi non potremo scoprire e conoscere l’e- 
quivalente ludico di quella che per Max Weber era 
«l'etica economica del mondo delle religioni». 
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JoHN J. MACALOON 


Gioco d’azzardo 


Il significato religioso del gioco d’azzardo pare esse- 
re duplice. Numerose tradizioni religiose, in effetti, 
nella codificazione delle proprie norme, tendono, in 
nome dell’ortodossia, a proibirlo o quanto meno a sco- 
raggiarne la pratica. D'altra parte, presso diverse cul- 
ture il gioco d’azzardo si riveste di un senso religioso e 
si pone in connessione con particolari miti e rituali. 

Benché quello che qui interessa sia il significato reli- 
gioso evidente che talvolta il gioco d’azzardo viene ad 
assumere, è ben vero, tuttavia, che nessuna trattazione 
dell'argomento sarebbe completa senza un esame del 
significato religioso latente o nascosto che viene assun- 
to dal gioco d’azzardo proprio presso quelle culture 
che lo proibiscono o che, da un punto di vista ormai 
secolarizzato, ne fanno un fenomeno puramente «cul- 
turale» e niente affatto religioso. Anche se l’osserva- 
zione può contar poco in questa sede, bisogna notare, 
comunque, che molti dei caratteri e degli elementi del 
gioco d’azzardo, secolare, culturale o legalizzato, fun- 
zionano come opposizione o «aggiramento» rispetto ai 
divieti tradizionali; d'altro canto il gioco d’azzardo è 
rafforzato da una serie di procedure ritualizzate, trop- 
po numerose per essere ricordate qui, e da tempi spe- 
ciali, in qualche modo «sacri» e «liminari» (come nel 
caso del Superbowl negli usa), nonché da luoghi de- 
putati (i Casino, in località particolari, di fama interna- 


zionale) e dalla presenza di una serie di personaggi e di 
caratteri che si rifanno a una sorta di mitologia (il gio- 
catore freddo, quello appassionato, o distratto, o di- 
sperato; il vincitore «pigliatutto»). 

Volendo proporre una definizione, va riconosciuto, 
in primo luogo, che non è facile separare il gioco d’az- 
zardo dai giochi collettivi di competizione e dalla divi- 
nazione. Soprattutto, non si può parlare di gioco d’az- 
zardo senza fare riferimento ai giochi competitivi: si 
parlerà di questi ultimi, tuttavia, solo quando al loro 
centro ci sia una posta in palio. Per quanto riguarda la 
divinazione, invece, l’uso eventuale di oggetti come 
pezzi d’osso o dadi, e la credenza che tali oggetti siano 
riferiti a forze invisibili, non dovrebbero necessaria- 
mente portare a sostenere la tesi (che spesso, peraltro, 
è stata sostenuta) per cui il gioco d’azzardo derivereb- 
be dalla divinazione (Tylor, 1871). Per l’azzardo, infat- 
ti, non serve in genere alcun oggetto particolare. Ci si 
riferirà, dunque, all’operazione del trarre le sorti o ad 
altre forme di divinazione soltanto se sembreranno 
avere qualche connessione con la pratica del gioco 
d’azzardo. 

Il gioco d’azzardo nelle culture tradizionali. A_me- 
no che non si voglia adottare una prospettiva diffusio- 
nistica, che faccia derivare qualsiasi forma di gioco 
d’azzardo dal Vicino Oriente antico o da qualche altro 
prototipo asiatico, la prevalenza di riti e miti connessi 
all’azzardo nelle culture arcaiche suggerisce l’ipotesi 
che le origini dei risvolti religiosi di esso siano, piutto- 
sto, non identificabili con precisione. Gli archeologi 
hanno collegato al gioco d’azzardo alcuni ciottoli di- 
pinti di età mesolitica, trovati nelle caverne pirenaiche 
del Mas d’Azil. Il più antico tavoliere utilizzabile per 
un gioco con i dadi sembra essere quello rinvenuto 
nelle tombe regali di Ur (Sumer), che risalgono al 2600 
a.C. circa. Si ipotizza gioco d’azzardo, del resto, anche 
in relazione a certi manufatti che sono stati ritrovati 
nella valle dell’Indo (dadi risalenti al 2000 a.C.), in 
Egitto (1990-1780 a.C.), a Creta (1800-1650) e in Pale- 
stina (xvi secolo a.C.), dove sono state portate alla luce 
anche alcune tavolette interpretate come segnapunti. 
Al 1500 circa a.C. pare risalgano alcuni giochi prove- 
nienti dall'America centrale: si tratta di giochi che ri- 
chiedono una palla o un tavoliere e che sono tuttora 
praticati in questa parte del mondo. Il Rgveda (10,34), 
infine, fornisce il primo lamento di un giocatore, l’In- 
no all’azzardo (circa 1200 a.C.). 

I giochi d’azzardo praticati nelle culture antiche non 
soltanto sono simili a quelli diffusi e praticati ancora 
oggi, ma sembrano presentare spesso, come nell’Ame- 
rica centrale alla quale abbiamo appena accennato, 
una vera e propria continuità che collega passato e pre- 
sente. Dal momento che il senso religioso dell’azzardo 


si manifesta nelle attuali culture tribali come una 
espressione «vivente», e non invece come una «appli- 
cazione» secondaria (Jensen, 1963, pp. 59-64), è chia- 
ro che appunto tali culture rappresentano l’osservato- 
rio migliore per l’analisi delle dimensioni religiose del 
gioco d’azzardo. 

Anche se la documentazione etnografica in proposi- 
to è incompleta, essa risulta tuttavia sufficiente a dimo- 
strare la diffusione del gioco d’azzardo in tutti i conti- 
nenti e presso gran parte delle comunità tribali, se non 
fra tutte. Dappertutto sono stati raccolti resoconti di 
giochi e sono stati scoperti oggetti di probabile impie- 
go ludico, anche se pochi studi ne hanno approfondito 
in modo dettagliato il significato religioso e culturale. 
L’unico studio accurato che si concentra sulle consue- 
tudini di una località precisa sembrerebbe quello che 
Geertz ha dedicato al combattimento dei galli che si 
pratica a Bali: gli occulti significati religiosi sarebbero 
da connettere a una particolare interpretazione popo- 
lare dell’Induismo tipica di Bali. Lo studio in questio- 
ne, in ogni caso, risulta utile anche per illustrare aspet- 
ti più generali del gioco d’azzardo nelle sue connessio- 
ni religiose. 

In linea generale, esistono due modalità per com- 
prendere la portata religiosa del gioco d’azzardo nelle 
culture arcaiche. La prima modalità utilizza la nozione, 
impiegata da Geertz, di «gioco profondo» (deep play), 
che indica quel coinvolgimento divorante e appassio- 
nato che si determina quando ci si riferisce a strategie e 
a codici culturali inveterati; l’altra modalità si ispira al- 
la concezione, assai diffusa, che connette i giochi d’az- 
zardo con un «simbolismo cosmico» e che pertanto 
conferisce ad essi un significato appunto «cosmico». 
Che tali nozioni siano però soltanto apparentemente 
antitetiche è dimostrato dalla menzione che Geertz fa 
di certe idee cosmologiche e calendariali che condizio- 
nano la scelta e la collocazione dei galli; da questo 
esempio (p. 427) sembra possibile accostare il «senso 
cosmico» del gioco in questione con la nozione di 
«profondità» che in esso è racchiusa. 

L’importanza cosmologica del gioco d’azzardo è sta- 
ta riconosciuta anche da Culin, autore di diverse opere 
monumentali sui giochi. Nel suo libro sui giochi degli 
Indiani americani, Culin individua nei miti di fonda- 
zione di numerose tribù un comune modello di riferi- 
mento al gioco d’azzardo: tali miti di fondazione 


consistono in una serie di competizioni in cui il demiurgo, il 
primo uomo, oppure l’eroe culturale, superano qualche avver- 
sario, in genere un nemico della razza umana, dando prova di 
astuzia, destrezza o competenza magica superiori. L'analisi 
comparata di questi miti... consente di individuare come primi 
giocatori d’azzardo i due Gemelli divini, miracolosa discen- 
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denza del Sole... i quali vivono all’est e all’ovest, presiedono 
all'estate e all'inverno, al giorno e alla notte e sono identificati 
con le stelle del mattino e della sera. Della loro vergine madre, 
considerata anche loro sorella e sposa, si parla spesso come 
della nonna, da identificarsi con la luna, la terra o la Donna 
Ragno che incarna il principio femminile. I due Gemelli, so- 
vente in competizione, sono i fondatori di quel gioco che è il 
prototipo di tutti i giochi attualmente praticati dagli uomini. 

(Culin, 1907, p. 32). 


Nell’esempio appena citato, Culin si sofferma sugli 
emblemi dei Gemelli divini degli Zuni, che svolgono la 
funzione di dei della guerra. Le loro armi vengono de- 
scritte come quadruplici, in accordo con le quattro di- 
rezioni, e intercambiabili con i loro strumenti di gioco: 
i dadi, pertanto, sono frecce, archi in miniatura, 
proiettili da lancio (Ibid., p. 33). Anche nell’epopea in- 
duista del Mababharata sussiste una relazione tra armi 
e dadi. 

Non è difficile, in effetti, vedere come ogni gioco, 
antico o moderno, crea un suo cosmo in miniatura, la 
sua arena, nella quale signori, apparati vari e giocatori 
occupano un medesimo mondo spazio-temporale, che 
riflette e simboleggia i diversi aspetti delle strutture 
cosmologiche conosciute e accettate. Ciò vale per il 
Monopoli, per il calcio o il cricket, così come per molti 
altri giochi tradizionali quali il gioco dell’oca che, nella 
sua versione indiana, simboleggiava una difficile asce- 
sa al cielo (Grunfeld, 1975, pp. 131-33). Ci sono poi 
molti esempi di tavolieri da gioco, presso gli Indiani 
d'America, nonché di spazi per il gioco della palla, che 
hanno «porte» o quadranti corrispondenti alle quattro 
direzioni, oppure all’alternarsi delle stagioni, ai punti 
equinoziali, alle divisioni tribali (oppure a quelle tra 
uomini e donne, tra donne sposate e donne nubili, tra 
uomini maturi e uomini giovani). Talora, invece, sussi- 
ste il riferimento a una suddivisione in due metà sim- 
metriche, rappresentate dal cielo e dalla terra, dai cam- 
bi di stagione o da altri riferimenti cosmologici (Culin, 
1907, pp. 34-208 e passi). Nel suo studio sul gioco 
della palla nell'America centrale, Humphrey (1979) af- 
ferma che esso si basa in modo indiscutibile su una 
sorta di «simbolismo cosmico». Lo studioso pensa che 
il movimento della palla rappresenti il percorso dei 
corpi celesti attraverso due mondi dualisticamente 
concepiti, quello inferiore e quello celeste, innescando 
così la lotta tra luce e tenebre, tra estate e inverno, tra 
vita e morte. Anche l’antico gioco cinese delle «pento- 
lacce» (cfr. Yang, 1969, pp. 138-65) conserva forse il 
ricordo di un analogo simbolismo, giacché le pentole 
(o la zucche) possono essere interpretate come conte- 
nitori del mondo o rappresentazioni del caos primor- 
diale. Una connessione affine sembra valere anche per 
l'antico tavoliere azteco impiegato nel gioco detto pa- 
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tolli, che presenta, tra l’altro, chiare affinità col pachisi 


che si gioca nell'Asia meridionale. Se tali affinità siano 
da attribuire alla diffusione di un’unica consuetudine o 
piuttosto dipendano dall’utilizzazione indipendente 
della medesima struttura cosmologica è una questione 
che è rimasta irrisolta fino al x1x secolo inoltrato. In 
ogni caso, sembrano oggi assai convincenti le conclu- 
sioni di Beck (1982, pp. 199-205) a proposito del si- 
gnificato cosmologico del pachisi: i pezzi che si muo- 
vono lungo il tavoliere a quattro bracci, che rappresen- 
ta i quattro settori del mondo, compiono in senso in- 
verso (antiorario) il percorso del sole attraverso le case 
dello zodiaco. Il dado a quattro facce, inoltre, fa riferi- 
mento alle quattro età (yuga) della tradizione indiana. 
Lo scopo del gioco, che si può riassumere nella volon- 
tà di ritornare al centro, fa pensare al desiderio di 
trionfare sulle avverse condizioni spazio-temporali. 

L’analisi condotta da Geertz sul combattimento dei 
galli a Bali ricava il concetto di «gioco profondo» dal 
filosofo ed economista inglese Jeremy Bentham (1748- 
1832), che usava l’espressione per riferirsi a situazioni 
in cui la posta è così alta da rendere irrazionale la par- 
tecipazione al gioco. Nel combattimento dei galli ven- 
gono fatti due tipi di puntata: l’una, ufficiale, prevede 
scommesse di pari quota tra i proprietari dei galli e tra 
i loro sostenitori; l’altra si fonda sulle probabilità di 
vittoria ed è riservata alla folla che assiste. In genere le 
puntate raccolte tra gli spettatori sono tanto più eleva- 
te quanto maggiori sono quelle centrali, che coinvol- 
gono i proprietari. L'interesse si crea perché il risulta- 
to viene presentato come del tutto imprevedibile. 
L’entità della scommessa ufficiale, del resto, accresce 
anche le scommesse a favore dei proprietari dei galli. 
In questo caso entrano in gioco non soltanto poste ma- 
teriali, ma anche questioni d’onore, di considerazione 
e di status, nonché il piacere di recare un affronto al- 
l'avversario. Se si escludono coloro che sono dediti al 
vizio del gioco e che sono attirati (in genere per la pro- 
pria rovina) dalle scommesse fondate sulla casualità, 
nel gioco d’azzardo non si rilevano mutamenti di con- 
dizione clamorosi, poiché vittorie e perdite tendono a 
bilanciarsi. Il «gioco profondo», tuttavia, che tende a 
mutamenti di condizione, possiede un suo impatto psi- 
cologico e sociale autentico. Soltanto gli uomini punta- 
no sul combattimento dei galli, mentre donne, bambi- 
ni, poveri e altri individui esclusi dal gioco si dedicano, 
alla periferia rispetto all'area del combattimento dei 
galli, alla roulette e ad altri giochi d’azzardo che fun- 
zionano secondo il meccanismo della casualità e sono 
gestiti da addetti ai lavori. 

Il combattimento dei galli, in effetti, essendo riser- 
vato alla componente più «solida» della popolazione, 


sembra accostabile ad una «affaire d’honneur» 
(Geertz, 1973, pp. 435s.); inoltre esso non contrappo- 
ne semplicemente l’uno contro l’altro gli individui, 
bensì coinvolge gruppi corporativi o addirittura interi 
villaggi e gruppi di discendenza patriarcale. Il denaro 
che serve a sostenere la scommessa centrale è stato rac- 
colto tra i membri del gruppo ed è ritenuto assoluta- 
mente sleale puntare contro il gallo del proprio grup- 
po. I proprietari dei galli, del resto, nella puntata non 
mettono in gioco soltanto il proprio status, ma anche 
la loro collocazione nei rispettivi gruppi e lo status dei 
gruppi medesimi. 

L’atmosfera in cui tutto ciò avviene, piena di piume, 
sangue, folla e denaro, scatena le passioni più accanite 
ma è sfumata dai pagamenti furtivi che denunciano un 
profondo imbarazzo nei confronti di una specie di 
identificazione personale con il mondo del demoniaco 
e della violenza animale. Il combattimento di galli, in- 
fatti, è fondamentalmente un incontro con il demonia- 
co, «un sacrificio di sangue offerto ai demoni, con ap- 
propriati canti e oblazioni, allo scopo di placare la loro 
rabbiosa fame cannibalica» (Ibid., p. 420). Questi 
combattimenti dei galli si svolgono regolarmente in 
occasione di festività al tempio e come risposte collet- 
tive a calamità naturali come epidemie, siccità o eru- 
zioni vulcaniche. 

Si può tentare, inoltre, di stabilire un rapporto tra 
gioco d’azzardo e condizione sociale: il gioco d’azzar- 
do, in effetti, coinvolge di solito re, eroi ed aristocrati- 
ci, figure che hanno probabilmente determinato ai no- 
stri occhi il modello dello scommettitore dai modi di- 
stinti. Le categorie di Geertz sono state applicate da 
Humphrey (1979, pp. 141-46) all'America centrale, 
per analizzare la protezione concessa dagli aristocratici 
al gioco della palla. Una conferma ancora più precisa 
proviene però dalle descrizioni fornite da Culin (1907, 
pp. 105-10) dei giochi di dadi degli Indiani Uroni, che 
fanno precedere il gioco da un'offerta di tabacco agli 
spiriti che ad esso presiedono. A volte il gioco coinvol- 
ge interi villaggi, oppure intere tribù. Nel corso di un 
gioco di dadi tra due villaggi, che durerà otto giorni, 
ciascun abitante delle due parti in causa getta i dadi al- 
meno una volta. I giocatori più fortunati sono partico- 
larmente ricercati ed essi 


in questo gioco mettono a repentaglio tutto ciò che possiedo- 
no; alcuni non abbandonano finché non sono rimasti quasi 
senza vestiti e non hanno perduto tutto ciò che sta nella loro 
capanna. Altri hanno messo in gioco per un certo periodo di 
tempo la propria libertà... Questi giocatori hanno l’aspetto di 
gente posseduta e gli spettatori non sono affatto più tranquilli: 
gli uni e gli altri si esibiscono in continue contorsioni, parlano 
alle ossa (cioè ai dadi) e coprono di insulti gli spiriti che favori- 


scono la parte avversa... Solamente in occasione di questi gio- 
chi, oppure quando sono in stato di ubriachezza, si manifesta- 
no le loro dispute e le loro lotte (Ibid., pp. 105s.). 


Donne e ragazze praticano un gioco simile, ma sepa- 
ratamente e in condizione d’inferiorità: diversi sono i 
valori segnati sulle facce dei dadi, che inoltre vengono 
gettati su una semplice coperta piuttosto che in un ce- 
sto o in un bussolotto, come avviene nel gioco riserva- 
to agli uomini (Ib:d., p. 107). 

Giocare d’azzardo mettendo in palio la propria li- 
bertà è il vertice della scommessa, e come tale è una 
pratica diffusa in varie culture. Un’altra significativa 
modalità del «gioco profondo», che emerge ancora 
dall’esempio degli Uroni, è rappresentata dal privarsi 
delle vesti, un gesto determinato dalla volontà di impe- 
gnare nel gioco tutto ciò che si possiede in senso non 
soltanto figurato, ma concreto. La perdita del proprio 
status sociale non sembra perciò lontana della perdita 
della faccia. 

Come ha osservato Geertz (pp. 417s.), l’identifica- 
zione col proprio gallo che si verifica a Bali durante i 
combattimenti sopra descritti si realizza sia in senso 
letterale che metaforico. In questo fenomeno è forse 
possibile rintracciare una affinità con la privazione 
delle vesti: nei due casi sono coinvolte le medesime ca- 
tegorie, che vanno dall’umiliazione profonda fino a 
sfiorare la sfera erotica. Il cosiddetto «strip poker», 
evidentemente, altro non è che un esempio «secolariz- 
zato» di quest’ultima tendenza. 

Il gioco d’azzardo ritualizzato, dunque, sembra ri- 
farsi sia ad alcuni significati cosmologici, sia alle carat- 
reristiche del «gioco profondo». Le potenzialità della 
sorte attirano i contendenti, coinvolgendoli profonda- 
mente in una competizione che consente alternativa- 
mente o un crollo regolato oppure una ridefinizione 
creativa dei ruoli strutturali attraverso i quali operano 
la società e il cosmo: il gioco riflette questa competi- 
zione, acquisendo tutti i caratteri del rito di passaggio 
liminale o dell’ordalia (Humphrey, 1979, p. 144), che 
si esprimono tanto nelle ripetizioni del processo co- 
smogonico quanto nelle ricomposizioni di quest’ulti- 
mo a partire dal caos. Significati iniziatici e cosmogo- 
nici sono stati individuati anche nel gioco di dadi che 
concludeva l’antico sacrificio indiano della consacra- 
zione del sovrano (r4j4s%ya): giocando in termini di 
parità con i membri delle diverse caste, il re, con la sua 
vittoria, sconfiggeva le forze del caso, del caos, del sov- 
vertimento (Heesterman, 1957, pp. 140-57). 

Come spesso accade nel gioco d’azzardo rituale, la 
competizione viene attivata con lo scopo di assicurar- 
si l'esito desiderato, ma ciò che davvero importa è la 
disponibilità a sottomettersi alle regole del gioco da 
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parte di tutti i partecipanti. Implicazioni cosmogoni- 
che e iniziatiche di questo genere sono rintracciabili 
anche in contesti in cui il gioco d’azzardo viene effet- 
tuato per un malato, sopra un defunto, oppure nei mo- 
menti forti del cambio delle stagioni (cfr. Culin, 1907, 
pp. 108-15; Hartland, 1924-1927, pp. 168s.; Jensen, 
1963, p. 60). 

Proibizioni e divieti del gioco d’azzardo. I principi 
per cui alcune religioni hanno proibito o denunciato il 
gioco d’azzardo si possono ricondurre a due ordini di 
motivi. In primo luogo si tratta del riflesso di valu- 
tazioni teologiche e culturali che operano all’inter- 
no delle diverse tradizioni; in secondo luogo queste 
proibizioni forniscono utili indicazioni, giustificate in 
sede teologica e culturale, su quali siano i fenomeni co- 
sì pericolosamente attraenti che si ritiene opportuno 
combattere. Non stupisce che tra queste attrazioni 
condannabili vi sia anche il coinvolgimento nel «gio- 
co profondo», con le sue eventuali implicazioni co- 
smologiche. 

In Isaia 65,11s. il gioco d'azzardo compare tra i vari 
comportamenti con i quali Israele offende il Signore: 
«Ma voi, che avete abbandonato il Signore, dimentichi 
del mio santo monte, che preparate una tavola per 
Gad e riempite per Meni la coppa di vino, io vi destino 
alla spada». Gad (la fortuna) e Meni (il destino) erano 
divinità della sorte di probabile origine siriaca o feni- 
cia. Si nota come la polemica contro il gioco d’azzardo 
sia condotta negli stessi termini di quella contro l’ido- 
latria, che a sua volta coinvolge la polemica contro le 
seduzioni esercitate da false dottrine cosmologiche, al 
centro delle quali vi sono false divinità. Il contesto in 
questione suggerisce che, almeno nell’opinione del 
profeta, il gioco d’azzardo fosse uno dei vizi allettanti 
che attaccavano la cultura di Israele. Il medesimo at- 
teggiamento si ritrova anche nel Talmud e nei vari di- 
vieti rabbinici, che riguardano una lunga serie di gio- 
chi che vanno dalla partecipazione alle Olimpiadi fino 
all’uso delle carte e degli scacchi, che gli Ebrei avevano 
adottato dai loro vicini. Contro quei giochi in cui è 
forte la componente dell’azzardo, in ogni caso, si acca- 
nisce in modo particolare la condanna della legge: due 
volte viene detto nella Misbnab che i giocatori di dadi 
e gli allevatori di piccioni non possono comparire 
presso una corte di giustizia in qualità di testimoni 
(Ro'sh ha-shanab 1,8; Sanbedrin 3,3) e il filosofo sefar- 
dita Mosè Maimonide estende la proibizione a coloro 
che giocano a scacchi per denaro (Commento al San- 
hedrin, loc. cit.). Questa condanna si fonda sul princi- 
pio secondo cui i giocatori sono propensi a commette- 
re atti di ruberia, comportandosi da criminali. É inte- 
ressante osservare che il medesimo disprezzo per i gio- 
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catori si riscontra nei libri della legge induisti, che ac- 
comunano i giocatori a ladri, assassini e altri soggetti 
pericolosi, ritenuti depravati e bugiardi (Narada Smrti 
1,159 e 1,178; Brbaspati Dbarmas$astra 7,30). 

Il passo di Isaia introduce poi un’ulteriore indica- 
zione di condanna: impiegando la medesima radice 
linguistica per entrambi i termini, Jahvè «destina» alla 
spada coloro che «tentano» il destino. Una scena ana- 
loga viene recitata, in reltà, in un altro passo di Isaia, 
quando un generale (rabsbakeb) del re assiro Senna- 
cherib sfida Israele a una scommessa sui cavalli e ad 
un’altra ben più impegnativa, con profonde implica- 
zioni teologiche sottintese nelle vanterie del personag- 
gio, che insinua la fallibilità di Jahvè (Is 36s.). Se della 
scommessa sui cavalli non si fa più menzione in segui- 
to, la punizione per l’arrogante presunzione teologica 
che offende Dio sembra invece implicita nell’esito suc- 
cessivo, che vede salva Gerusalemme e Sennacherib 
ucciso con la spada (Is 36s.). 

Se la Bibbia denuncia il gioco d’azzardo, essa fa pe- 
rò eccezione per il getto delle sorti, come dimostra il 
ricorso a Urim e Tummim («sì e no»), le pietre conte- 
nute nel pettorale del sacerdote e che servivano per di- 
scernere la volontà divina (Es 28,30). Anche Saul ven- 
ne scelto come sovrano sulla base del getto delle sorti 
(1 Sam 10,20s.) e così venivano scelti i sacerdoti e i 
cantori per servire a Gerusalemme (1 Cr 24s.). Anche 
il successore di Giuda quale dodicesimo apostolo, 
Mattia, fu estratto a sorte (At 1,26). In questi casi, evi- 
dentemente, il getto delle sorti non è ritenuto azzardo. 
Tuttavia è chiaro che Israele conosceva, per lo meno 
perché praticato da altri popoli, anche l’uso del getto 
delle sorti a fini di gioco d’azzardo; in Gioele 4 si trova 
un duro giudizio pronunciato contro quei popoli che 
«hanno diviso la mia terra» e che «hanno tirato a sorte 
sopra il mio popolo». Anche il salmista del Salmo 22 
(16-18), immaginandosi cadavere, descrive una «tor- 
ma di iniqui» che «si spartiscono le mie vesti e sulla 
mia tunica gettano le sorti»: quest’ultimo passo è ri- 
preso in Gv 19,23s., come preludio alla crocifissione 
di Cristo, nell’episodio dei soldati che si dividono le 
vesti e tirano a sorte la tunica di Gesù, che era tessu- 
ta in un sol pezzo. In questo contesto il simbolismo 
della spoliazione e dell’azzardo accentua il senso del- 
l'umiliazione e della sofferenza (cfr. Mc 15,16-20; 
Mt 27,28s. e 36). 

Il canone della legge del primo Cristianesimo con- 
dannava l’azzardo senza mezzi termini. Due dei cosid- 
detti Canoni apostolici (41 e 42) proibivano sia al clero 
che ai laici, sotto minaccia di scomuruca, di dedicarsi 
ai giochi d'azzardo. Nel Concilio di Elvira (306 d.C.) il 
canone 79 decretava un anno di bando dalla comunità 


per i colpevoli di gioco d’azzardo. Le restrizioni suc- 
cessive sono comunque rivolte al clero, con proibizio- 
ne solo di alcuni giochi (con i dadi o con le carte: 
Slater, 1909, pp. 375s.). Questa attenuazione dei di- 
vieti ha fatto sì che la Chiesa potesse in seguito inco- 
raggiare giochi come la tombola o la lotteria, con lo 
scopo di reperire fondi. Lo stesso vale per le Chiese 
ortodosse. 

Negli scritti puritani la condanna cristiana del gioco 
d’azzardo si fa più recisa. Secondo la dottrina della 
predestinazione, ogni azione è già stabilita ed anche 
ciò che si dice sorte sta nelle mani di Dio: invocare Dio 
nel nome della fortuna equivale perciò ad offenderlo, 
perché lo si rende l’assistente di un piacere ozioso, se- 
condo l’espressione di Knappen (1939, p. 439). L’uo- 
mo non è altro che il custode dei beni toccatigli, i qua- 
li, in ultima analisi, appartengono a Dio: l’uomo, dun- 
que, non può scommettere su qualcosa che non gli ap- 
partiene a tutti gli effetti (cfr. Paton, 1924, p. 166). Chi 
perde al gioco, infine, facilmente si lascia andare alle 
imprecazioni. 

Un atteggiamento tutto sommato più pratico sem- 
bra sotteso al divieto islamico di bere vino e di gioca- 
re d’azzardo: nel Corano, in particolare, Maometto 
dissuade dal cimentarsi nel gioco delle frecce, nel 
quale il perdente paga un giovane cammello che viene 
macellato e dato ai poveri: in tutto ciò c’è vantaggio 
per gli uomini, ma maggiore è il peccato (Palmer, 
1880, p. 32). 

Anche i libri delle leggi dell’Induismo sono pieni di 
cautela nei riguardi dell’azzardo. Come già s’è detto, i 
giocatori sono ritenuti testimoni inattendibili. Persi- 
stente è la convinzione che il gioco d’azzardo renda 
impuri e che la ricchezza ottenuta grazie ad esso sia 
contaminata. Significativo è un passo tratto dalle Leggi 
di Manu a proposito dei doveri del sovrano. Tra tutti i 
vizi regali, dieci sono prodotti dal piacere e otto dall’i- 
ra e tutti conducono alla miseria; dei primi dieci, i più 
pericolosi sono il bere, le donne, i dadi e la caccia 
(7,45-50). La medesima serie di quattro vizi ricorre an- 
che nel Mababbéarata 3,14,7, in cui per bocca di Krsna 
viene descritto l’epico gioco dei dadi, definito da que- 
sto divino personaggio come il peggiore dei vizi «nati 
dal desiderio»: sembra dunque tornare qui la condan- 
na del gioco d’azzardo come «gioco profondo». La 
correlazione tra azzardo e desiderio ci porta al centro 
della riflessione indiana sul gioco, in quanto ogni azio- 
ne nata dal desiderio costituisce un legame con questo 
mondo. Eppure, in termini induisti, anche gli atti del 
desiderio (compresi i quattro appena citati) attirano 
l’uomo verso il divino. Mentre in questo passo Krsna 
avverte dei pericoli del gioco d’azzardo, nella Bhaga- 


vadgità, quando si rivela come manifestazione supre- 
ma, egli chiede di essere identificato col gioco dei da- 
di: «io sono il gioco dei bricconi» (10,36). 

La tradizione religiosa buddhista sostiene il medesi- 
mo atteggiamento critico nei confronti del gioco d’az- 
zardo, privo però di qualunge ambiguità. Nel capitolo 
16 del Parabbava sutta il Buddha cita l'inclinazione 
per le donne, per le bevande forti e per il gioco dei da- 
di tra gli undici comportamenti che portano l’uomo al- 
la perdizione. Le undici vie della rovina sono poste in 
contrasto con l’unica via che conduce alla vittoria: l’a- 
more per l'insegnamento del Buddha (dharma). Al- 
trove viene fatto divieto ai monaci di assistere a giochi 
e a spettacoli, compresi i combattimenti di elefanti, di 
cavalli, di bufali, tori, montoni e galli, nonché a vari 
giochi da tavolo, al gioco dei dadi e alle corse dei carri: 
tutti sarebbero occasione di distrazione e perciò dan- 
nosi per la virtù (Tevijja Sutta, Majjhima Stilam 2-4). 

Dei, demoni ed eroi dell’azzardo. Capita talora che 
alcune entità divine, per non parlare di quelle demo- 
niache, siano coinvolte in un gioco d’azzardo. Una 
scommessa implicita è quella contenuta nel discorso di 
Jahvè a Satana, quando assicura che Giobbe resterà 
giusto e innocente anche se privato di tutto ciò che 
possiede (Gb 12,6-12). Nella tradizione cristiana, il o- 
pos del demonio che cerca di vincere al gioco l’anima 
di un uomo è presente ancora nel racconto di Stephen 
Vincent Benet, The Devil and Daniel Webster, del 
1937. Una cerimonia annuale, nel Tibet, prevedeva 
una partita a dadi tra il grande lama e un uomo vestito 
come il sovrano dei demoni. Il lama vinceva con un 
punteggio prefissato e, scacciando il suo avversario, 
confermava l’autenticità degli insegnamenti (Waddell, 
1895, p. 512). 

In India i due lanci più bassi dei quattro consentiti 
al gioco dei dadi sono considerati appartenenti al de- 
monio. Nell’epopea di Nala e Damayanti, infatti, un 
demone (Dvapara) penetra nei dadi e un altro (Kali) 
«possiede» l’eroe facendogli perdere tutto ciò che ave- 
va vinto (Mababbarata 3,55s.). Ma gli dei dell’Indui- 
smo, come si è visto, talvolta giocano e talvolta sono 
identificati con il gioco (e l'esempio di Krsna è non 
tanto l’unico quanto il più clamoroso; anche Siva in 
tempi antichissimi era un dio del gioco d’azzardo e nei 
racconti mitici di età classica gioca spesso a dadi con la 
sua sposa Parvati). 

Abbiamo già detto come in India i dadi siano chia- 
mati in causa dopo le epoche (yuga) che «ruotano» 
quattro a quattro all’interno dei più vasti periodi co- 
smici costituiti dai k4/pa. Il gioco a dadi della coppia 
divina formata da Siva e Parvati rappresenta perciò la 
continuità dell’universo e il loro essere assorbiti in es- 
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so. Questo «gioco profondo» è un’espressione del 
concetto teologico di ‘4 (letteralmente: «gioco divi- 
no», «sport divino»). L’interruzione del gioco implica 
la fine dell’universo («mahapralaya»), mentre la sua ri- 
presa conduce a una nuova creazione (una cosmogo- 
nia). Quanto più intenso è il legame tra gioco d’azzar- 
do e sorgere e declinare degli yuga, tanto più il gioco 
sarà giocato ritualmente, in connessione a particolari 
congiunture temporali nelle quali è messa in pericolo 
la continuità dell’universo. Siva e Parvati forniscono 
così il modello mitico per coloro che ritualmente gio- 
cano a dadi in occasione della festività Divali (Dipava- 
l7), che tradizionalmente segna l’anno nuovo. Anche il 
grande gioco dei dadi del Mababharata si colloca in 
occasione della mitica congiunzione tra le due epoche 
di Dvaparayuga e Kaliyuga. 

Uno dei principali elementi che collegano questo 
gioco con quello di Siva e Parvati è quello della perdita 
delle vesti. La posta per cui Siva e Parvati giocano con- 
siste, infatti, nelle loro vesti e nei loro ornamenti. 
Quando Siva perde anche l’ultimo indumento, il suo 
perizoma, si adira, va in giro nudo oppure si rifiuta di 
pagare. Parvati sottolinea ironicamente che egli vince 
soltanto quando bara (O’Flaherty, 1973, pp. 204, 223 
e 247). Ma non accade mai che entrambi siano ridotti 
alla completa nudità, poiché ciò implicherebbe la loro 
immersione nel mabapralaya, come Siva e Sakti, come 
Purusa e Prakrti. Quel che è interessante nel gioco del 
Mababbarata è che, dopo che i cinque fratelli Pandava 
hanno messo in gioco tutto, anche la propria libertà e 
la sposa comune Draupadi, l’atto culminante dei vinci- 
tori (i Kaurava) consiste nello spogliare l’eroina di 
fronte ai suoi mariti e a tutti gli astanti. Essendo Drau- 
padi l’incarnazione della dea, tuttavia, l’intervento mi- 
racoloso di Krsna impedisce che ella sia privata delle 
vesti, a garanzia del fatto che la dissoluzione dell’uni- 
verso non avrà luogo, in modo inopportuno, durante 
un periodo intermedio tra due yuga, come è quello in 
cui la storia è ambientata. 

Il gioco d’azzardo ambientato nel mondo divino 
prevede, dunque, frequenti incontri con il demoniaco. 
I materiali di provenienza indiana approfondiscono 
molto questo tema, accentuando il contatto tra posses- 
sione demoniaca ed estasi divina. Nei racconti popola- 
ri dell’India meridionale detti serukk#ttu, che conten- 
gono vari materiali epici, i tentativi di uno dei Kaura- 
va, Duh$asana, per spogliare Draupadi sono il risultato 
del fatto che egli è in stato di possessione demoniaca, 
mentre Draupadi sperimenta nello stesso momento il 
più sublime stato di bhakt («amore divino»). In effet- 
ti, in tutti i giochi d’azzardo che vedono di fronte un 
dio e un demone, mai l’eroe può sperare di vincere 
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senza ricorrere a poteri che tengano in scacco il demo- 
niaco. 

L’eroe è pertanto un personaggio disposto ad af- 
frontare il rischio anche di fronte a probabilità appa- 
rentemente troppo svantaggiose. È importante osser- 
vare che questo accade non soltanto nel Mababbarata, 
ma anche nei vari racconti epici popolari. Nel racconto 
tamil intitolato La storia del fratello maggiore, due ge- 
melli giocano sei partite a dadi contro Visnu, infram- 
mezzate da terribili rovesci di fortuna, l’ultimo dei 
quali è la loro morte (Beck, 1982, p. 143). Nell’epopea 
telugu Gli eroi di Palnadu, invece, una scommessa su 
un combattimento di galli divide in due gruppi con- 
trapposti una serie di fratelli, mentre una sfida ai dadi 
adombra gli eventi che condurranno alla morte il 
gruppo dei giovani giocatori. Soltanto in anni recenti 
si è provveduto a porre fuori legge il combattimento di 
galli in occasione delle feste in cui venivano recitate 
storie di questo genere (Roghair, 1982, pp. 30, 62-295 
e passim). Nell’epopea tibetana di Ge-sar di Ling l’e- 
roe esegue ripetutamente un gioco divinatorio (05) 
usando, prima delle sue avventure, alcuni sassolini co- 
lorati: in questo caso le sorti sono favorevoli all’eroe. 
Nel canto epico di Mwindo, tra i Nyanga del Congo, 
l’eroe gioca nel mondo sotterraneo contro una divinità 
del fuoco, perdendo dapprima tutto ma infine vincen- 
do, nel tentativo di richiamare dall’oltremondo il pa- 
dre antagonista e riconciliarsi con lui. 

Esiste infine un’altra dimensione relativa all’eroe 
impegnato nel gioco d’azzardo: essa compare, metafo- 
ricamente, soltanto nelle religioni basate sulla fede e 
riguarda quei personaggi, come Giobbe e Draupadi, 
che possono perdere ed essere spogliati di tutto ma 
non per questo mettono a rischio la propria salvezza. 
Si tratta della scommessa sull’esistenza di Dio riecheg- 
giata nel celebre passo centrale del lungo Pensiero 164 


di Pascal: 


Ma qui c’è un’infinità di vita infinitamente beata da guada- 
gnare, una probabilità di vincita contro un numero finito di 
probabilità di perdita. Questo tronca ogni incertezza: dovun- 
que ci sia l’infinito, e non ci sia un'infinita probabilità di per- 
dere contro quella di vincere, non c’è da esitare: bisogna dare 
tutto. Così, quando si è obbligati a giocare, bisogna rinunciare 
alla ragione per salvare la propria vita piuttosto che rischiarla 
per il guadagno infinito, che è altrettanto pronto a venire 
quanto la perdita del nulla (trad. it. di P. Serini). 


Pascal cerca così di dimostrare che la scommessa 
fondamentale, come nel combattimento dei galli di Ba- 
li, è una scommessa alla pari. 


[Vedi DIVINAZIONE; vedi anche SORTE, vol. 4]. 
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ALF HILTEBEITEL 


Carte da gioco 


La funzione delle carte da gioco all’interno della re- 
ligione è duplice: per un verso ci si deve riferire ad al- 
cuni tipi di rituali divinatori, per l’altro all’identifica- 
zione delle carte stesse come ricettacoli di una dottrina 
sacra di tipo esoterico. La ricerca storica tende a collo- 
care in Cina l’origine delle carte da gioco, collegando il 
loro uso a rituali divinatori sciamanici o taoisti: la più 
antica carta da gioco conosciuta, che è stata rinvenuta 
nel Turkestan cinese, è databile all’x1 secolo. Il dise- 
gno che decora le carte da gioco cinesi è copiato dalla 
carta moneta, impiegata per la prima volta sotto la di- 
nastia T‘ang (618-908 d.C.). Il disegno di una freccia, 
che compare invece sul dorso delle più antiche carte 
da gioco coreane, fa supporre che esse si siano svilup- 
pate a partire da certe tecniche divinatorie, che inter- 
pretavano le figure prodotte dal getto casuale di alcune 
frecce all’interno di un cerchio suddiviso in quadranti. 

I numeri e le figure, così come le loro mescolanze, 
possono essere espressioni simboliche di una matema- 
tica sacra oppure possono costituire delle ierofanie, es- 
senze eterne e divine che si manifestano a noi nel tem- 
po e nel cosmo visibile. Il mazzo di carte per la divina- 
zione corrisponde a una serie di potenzialità divine di 
tipo matematico che si palesano in questa dimensione 
visibile e terrena. La disposizione delle carte rivela, co- 
me qualunque altra azione divinatoria, una struttura 
dotata di un suo preciso significato, in qualche modo 
omologa al processo divino della creazione che si ma- 
nifesta all’interno di eventi terreni. L’interpretazione, 
o lettura, delle diverse disposizioni delle carte è fonda- 
mentalmente una intuizione — sostenuta dal simboli- 
smo matematico delle carte — degli eventi mondani la 
cui struttura corrisponda a quel simbolismo. 

Non è stata ancora accertata l’epoca in cui le carte 
da gioco fecero la loro prima comparsa in Europa. Se- 
condo una delle tante ipotesi, esse sarebbero state in- 
trodotte nell'Europa meridionale dagli Arabi, nell’vin 
secolo. La prima menzione di carte numerate si incon- 
tra, comunque, nella Istoria della città di Viterbo 
(1480) di Covelluzo: in essa si afferma che furono i Sa- 
raceni, nel 1379, ad introdurre a Viterbo le carte da 
gioco. Nel suo ampio studio A History of Playing 
Cards (New York 1966), Catherine P. Hargrave so- 
stiene invece che queste prime carte numerate erano 
delle copie di antiche carte da gioco cinesi, giunte in 
Europa attraverso Venezia. Il reperto più antico, in 
Europa, è un mazzo di tarocchi (conservato solo in 
parte) disegnato nel 1392 in Francia per Carlo VI. 

I mazzi di carte più utilizzati in Europa per la divi- 
nazione sono il mazzo comune, composto di 52 carte, e 
il mazzo dei tarocchi, che comprende 78 carte. Il maz- 
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zo comune è suddiviso in quattro serie: quadri, fiori (o 
bastoni: in inglese clubs), cuori e picche. Joseph 
Campbell (in Campbell e Roberts, 1979) pensa che i 
quattro «semi» rappresentino le quattro classi della so- 
cietà medievale: il clero (cuori), i soldati (picche), i 
mercanti (quadri), i contadini (bastoni o fiori). Le 
quattro serie di questo mazzo costituiscono forse lo 
sviluppo, sotto l’influsso protestante, dalle serie che 
già erano presenti nei tarocchi: coppe, spade, denari e 
bastoni. Dal momento che le quattro serie del mazzo 
comune culminano nelle figure del fante, della regina e 
del re, Campbell suppone che il simbolismo delle carte 
da gioco esprima una tradizione iniziatica ed esoterica 
medievale, in cui l'ascesa lungo ciascuna delle quattro 
linee, rappresentate dai «semi», porta ad una progres- 
siva realizzazione spirituale. 

Il mazzo dei tarocchi può essere diviso in due parti: 
quella degli «arcani minori», costituita di 56 carte divi- 
se ancora in quattro serie, e quella degli «arcani mag- 
giori», che comprende 21 carte numerate e figurate 
più una priva di numero: la «matta». Non si conosce 
l’origine dell’iconografia dei tarocchi. Lo studio più 
antico sull’argomento, Le jeu des tarots (Paris 1781), 
di Court de Gebelin, fa risalire la decorazione di que- 
ste carte addirittura all’antico Egitto. Da qui sarebbe 
derivata la dottrina esoterica del dio Thoth, nascosta e 
conservata nell’alfabeto geroglifico, che assegna ad 
ogni divinità una simbologia fatta di figure e di nume- 
ri. Si tratta evidentemente di una teoria del tutto fanta- 
siosa (la Stele di Rosetta, che permise la lettura dei ge- 
roglifici, fu scoperta soltanto alcuni anni dopo, nel 
1790), anche se, per la verità, gli studi moderni sul 
simbolismo confermano che le immagini dei tarocchi 
racchiudono in sé, come pensava Gebelin, una cono- 
scenza esoterica e una dottrina sacra. È universalmente 
riconosciuto che queste figure hanno qualcosa in co- 
mune col simbolismo dei riti iniziatici e dei culti miste- 
rici di età ellenistica e inoltre con l’astrologia antica e 
con l'alchimia medievale: anche in questi casi il pro- 
cesso della manifestazione delle forze divine viene rap- 
presentato visivamente attraverso la progressione di 
simboli figurativi e numerici. 
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Mito, rito e attività ludica 


L’attività ludica costituisce una parte integrante del- 
la metafisica di numerose cosmologie, così come di 
molti particolari contesti rituali. Essendo il gioco dif- 
fuso in religioni caratterizzate da epistemologie assai 
differenti, l'ampiezza della sua presenza dipende dalla 
profondità delle premesse in cui il gioco stesso si trova 
collocato in ciascun sistema religioso. Quanto più 
astratte e generali sono le premesse di una religione 
imbevuta dell’ideazione del gioco, in altri termini, tan- 
to più ampie e ricche di conseguenze sono le sue 
espressioni nella realtà religiosa. 

Attributi dell’attività ludica. L’attività ludica è uni- 
versalmente diffusa, indipendentemente dal fatto che 
talune culture possiedano o meno i termini per riferirsi 
a questo concetto. Il primo attributo dell’attività ludi- 
ca è il suo aspetto «condizionale», nel senso che l’atti- 
vità ludica è il mezzo con cui si attribuisce uno statuto 
di realtà a tutto ciò che si vuol far credere. 

Infatti l'immaginazione e, di conseguenza, la possi- 
bilità di produrre realtà alternative sono prerogative 
esclusivamente umane. In questo caso si tratta, tutta- 
via, dei valori autentici di tali realtà, cioè della misura 
in cui e delle condizioni per cui esse vengono conside- 
rate valide. La moderna logica occidentale, peraltro, 
non accorda all’immaginazione alcuno statuto di verità 
e validità. Gregory Bateson (1972) ha sostenuto la «non 
verità» dei messaggi indicanti l’esistenza dell’attività lu- 
dica e, per altro verso, la non esistenza delle realtà de- 
notate da tali messaggi. Ciò trova appoggio in una cul- 
tura, come quella occidentale, che possiede una cosmo- 
logia collocata in un ambito immutabile e che propone 
una comparazione tra il divino e l’umano: laddove il 
primo gode di uno statuto di verità assoluta, il secondo 
viene percepito come peccaminoso, come una profana- 
zione del primo. Nella cultura occidentale, dunque, 
l’attività ludica, che ha carattere immaginario, viene 
spesso concepita come finzione e viene relegata nel- 
l'ambito delle cose «non serie», sullo stesso piano delle 
attività legate alla fiction e al tempo libero, oppure viene 
accostata alla categoria del «non ancora pienamente 
umano» che caratterizzerebbe i giochi dell’infanzia. 
Identificare l'immaginario con il favoloso significa in 
realtà vanificare i poteri effettivi dell’attività ludica e 
oscurarne il ruolo nel pensiero e nell’azione religiosi, 
specialmente nelle cosmologie, là dove uno stato di esi- 
stenza costituisce insieme una condizione di falsità. 

Un'altra caratteristica dell’attività ludica è la neces- 
sità di una forma di riferimento, che peraltro può esse- 
re continuamente modificata. L'attività ludica muta i 
segni chiari di una certa forma in qualcosa di diverso, 
alterando le realtà che definiscono e caratterizzano il 


fenomeno. Ciò che viene cambiato, peraltro, mantiene 
ancora alcuni contatti fondamentali con la forma di 
base, restando così intimamente legato ad essa. La Fe- 
sta dei Folli, ad esempio, l’antico rito di inversione dif- 
fuso nell’Europa medievale, aveva come punto di par- 
tenza la forma della Messa cristiana, che veniva tutta- 
via capovolta: il gioco non avrebbe avuto, in realtà, al- 
cun significato per i suoi partecipanti se non fosse de- 
rivato dalla tradizionale Messa quotidiana e non avesse 
costituito un capovolgimento rispetto a quella. 

Un terzo attributo dell’attività ludica consiste nella 
possibilità di trasformare qualunque fenomeno attra- 
verso un certo «spirito di immaginazione», che però a 
sua volta è parzialmente limitato dagli elementi costi- 
tutivi della forma di partenza. Questo carattere dell’at- 
tività ludica è difficile da percepire in quelle ontologie, 
come quella induista, che prevedono una forte e attiva 
presenza dell’attività ludica negli atti della creazione: 
dal momento che l’attività ludica richiede l’esistenza di 
forme da modellare, infatti, come può essa precedere 
la creazione stessa delle forme? Nondimeno, se nel- 
l’Induismo il cosmo viene all’esistenza come un sogno 
percepito dal principio universale che tutto compren- 
de, il brabman, allora tale difficoltà viene aggirata, in 
quanto la stessa forma originaria è a sua volta immagi- 
naria e illusoria. 

Un quarto attributo dell’attività ludica è quello di 
portare all’esistenza qualcosa che prima non c'era, 
cambiando la forma e la disposizione dei confini che 
costituiscono le categorie dei fenomeni e alterandone 
così il significato. Si può forse dire addirittura che la 
creazione, così come l’eventuale distruzione e ricrea- 
zione dell’universo, si realizzano appunto a causa di 
questa alterazione dei confini che delimitano la chia- 
rezza dei fenomeni. Per questo l’attività ludica è inti- 
mamente associata, secondo Johan Huizinga (1938) e 
Arthur Koestler (1964), con la creatività e la creazione, 
così come del resto con il loro esatto contrario: la di- 
struzione. Anche nella modalità più modesta di crea- 
zione, quella costituita dalla semplice inversione di 
una forma fenomenicamente valida, ciò che viene all’e- 
sistenza è solamente il riflesso di tale forma, ancora 
racchiusa dentro l’originaria posizione dei confini. 
L’inversione del genere sessuale, ad esempio, così co- 
me il sovvertimento di una certa gerarchia ben defini- 
ta, sono limitate a un numero ben definito di permuta- 
zioni; genere sessuale e gerarchia, però, rimangono co- 
munque i termini di riferimento di questi tipi di inver- 
sione. Le cosmologie che comprendono figure di tric- 
kster, d’altro canto, tendono a caratterizzarsi per la 
lunga serie di trasformazioni che toccano questi perso- 
naggi, cosicchè diventa difficile stabilire quale sia la 
forma originaria e quale la copia giocosa. 


Un quinto attributo dell’attività ludica consiste nel 
suo essere uno strumento del tutto amorale, in quanto 
segnato dall’influenzabilità, dalla labilità, dalla flessibi- 
lità nell’ideazione: tutte qualità strettamente legate al- 
l'immaginazione e alla creatività. Nell’attività ludica, 
infatti, queste qualità possono interagire tra loro fino a 
scontrarsi con le forme consuete di stabilità e con le 
concezioni di ordine. 

Sesto attributo, infine, dell’attività ludica è la ten- 
denza a mettere in dubbio la stabilità fenomenica di 
ogni forma che pretenda di esistere come proposizione 
valida e rappresentazione «autentica». L'attività ludica 
è amorale nella sua capacità di sovvertire i confini di 
qualsiasi fenomeno e di scuotere, in questo modo, le 
basi di ogni forma di realtà. 

Verificare se e in quale misura queste qualità dell’at- 
tività ludica siano connesse con la metafisica propria di 
un certo sistema religioso potrebbe illustrare in quale 
modo quel particolare sistema lavora. Verificare, per 
esempio, se i confini che separano l’ambito umano da 
quello del paranaturale siano assoluti oppure soggetti 
a continue gradazioni; verificare se le caratteristiche 
dei protagonisti di una cosmologia (dei, spiriti, demo- 
ni, trickster e così via) sono stabili oppure soggette a 
trasformazioni: tutto ciò potrebbe essere spiegato dal- 
la rispettiva presenza, in quel particolare sistema reli- 
gioso, dei caratteri dell’attività ludica. 

Attività ludica e premesse cosmologiche. La pre- 
senza dell’attività ludica non pare connessa in modo 
particolare né con le grandi tradizioni religiose né con 
quelle locali, né con le cosiddette società tribali né con 
quelle più complesse: proporremo, pertanto, un esem- 
pio desunto da una popolazione tribale e uno tratto 
dall’Induismo. 

Gli Iatmul del bacino del fiume Sepik, in Nuova 
Guinea, sono una popolazione tribale la cui cultura ac- 
coglie concezioni sia monistiche che dualistiche, che 
coesistono e vicendevolmente si trasformano in conti- 
nuazione. Secondo la loro visione monistica, infatti, 
l'ordine cosmico viene a frantumarsi in una serie di 
principi, che finiscono per giustificare quel medesimo 
ordine e che si ricombinano poi in una sintesi di ele- 
menti soltanto per moltiplicarsi un’altra volta e ripete- 
re ancora una volta il medesimo ciclo. 

La caratteristica principale del cosmo degli Iatmul, 
perciò, è una trasmutabilità immanente, una sorta di 
attività ludica che agisce nelle forme fenomeniche e 
che si ripercuote sulle istituzioni sociali e si accosta alla 
particolare inclinazione al paradosso che risulta pro- 
pria del pensiero degli Iatmul. Questa inclinazione al 
paradosso si esercita soprattutto nelle continue di- 
sgiunzioni che intervengono tra le forme fenomeniche. 
Si spiega così anche la forte tendenza alla frammenta- 
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zione che emerge all’interno delle varie tradizioni cul- 
turali: tale tendenza finisce però per dimostrare la sin- 
tesi coerente dei differenti principi che regolano il co- 
smo degli Iatmul. Gli uomini iatmul, per esempio, 
quando giungono al culmine di una accanita discussio- 
ne, mostrano a tutti i loro oggetti cerimoniali più sacri, 
anche alle donne attonite e ai fanciulli non ancora ini- 
ziati. L'efficacia rituale di questo genere di rappresen- 
tazioni collettive risulta, così, per molti anni irrimedia- 
bilmente distrutta. Ma questo singolare comportamen- 
to, che a prima vista sembra soltanto incontrollato e di- 
struttivo, a un più accurato esame rivela profondi lega- 
mi con le premesse generali della concezione di vita de- 
gli Iatmul, che proibisce, appunto, la fissazione di qua- 
lunque forma per un periodo di tempo troppo lungo. 

In questa cosmologia, come del resto in molte altre, 
le caratteristiche delle forme vengono in essere attra- 
verso il mutamento. Ma spesso sia le forme fenomeni- 
che che l’agente del mutamento che le produce sono 
entrambi in qualche modo illusori. Nel momento stes- 
so in cui si afferma che la solidità della reificazione è la 
condizione delle forme, in realtà si nasconde una più 
profonda riflessione: la loro condizione è piuttosto 
l'impermanenza. In questo caso l’attività ludica, nel 
suo ruolo di illusione, risulta fondamentale, in quanto 
essa è in grado di portare all’essere le forme che mani- 
festano l’esistenza dell'universo. Ma a loro volta queste 
forme devono essere trascese dalla loro stessa negazio- 
ne, allo scopo di rivelare la loro verità profonda, che 
altrimenti rimarrebbe mascherata dalla forza dell’illu- 
sione. L'attività ludica, dunque, finisce in qualche mo- 
do per cancellare la sua stessa creazione. 

Alcuni elementi della cosmologia induista esemplifi- 
cano questo aspetto astratto dell’attività ludica come 
processo cosmico, soprattutto nel riferimento al con- 
cetto di /774, tradotto comunemente come gioco di for- 
ze e di energie in continuo movimento, che spontanea- 
mente creano o distruggono il mondo in un processo 
senza fine. Lila è pertanto una metafora del flusso, del 
movimento da cui il cosmo emerge e in cui alla fine 
scompare. Ogni produzione di forma concreta, impli- 
cando solidità e stabilità, nega queste premesse di fon- 
do. Le quali, peraltro, non possono realizzarsi senza la 
creazione di una forma, che sarà allora l'opposto della 
non-forma, del flusso. Nello stesso istante (in termini 
cosmici), il fondamento di base della #74 deve, per at- 
tribuire a se stesso validità, dare esistenza ai fenomeni 
per poi immediatamente sovvertirli e distruggerli. La 
creazione dei fenomeni si realizza attraverso l’inter- 
vento di r24y4, un concetto che viene in genere tradot- 
to come «forza dell’illusione»: si tratta di un altro 
aspetto dell’idea di attività ludica nel senso qui inteso. 
Ogni fenomeno riposa e si basa su una premessa illu- 
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soria; il più astratto dei propositi è quello di cessare di 
esistere in quanto fenomeno. 

Maya annovera, tra i tanti suoi prodotti, anche il co- 
smo abitato dagli dei e dagli uomini, il cosmo cioè 
esprimibile come sarm:sira, una semplice apparenza 
per tutti i fenomeni che esistono in esso. Sarzsdra viene 
anche inteso come flusso, come processo di scorrimen- 
to che delinea ogni forma; non si tratta affatto dei fe- 
nomeni, la cui concretizzazione è invece in ogni senso 
assoluta. Sarzsara si collega anche al concetto di attivi- 
tà ludica, facendo riferimento al ciclo delle nascite e 
delle rinascite di tutti gli esseri. É possibile, infatti, 
raggiungere la salvezza, uscendo dal samsara, soltanto 
se si dissolvono le forze dell’illusione che portano alla 
superficie il flusso profondo. Per gli dei e per gli uomi- 
ni, per gli amici e per gli avversari degli dei, i diversi 
aspetti dell’attività ludica costituiscono sia una prigio- 
ne nella trappola fenomenica, attraverso l’illusione, sia 
una fuga da quella medesima prigione, attraverso la 
dissoluzione delle forme stabilite. Anche le divinità, in 
quanto esseri determinati, non sono forme definitive 
in sé e per sé: sono piuttosto segnali lungo la via della 
salvezza, così come altre figure stanno a indicare dire- 
zioni contrarie. Se non comincia a ottenere qualche 
vittoria sulle forze dell'illusione e non riesce, pertanto, 
a vedere nel profondo della creazione e della distruzio- 
ne, ciascun individuo sarà per sempre preda dei para- 
dossi di questo mondo, che appare stabile ma è im- 
merso in un continuo fluire. La percezione di questi 
paradossi a livello teoretico diventa del tutto ironica 
via via che ci si solleva a un livello più alto. 

La logica di simili idee permea numerosi aspetti del- 
la cosmologia induista. Idealmente, il ruolo creativo 
della figura di colui che sa rinunciare (s4727y451r),tut- 
to teso alla penetrazione dell’illusione, finisce per 
comporre, nel ciclo dell’esistenza, lo stadio finale di vi- 
ta in questa realtà. In senso teoretico, invece, l’aspira- 
zione a far breccia nella forza dell’illusione, che rende 
possibile il mondo, costituisce parte integrante della 
vita in quel medesimo mondo. 

Come gli uomini, così anche gli dei e i loro avversari 
non costituiscono nell’Induismo figure culturalmente 
unitarie e omogenee. Al contrario, si tratta di tipi che 
si autotrasformano secondo una logica di composizio- 
ne che dipende dall’alterazione dei limiti reciproci e 
gerarchici che li definiscono e li circondano. Nelle loro 
trasformazioni, queste figure testimoniano la transito- 
rietà estrema dell’illusione ma anche la necessità di 
questa forza da cui anch'essi, come l’umanità, dipen- 
dono per esistere. Nell’universo induista l’unica stabi- 
lità è la mobilità; la sola regola di classificazione è sta- 
bilita dal mutamento. 

Questi modelli paranaturali, come del resto molti al- 


tri aspetti del mondo induista, risultano del tutto para- 
dossali al pensiero occidentale, nel quale la stabilità 
viene postulata come qualcosa di reale, laddove il flui- 
re è una realtà insieme secondaria e manchevole. Nella 
tradizione tamil dell’India meridionale, per esempio, 
Siva appare come una figura che si autotrasforma; è il 
creatore, il protettore e il distruttore; è, secondo la fe- 
lice definizione di Wendy O’Flaherty, l’ascetico eroti- 
co. Egli trascende e contiene il cosmo, manifestandosi 
in esso come sineddoche, come relazione di una parte 
col tutto. È insieme un ingannatore e un ingannato. 
Crea gli avversari degli dei, gli 454r4, e poi, di fronte al 
loro complotto, rimane indifeso mentre quelli compio- 
no devastazioni. Ma egli trascende se stesso quando 
crea suo figlio Murukan, che distrugge i suoi avversari. 
Nei testi si accenna al fatto che Murukan è più grande 
di Siva, ma nello stesso tempo è Siva e insieme è rias- 
sorbito in lui. In questo esempio il potere dell’immagi- 
nazione, associata profondamente all’illusione, ha la 
capacità di espandere, di estendere e di trasformare le 
realtà fenomeniche ben oltre i limiti che fino a quel 
momento le avevano contenute, dando vita a un gioco 
di forze generative. Questa potenzialità diventa imme- 
diatamente effettiva, dal momento che la realtà e la sta- 
bilità che la definiscono sono soltanto illusorie. 

Le permutazioni, dunque, nella fluida cosmologia 
degli Iatmul come nell’Induismo, pur all’interno di 
epistemologie radicalmente diverse, esaltano la fram- 
mentazione dei principi unitari che fluttuano insieme 
in una sintesi al solo scopo di poi separarsi ancora una 
volta. In entrambe le cosmologie l’attività ludica risul- 
ta legata all’astratta concettualizzazione della realtà fe- 
nomenica, che da un lato si appoggia barcollando in 
equilibrio precario sul confine tra cosmo e caos, men- 
tre dall’altro pensa alla processualità come condizione 
di esistenza. 

Attività ludica e occasioni rituali. Quando si inco- 
mincia a mettere a fuoco l’attività ludica inserendola 
all’interno di occasioni religiose o quasi religiose, lo 
spazio si fa più stretto, in quanto la presenza del gioco 
pare poter minacciare la validità e la stabilità dell’occa- 
sione rituale in cui viene a collocarsi. L'attività ludica, 
comunque, ricopre varie funzioni nei differenti conte- 
sti rituali. 

L’attività ludica occupa forse il suo ruolo più signifi- 
cativo in quelle occasioni che vengono denominate 
«sagre festive»: si tratta di celebrazioni caratterizzate 
da atteggiamenti di gioia e di allegria, sostenuti dalle 
modalità tipiche della festa. Nella tradizione europea 
sono evidenti le affinità che accostano tali sagre al Car- 
nevale e ad altri periodi liturgici del calendario cristia- 
no. Nella tradizione induista, invece, queste sagre fe- 
stive sono occasioni in cui si celebra il potere di una 


zerze=nata divinità e non sempre sono distinguibili 
2aele processioni in onore di quella divinità, cerimonie 
= restituiscono una caratteristica peculiare della cul- 

x particolare rilievo, in questa sede, è il fatto che 
ausste sagre festive si avvicinano a essere una sorta di 
reev:rmsnce COllettiva e totale, in cui un gruppo di 
2ar-ecopanti relativamente omogeneo celebra la totali- 
a aria dell'ordine cosmico e di quello sociale. Per 
zieso motivo molte delle distinzioni tra le diverse ca- 
=== sociali — le distinzioni basate sulla gerarchia, 
sulo status sociale o sull’età — possono essere tempo- 
“ameamente sovvertite e dissolte in uno spirito di gaiez- 
= Ìn questo modo coloro che di norma sono separati 
za obblighi morali e da ruoli sociali vengono invece 
a--onunati da una esperienza di riscoperta del signifi- 
20 del «sacro», che rende tutti i convenuti una indi- 
surza comunità di credenti. 

xò si realizza in parte attraverso una inversione del- 
‘ xSentità sociale, che è capace di ribaltare le relazioni 
mwoste dalle distinzioni consuete: ciò che di solito è 
x al:o diventa inferiore e le posizioni periferiche di- 
#ezzzono centrali. E il caso della festività dell'India set- 
zesrionale detta Krsnalila, o Festa dell'amore; oppure 
a2îa tradizione europea del Carnevale, in cui lo spirito 
icenzioso e l'abbattimento dei confini sociali comin- 
=ano a preparare le restrizioni e le rinunce della Qua- 
sesima. In ogni caso, il riferimento all’attività ludica è 
rdamentale per stabilire un certo grado di omoge- 
sertà sociale tra i partecipanti, che permetta loro di ri- 
zevere e sperimentare, sia individualmente che colletti- 
vamente, il potere dei sacra. Nell'occasione del Carne- 
«ale l'indeterminatezza dell’attività ludica funge da 
mreludio mediatore verso la trascendenza per un col- 
gzuvo sociale che viene così preparato a ristrutturarsi 
come comunità religosa. 

L'apogeo della fortuna del Carnevale fu toccato in 
Tiropa in epoca medievale, quando alcuni particolari 
Sortrinali del Cristianesimo differivano in parte dalle 
“ormulazioni odierne. I confini tra divino e umano, ad 
esempio, erano più mutevoli e ambigui e assai diffuse 
erano certe tematiche che si manifestavano in uno spu- 
meggiante grottesco, prodotto appunto dalla confusio- 
ne tra quegli ambiti. Una cosmologia ancora soggetta a 
trasformazioni, più simile, per certi aspetti, a quella in- 
duista che ai suoi esiti moderni, incoraggiava lo svolgi- 
mento di quel genere di sagre festive, in quanto la 
gioiosa celebrazione della dissoluzione dei confini pre- 
parava il terreno per una loro nuova ricomposizione, 
conquistata con rinnovato vigore. 

L'attività ludica all’interno delle occasioni autenti- 
camente rituali, i cui contorni sono fortemente e chia- 
ramente definiti, ha uno spazio molto più ridotto. Oc- 
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casioni di questo genere, a differenza delle sagre festi- 
ve, sono organizzate come sequenze di fasi ben distin- 
te, che si susseguono secondo una progressione cumu- 
lativa. La gerarchia ha enorme importanza, perché vi 
sono chiare distinzioni sociali tra i partecipanti e inol- 
tre tra questi e gli estranei. L'ordine regna dappertut- 
to, in quanto garantisce la progressione misurata verso 
i messaggi del sacro. L’attività ludica, quando è pre- 
sente, raramente mette in discussione i limiti esterni 
che circoscrivono l’occasione rituale o le distinzioni in- 
terne ad essa; al contrario, la mutevolezza dell’attività 
ludica è tesa a scopi più specifici. 

La più caratteristica delle operazioni dell’attività lu- 
dica all’interno delle occasioni rituali è quella dei co- 
siddetti «rituali di inversione». Essi in realtà non sono 
rituali nel senso autentico del termine, ma in genere 
compaiono in una particolare fase della sequenza ri- 
tuale. L’inversione si realizza in genere attraverso la 
parodia, l'imitazione o la messa in ridicolo di una certa 
categoria di persone o di argomenti operate da un’altra 
categoria (talora i medesimi procedimenti sono impie- 
gati da una categoria contro se stessa). Tutto ciò si rea- 
lizza in uno spirito ludico, attraverso la sovversione di 
una certa forma e la sua sostituzione con un’altra. Qui 
non viene messa in discussione la validità delle catego- 
rie o dei ruoli sociali già esistenti, che rimangono im- 
mutati: mutano soltanto i loro valori, cosicché viene ad 
alterarsi momentaneamente quanto ad essi si riconnet- 
te. Inoltre l'inversione di forma spesso comporta con- 
notazioni di carattere innaturale, tanto che la versione 
moralmente corretta di quella forma si incontra nel 
contrario di ciò che è stato invertito. Le inversioni, 
dunque, riportano in realtà alla fondazione delle forme 
dalle quali viene derivata l’immagine invertita. La for- 
ma rovesciata, inoltre, rimane una rifrazione della sua 
immagine consueta: l'inversione, allora, conserva il 
dominio di quel discorso che è stato definito inizial- 
mente dalla forma originaria. In questo modo viene 
controllata la forza trasformatrice dell’attività ludica e 
viene limitata la possibilità di permutazione concessa 
al gioco. 

La mutevolezza così condizionata può comunque 
dare vita a significative manifestazioni all’interno di 
certe occasioni rituali. Tra gli Indiani Cherokee, ad 
esempio, la danza «dei Booger», ancora nei primi de- 
cenni di questo secolo, era un’occasione in cui la co- 
munità dei credenti sperimentava una realtà alternati- 
va, percepita come qualcosa di minaccioso che veniva 
proposto nell’attività ludica e attraverso essa veniva di- 
strutto. Questa danza era preceduta e seguita da altre 
danze, associate alla morte e ai defunti. I Cherokee che 
si travestivano «da Booger» capovolgevano la propria 
identità quotidiana assumendo quella di stranieri dai 
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nomi osceni, dalle acconciature eccessive e dalle strane 
parlate. Costoro irrompevano chiassosamente nelle 
abitazioni in cui si svolgevano le sequenze della danza 
rituale e il loro comportamento aggressivo ed esaltato 
li faceva percepire come esseri maligni e minacciosi. 
Ciascun danzatore veniva deriso, parodiato e sbeffeg- 
giato da parte di tutti gli astanti. Di fronte all’immora- 
lità dei danzatori, inoltre, gli spettatori tentavano di 
placarli, di ammansirli e di cacciarli, infine, dallo spa- 
zio rituale. Usciti dal quale, i danzatori gettavano la 
maschera e, mescolati agli altri Cherokee, prendevano 
parte alle altre cerimonie rituali. 

Questi danzatori, uomini comuni e ben conosciuti 
che si trasformavano in estranei per incutere terrore, 
rappresentavano così tutto ciò che vi era di cattivo e di 
terribile al di là dei confini della comunità morale. Le 
loro intrusioni sottolineavano e rafforzavano quei con- 
fini più di quanto sembrassero minacciarli. La parodia 
e la derisione rivolte loro dai membri della comunità 
morale mettevano in dubbio l’esistenza di questi carat- 
teri all’interno della comunità, espellevano all’esterno i 
simboli del male e riaffermavano la correttezza dell’or- 
dine morale e sociale. L'esempio ora riportato dimo- 
stra come l’ordine alternativo proposto dai danzatori 
non veniva affatto accolto seriamente dagli altri parte- 
cipanti. La loro realtà, infatti, fin dall’inizio era perce- 
pita come non autentica: la capacità di convincere del- 
l’attività ludica, in questo caso, era contrapposta alla 
verità riaffermata dal rituale. 

Anche in altre occasioni rituali l’attività ludica viene 
usata per falsare certe realtà alternative che vengono 
proposte come autentiche e negatrici della verità sacra. 
Nei riti di esorcismo del Buddhismo singalese, ad 
esempio, una realtà alternativa viene seriamente accen- 
nata e poi alterata nel corso di una attività ludica: in 
questo modo il giusto ordine può ripristinarsi, con un 
senso di rivelazione e in chiara contrapposizione al ca- 
rattere illusorio del gico. Nella cosmologia singalese, 
infatti, i demoni sono percepiti come inferiori rispetto 
all'umanità, così come gli uomini lo sono nei confronti 
degli dei e del Buddha. Un uomo posseduto dai demo- 
ni, dunque, è visto come colui che sovverte la superio- 
rità gerarchica dell’umano in relazione al demoniaco: 
il posseduto percepisce la realtà in quanto dominato 
dai demoni e non dalle divinità. L’esorcista deve dun- 
que distruggere la realtà demoniaca che ha invaso il 
posseduto e ristabilire la superiorità morale delle divi- 
nità e degli uomini. Per fare questo egli deve innanzi- 
tutto rendere concreta e reale una ipotetica superiorità 
demoniaca. I demoni allora si manifestano nel mondo 
degli uomini, fiduciosi nella propria superiorità. Ma la 
loro presunzione di poter davvero dominare viene sov- 
vertita e distrutta da una sequenza di episodi comici, 


che dimostrano l’illusorietà di questa pretesa. In questi 
episodi si mostra che i demoni sono soltanto dei ridi- 
coli selvaggi, che ignorano perfino i rudimenti del cor- 
retto agire umano, dell’educazione e della moralità. 
Tutte le rivendicazioni della realtà demoniaca vengono 
così distrutte attraverso il gioco e i demoni vengono 
infine scacciati dal mondo umano per riprendere la lo- 
ro corretta posizione cosmologica inferiore. Le affer- 
mazioni della validità del mondo demoniaco, realizzate 
per mezzo dell’attività ludica, preparano il terreno per 
la rivelazione del riemergere del corretto ordine co- 
smico e liberano il posseduto dalla presa demoniaca. 

Questo breve resoconto sulle relazioni che intercor- 
rono tra l’attività ludica e i diversi aspetti dell’organiz- 
zazione religiosa e rituale porta a concludere che si 
tratta di un fenomeno che interessa diffusamente l’e- 
sperienza religiosa. L'attività ludica provoca e incorag- 
gia nei credenti varie forme di riflessione, al di sopra 
delle elementari premesse dei loro sistemi religiosi. 
Giocare con i limiti, e pertanto con la coerenza e la ve- 
rità della forma e dell’idea, sottolinea che ogni affer- 
mazione data per scontata contiene in sé in potenza an- 
che la propria negazione. D'altro canto l’esperienza di 
questo genere di sfide, quando infine vengono ristabi- 
lite le verità cosmologiche e rituali, rafforza e appro- 
fondisce la fede. 

[Vedi CARNEVALE, e inoltre TRICKSTER, vol. 1; 
e CAOS, vol. 4]. 
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DON HANDELMAN 


IDOLATRIA. Il termine idolatria è costituito da due 
parole greche, eidolon, «immagine», e latreia, «adora- 
zione». Etimologicamente, idolatria significa «adora- 
zione delle immagini». Gli studiosi hanno fornito per 
idolatria e idolo definizioni notevolmente differenti, ri- 
velando in tal modo la complessità del problema. Eu- 
gène Goblet d’Alviella utilizza il termine idolo per de- 
signare immagini o statue «che vengono considerate 
coscienti e animate» e vede idolatria nell’atto di «con- 
siderare un'immagine come una personalità sovruma- 
na» (Goblet d’Alviella, 1911, p. 126). In un articolo 
relativamente recente, J. Goetz (1962), cercando di ac- 
quisire una migliore padronanza del problema, stabili- 
sce, in primo luogo, che in conformità con la sua eti- 
mologia idolatria «designa l’adorazione di immagini, 
enfatizzando la natura specifica del culto che circonda 
gli oggetti, un culto di adorazione, che strettamente 
parlando esprime un sentimento di assoluta dipenden- 
za, specialmente attraverso il sacrificio». Egli afferma 
poi che i termini idolatria e idolo restano imprecisati e 
che «gli studiosi che hanno affrontato il problema del- 
l’idolatria nella maggior parte dei casi hanno definito 
l’idolo come un oggetto di forma antropomorfica, sim- 
bolo di uno spirito, l'oggetto del culto». [Vedi AN- 
TROPOMORFISMO, vol. 1]. Infine, avventurandosi 
nel campo della fenomenologia religiosa, arrischia una 
definizione di idolo: «qualunque oggetto materiale che 
riceva una forma di culto più o meno strutturato», es- 
sendo l’idolatria tale forma di culto. 

Il concetto di idolatria ebbe origine in un contesto 
storico-religioso ben preciso: il monoteismo di Israele. 
Di conseguenza, un approccio autentico al concetto 
deve far riferimento alle Scritture ebraiche. In questa 





ricerca sulla reazione dei profeti ai concetti religiosi 
pagani, Christopher R. North presenta due concezio- 
ni, che deriva direttamente dai profeti. In primo luogo, 
«L’idolatria è il culto della creatura anziché del Crea- 
tore e, quel che è peggio, la creatura è fatta dall'uomo, 
che è egli stesso una creatura» (North, 1958, p. 158). 
Egli afferma poi: «L’idolatria è il culto di quel che in 
termini moderni potremmo chiamare sviluppo, la 

“forza vitale”, l’élan vital, o di quel che noi desideria- 
mo, anziché del Creatore che trascende ed è in un cer- 
to senso esterno alla creazione» (Ibid., p. 159). Infine, 
vi è un’altra definizione, di formulazione più recente: 
«L’idolatria può essere definita come il culto di un 
idolo (eidolon, immagine, ritratto) considerato come 
un sostituto del divino» (M. Delahoutre, Idolàtrie, in 
Dictionnaire des religions, Paris, 1984). 

Questa breve rassegna dovrebbe aiutarci a inqua- 
drare la nostra ricerca. Il concetto di idolatria ebbe 
origine dall’applicazione del secondo comandamento. 
Acquisì una formulazione definitiva nella censura, po- 
sta in atto dai profeti di Israele, dei culti pagani e della 
loro influenza sul popolo eletto. Questa eredità biblica 
passò nel Nuovo Testamento e nel Cristianesimo pri- 
mitivo, facendosi strada attraverso la selva dei culti pa- 
gani. Il monoteismo islamico accolse questo concetto 
ebraico-cristiano e ne fece uno dei fondamenti delle 
sue credenze e della sua fede. 

Cominciando con queste nozioni, elaborate con 
l’aiuto del pensiero dogmatico e anche dell’istanza po- 
lemica dei tre grandi monoteismi, lo storico delle reli- 
gioni amplia la sua concezione dell’idolatria studiando 
questo fenomeno religioso attraverso il comportamen- 
to dell’hboro religiosus in rapporto alla rappresentazio- 


ne della divinità. Questo studio finisce tuttavia col di- 
ventare troppo vasto e con l’includere altri aspetti di 
notevole importanza: le immagini del culto, il simboli- 
smo nelle religioni e nei culti, l’arte religiosa, la vene- 
razione delle immagini, l’iconoclastia. La presente in- 
dagine si limita all’idolatria, tema che verrà affrontato 
su due livelli: da un lato, il fatto storico-religioso che i 
tre grandi monoteismi censurarono il culto degli idoli; 
dall’altro lato, il fenomeno dell’attitudine dell’uomo al 
culto in presenza di una rappresentazione visibile della 
divinità. Lo studio di questi due aspetti viene svolto fa- 
cendo riferimento alla documentazione storica tra- 
mandataci dall’hormzo religiosus in questione. 

Semantica storica. Negli antichi testi greci, a parti- 
re da Omero, troviamo raramente il termine eidolon. 
Derivato da eidos, «aspetto, forma», il termine eidolon 
possiede diversi significati: «fantasma, forma indeter- 
minata, immagine riflessa in uno specchio o nell’ac- 
qua». Significa anche immagine formata nella mente 
umana. Pertanto, nell'antico mondo greco, eidolon 
non aveva un significato religioso. 

Dobbiamo quindi passare al mondo greco biblico, 
dove troviamo eidolon nei Settanta. Usato settanta vol- 
te nei testi protocanonici, traduce sedici diverse parole 
ebraiche come ad esempio aver, vanità; eli/, niente; 
gillulim, escrementi; pesel, statua intagliata; tselim, im- 
magine. Per questi testi protocanonici la Vulgata usa 
idolum centododici volte e simulacrum trentadue vol- 
te, per tradurre quindici parole ebraiche. Eidolon 
compare molte volte anche negli scritti apocrifi. La 
Bibbia ebraica usa trenta nomi diversi in riferimento 
agli idoli e cita quarantaquattro divinità pagane. Eido- 
lon indica così i falsi dei e lo fa con una sfumatura di 
disprezzo, dal momento che essi sono vanità, menzo- 
gna, nullità, immagini vane, metallo forgiato, legno 
scolpito. È pertanto attraverso le scelte compiute dai 
traduttori greci della Bibbia che eidolon acquisì il si- 
gnificato religioso di rappresentare una divinità paga- 
na considerata come falso dio. Così i Settanta diedero 
a eidolon un nuovo significato, peggiorativo e polemi- 
co. (Per estensione, eidoleton indica un tempio in cui si 
trovano degli idoli). 

Eidolon passò nel Nuovo Testamento greco. Non 
troviamo il termine nei Vangeli, ma ricorre altrove (At 
7,41; 15,20; Rm 2,22; 1 Cor 8,4; 8,7; 10,9; 12,2; 2 Cor 
6,16; 1 Ts 1,9; 1 Gv 5,21; Ap 9,20). La Vulgata lo tra- 
duce a volte come idolum e a volte come simulacrum. 
In un passo (1 Cor 8,10) compare il termine eidoleson, 
«tempio di idoli», che la Vulgata conserva, latinizzan- 
dolo in idolium. I passi del Nuovo Testamento mostra- 
no che agli occhi dei compilatori gli dei pagani non 
hanno sostanza (Gal 4,8). Dietro al loro culto si cela 
l’opera dei demoni (1 Cor 10,19). 
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Il termine eidolon passò a far parte della terminolo- 
gia patristica. Il suo uso diventa comune a partire dal I 
secolo in poi. Nell’Epistola di Barnaba, gli eidola sono 
gli dei pagani ai quali si rivolsero gli Ebrei nel deserto. 
Giustino Martire (1 Apologia 64,1) designa come e:do- 
lon una statua di Kore, che era considerata figlia di 
Zeus. Parlando degli dei pagani, Clemente d’Alessan- 
dria utilizzò in modo completo il ricco vocabolario 
greco dei suoi tempi. Lo provano ad esempio alcuni 
passi del capitolo 4 del Protrettico ai pagani, dedicato 
alle statue degli dei, agalmata. Egli le chiama idoli 
(4,53,1) e le include fra i demoni (4,55,1), che sono 
spiriti impuri e vili. Egli invita i suoi lettori ad avvici- 
narsi a queste statue (agalata) per scoprire l’errore 
che nascondono: «Il loro aspetto mostra chiaramente 
l'impronta delle disposizioni interiori dei vostri demo- 
ni» (4,57,1). Poi biasima i Greci per aver essi stessi 
fornito modelli di sensualità in questi idoli (4,61,1). 
Giustino dichiara che Cristo venne a liberare gli uomi- 
ni dal dominio degli idoli (Dialogo con Trifone 113,6). 
Questi dei pagani sono soltanto spettri che prendono 
possesso dello spirito umano e danno ai pagani l’illu- 
sione del culto divino (Atenagora, Libellus 23). Questi 
pochi esempi, tratti dall’arsenale della polemica degli 
Apologisti e dei Padri greci, mostrano come il signifi- 
cato di eidolon si dilatò nel mondo greco durante i pri- 
mi secoli dell’era volgare. 

I Padri latini adottano il medesimo vocabolario e as- 
sumono un’identica posizione. Tertulliano mostra che 
gli dei pagani non hanno sostanza (Apologeticum 
10,2); poi attacca le statue in quanto materia inerte, s:- 
mulacra costituiti di materiale simile a quello dei vasi e 
dei comuni utensili (12,2). In maniera analoga, Firmi- 
co Materno parla delle imzagines consecratas del culto 
pagano pubblico (Octavius 24,5). Agostino dà una 
struttura definitiva a questa critica dell’idolatria com- 
piuta dagli Apologisti latini. Parlando degli dei pagani, 
illustra il rapporto semantico esistente tra simzulacrurm 
e idolum: «simulacra, che in greco vengono chiamati 
idoli» (Esposizioni sui Salmi 135,3). Ai suoi occhi, gli 
adoratori di idoli sono daemonicolae. L’idolo permette 
al demone di trasmettere la sua rivelazione (Mandou- 
ze, 1958). 

I termini eidololatria e eidololatres non compaiono 
né nei testi greci laici né nei Settanta, né negli scritti di 
Filone Ebreo. Essi costituiscono un contributo specifi- 
co del Nuovo Testamento e della letteratura cristiana 
dei primi secoli del Cristianesimo. Paolo considera l’i- 
dolatria un grave peccato e lo inserisce nella lista di 
peccati che i cristiani devono evitare (1 Cor 5,10-11; 
6,9; 10,7; 10,14; Gal 5,20; Col 3,5; Ef 5,5). L’autore di 
1 Pietro 4,3 parla in maniera analoga del culto degli 
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idoli, che dovrebbe essere rinnegato dai cristiani. Lo 
stesso concetto compare in Apocalisse 21,8 e 22,15. 

L’impiego dei due termini diventa costante nella let- 
teratura patristica greca. Clemente Alessandrino forni- 
sce anche una definizione di idolatria: «l'estensione a 
numerose divinità di quel che è riservato all’unico vero 
Dio» (Miscellanee 3,12). La Chiesa cristiana si oppose 
agli idoli e condannò la loro fabbricazione. Gli Apolo- 
gisti del I1 secolo lasciarono un vero e proprio arsenale 
di argomenti dal quale i polemisti cristiani avrebbero 
attinto fino all’età di Agostino. 

Idolatria e Scritture ebraiche. La condanna forma- 
le dell’idolatria si trova in Esodo 20,3-5. Il Dio biblico 
(il cui nome senza vocali è YHVH) proibisce al tempo 
stesso il culto di divinità straniere e la produzione di 
immagini che pretendano di rappresentarlo, dal mo- 
mento che è impossibile rappresentare il Dio d’Israele. 
Una conferma e un’amplificazione di questo comanda- 
mento si trovano in Deuteronomio 4,12-19. L’interdi- 
zione riguarda sia le immagini teriomorfiche che quel- 
le antropomorfiche. Riguarda anche rappresentazioni 
simboliche in forma animale della divinità. L’idolatria 
assunse così un duplice aspetto: il culto idolatrico di 
Jahvè e al tempo stesso il culto di falsi dei. 

La proibizione mosaica. Il secondo comandamento 
vieta le rappresentazioni della divinità (Es 20,4-6; Dt 
4,15-19 e 5,6-9; Lv 26,1). Una tendenza rigorista prese 
alla lettera tale proibizione mosaica e mise al bando 
tutti gli ornamenti degli edifici religiosi. Questa ten- 
denza, che trovò ampia diffusione tra i Farisei, insiste- 
va sulla spiritualizzazione di Dio e si opponeva radical- 
mente al pericolo dell’idolatria. Una tendenza più libe- 
rale, tuttavia, è sempre esistita, come attestano le deco- 
razioni animali e umane di certe sinagoghe scoperte 
dagli archeologi. [Vedi IONOGRAFIA EBRAICA e 
SINAGOGA nel volume sull’Ebraismo]. 

Culto idolatrico di YHVHI. I testi biblici fanno rife- 
rimento a questo culto in varie occasioni. Le tribù 
ebraiche subirono l’influenza della cultura cananea 
(Gdc 3,5-6; Dt 7,1-5). Mica, della tribù di Efraim, co- 
struì un pese/ e un massekbab, un'immagine scolpita e 
un idolo di metallo forgiato (Gdc 17,1-13), forse im- 
magine di Dio. Dopo la sua vittoria sui Medi, Gedeone 
utilizzò l’oro sottratto ai nemici per fabbricare e innal- 
zare un efod (Gdc 8,22-27). Inoltre, possediamo testi- 
monianze relative al culto tauriforme di YHVH nel re- 
gno settentrionale di Israele dopo lo scisma del 935 (1 
Re 12,26-32; 2 Re 15,24). In 1 Re 12,28 Geroboamo 
presenta Dio, simboleggiato dal toro (Hadad e Te- 
shub, dei della fertilità), come il liberatore di Israele al 
tempo della fuga dall’Egitto. L’autore di 2 Re 15,24 
parla dell’erezione di statue di tori divini. É questa la 
tradizione religiosa del vitello d’oro. 


I profeti combatterono l’uso delle immagini, perché 
rappresentavano il pericolo della superstizione. Osea 
3,4 si scaglia contro le stele (rzatstsebot) erette in pros- 
simità degli altari, gli efod, che sono immagini o stru- 
menti per interrogare Jahvè, e i terafirz, assai simili agli 
efod. Il profeta mira in tal modo a eliminare anche gli 
accessori del culto. Geremia si spinse ancora più oltre, 
dichiarando intorno al 587 a.C. che non avrebbe più 
parlato dell’Arca dell’Alleanza di Jahvè, che non sa- 
rebbe più stata ricordata né dimenticata e che non sa- 
rebbe mai più stata ricostruita (Ger 3,16). 

L’argomento dei profeti è semplice. Esso rifiuta 
ogni rappresentazione tangibile di Dio come pericolo- 
sa, dal momento che l’immagine risulta distinta da 
Dio. Osea, inoltre, fa riferimento al passato, alla giovi- 
nezza di Israele e alla fuga dall’Egitto (Os 2,17). Le po- 
lemiche dei profeti trovano pertanto supporto nella 
tradizione mosaica. È in questo contesto che l'episodio 
del vitello d’oro (Es 32) va interpretato e considerato 
nei termini di una protesta contro il culto di Jahvè tau- 
riforme. Qui ci troviamo chiaramente di fronte a un 
totale rifiuto del simbolismo dell’idolo. 

Idolatria come culto di falsi dei. Al secondo aspet- 
to dell’idolatria viene concesso molto più spazio nella 
Bibbia; per comprenderlo dobbiamo dare uno sguar- 
do retrospettivo alla storia dell’idolatria in Israele. Gli 
antenati del popolo eletto praticavano il politeismo. 
Giosuè lo ricordò nel suo discorso all'assemblea di Si- 
chem: il padre di Abramo e di Nacor servì altri dei (Gs 
24,2; 24,14) e anche in Egitto alcuni Ebrei adoravano 
divinità pagane. Dopo il loro ritorno dall’Egitto, le tri- 
bù ebraiche seminomadi che si stanziarono in Canaan 
si trovarono sotto l'influenza della cultura pagana cir- 
costante e furono continuamente tentate ad adottare 
gli dei di tale cultura (Gdc 10,6; 1 Sam 7,4; 12,10). 
Inoltre, i re spesso favorivano il politeismo con l’intro- 
duzione di mogli straniere che mantenevano i loro dei 
(1 Re 11,7; 11,33). Amos accusa i suoi contemporanei 
di adorare Siccut e Chiion (Am 5,26), due divinità 
astrali. Il prestigio del pantheon assiro esercitava una 
profonda influenza sulle popolazioni di Israele. Du- 
rante il regno di Manasse (688-642 a.C.) scoppiò una 
grave crisi religiosa. Turbato dai trionfi degli Assiri e 
dei Caldei, il fedele si volgeva agli dei dei conquistatori 
(2 Re 21,1-9; 23 4-14). Essi adoravano il sole, la luna, i 
baal e le Astarti (Ger 2,8; 7,9). Nei santuari regnavano 
Nergal e altre divinità (2 Re 17,30-31). Dopo il 587 ci 
fu la prova dell’esilio, seguita da una riforma spiritua- 
le. Le orazioni dei profeti si rivelarono salutari per la 
religiosità di Israele, che riacquistò consapevolezza 
della sua fede monoteistica. Dopo il ritorno dall’esilio, 
furono vigili nel mantenere la distanza dall’idolatria, 
che continuava a costituire una minaccia per il popolo 


a causa delle popolazioni rimaste in Palestina, special- 
mente in Samaria. La reazione contro i culti idolatrici 
caratterizzò soprattutto i tentativi sincretistici attuati 
sotto Antioco Iv Epifane (2 Mac 6,2). L’intera nazione 
ebraica si riunì saldamente attorno alla fede in Jahvè. 

Gli oppositori più risoluti dell’idolatria furono i 
profeti e le loro profezie. Quando a Betel si tolse so- 
sennemente il velo al vitello d’oro, un profeta compar- 
ve davanti a Geroboamo e annunciò la minaccia di 
Vahvè (1 Re 13,1-32). Elia ed Eliseo lottarono contro il 
culto di Baal e contro i suoi sacerdoti (1 Re 18,22-40). 
Amos rimproverò i suoi compatrioti perché si lasciava- 
no sedurre dagli idoli (Am 2,4). Anche Osea si espres- 
se in termini aspri, perché ai suoi occhi il culto di 
Israele era diventato idolatria (Os 4,12-13). Isaia si 
scagliò contro gli idoli e ne annunciò la caduta (Is 
220; 17,7-8; 30,22). 

Uno dei temi più importanti della polemica profeti- 
ca è la vacuità dei falsi dei. Gli idoli non sono altro che 
pietra e legno (Ger 16,20). Osea non esita a paragona- 
re l’idolatria al feticismo, poiché ai suoi occhi l’imma- 
gine viene innalzata al posto di Dio (Os 8,4-6). Isaia 
scrive violenti attacchi contro gli dei babilonesi, che 
egli paragona al nulla (Is 44,14-17). Questi dei senza 
spirito vengono trasportati da bestie da soma (Is 46,1- 
2:. Il tema della vanità dell’idolo continuerà il suo 
cammino, per esssere utilizzato dai profeti successivi 
Bar 6; Dn 13,65; 14,42). Si cristallizzerà inoltre in un 
gran numero di termini ironici e dispregiativi: nullità, 
inconsistente soffio di vento, menzogna, cadavere. Il 
termine preferito da Ezechiele è gillutim («letamaio»). 
Lo scherno dei falsi dei è una tradizione biblica an- 
teriore ai profeti e che continua dopo l’esilio (Preuss, 
1971). 

La Sapienza di Salomone, scritta in greco alla vigilia 
dell’era cristiana, contiene un vero e proprio processo 
all’idolatria, soprattutto nei capitoli 13-15. L’autore ri- 
fiuta il culto della natura, l’idolatria e la zoolatria (cul- 
to di animali). Tuttavia, pur mantenendosi integral- 
mente fedele alla tradizione biblica, egli riflette la tem- 
perie del suo tempo recando omaggio alla bellezza del- 
la natura e delle opere d’arte. Egli attacca la concezio- 
ne stoica degli dei, secondo la quale Zeus era l’etere, 
Poseidone l’oceano e Demetra la terra (Sap 13,1-19). 
Egli attacca il culto dinastico dei Tolomei (14,17-20) e 
le religioni misteriche (14,23). Nella sua visione, i se- 
guaci della zoolatria hanno totalmente perso la ragione 
(15,18-19). È nei termini di un autentico Jahvismo che 
egli giudica le religioni pagane. Considera l’idolatria 
come una confusione di fondo, perché attribuisce il 
nome di Dio a ciò che non è Dio (13,2; 14,15; 14,20). 
Inoltre, il fedele adora idoli morti che sono incapaci e 
privi di potere. Questa confusione, che deriva dalla 
tentazione, porta a un’aberrazione mentale che alla fi- 
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ne provoca una carenza di moralità tra i fedeli, che ca- 
dono nell’errore se non addirittura nella lascivia. Tut- 
tavia, pur condannando le concezioni erronee che 
Abramo e il popolo eletto hanno ripudiato, l’autore 
esprime la sua ammirazione per l’arte. La Sapienza di 
Salomone ci ha lasciato una vera e propria sintesi delle 
polemiche bibliche contro gli idoli, sintesi nella quale 
sono già penetrate concezioni provenienti dal mondo 
greco contemporaneo. 

Idolatria e Cristianesimo. Lo studio dell’idolatria 
dal punto di vista del Cristianesimo antico risulta con- 
nesso a problemi relativi alla nascita dell’arte cristiana 
e alla questione delle immagini, del loro culto e del ri- 
fiuto di adorarle. L'atteggiamento da adottare nei con- 
fronti degli idoli era stato prescritto ai cristiani fin dai 
primi decenni della Chiesa. I cristiani che provenivano 
dall’Ebraismo avevano tradizioni molto forti. I cristia- 
ni che si erano convertiti dal paganesimo si staccarono 
radicalmente dagli idoli e dal loro culto. Essi vivevano 
tutti in mezzo a popolazioni pagane che avevano fatto 
proliferare templi, altari, statue, sacrifici, processioni e 
feste in Egitto, in Grecia, a Roma e nel Vicino Oriente. 
La rapida diffusione del Cristianesimo nelle province 
dell’Impero costrinse la Chiesa ad assumere posizioni 
molto esplicite nei confronti dei culti pagani. 

L’eredità biblica. Nel Nuovo Testamento sono pre- 
senti tracce dell’opposizione dell’Antico Testamento 
agli idoli; eidolon ricorre diverse volte nelle lettere pao- 
line. Galati 4,8 accoglie il tema comune degli dei pagani 
che non hanno sostanza. In 1 Corinzi 10,19, Paolo affer- 
ma che quando un individuo venera gli idoli si appella 
ai demoni. Questo concetto era già comparso in Deute- 
ronomio 32,17 e venne sviluppato dopo l’esilio in con- 
seguenza del successo della demonologia. La polemica 
paolina riporta in auge la nozione che i pagani offrono 
sacrifici a demoni. La demonolatria viene denunciata 
anche in Apocalisse 9,20. Il doppio tema biblico della 
vanità degli idoli e del carattere demonico dell’idolatria 
sarà in seguito accolto dagli Apologisti e dai Padri della 
Chiesa. [Vedi DIAVOLO, vol. 1]. 

L'eredità biblica relativa agli idoli raggiunse i cri- 
stiani anche attraverso una seconda via, quella di Filo- 
ne Ebreo. Nell’A/legoria delle Leggi, Filone cerca di 
differenziare la divinità da qualunque immagine uma- 
na, poiché «l’antropomorfismo è un’empietà più gran- 
de dell’oceano» (Sulla confusione delle lingue 27). Nel- 
le opere Su/ decalogo (52-80) e Della vita contemplati- 
va (3-9), fornisce due trattazioni sugli dei pagani. En- 
trambe seguono lo stesso schema, consistente in cin- 
que punti: 1) una critica della divinizzazione degli ele- 
menti (terra, acqua, aria, fuoco); 2) una critica della di- 
vinizzazione del sole, della luna e del cosmo; 3) una 
critica degli dei considerati come attori nella mitolo- 
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gia; 4) un attacco contro l’idolatria; e infine 5) una cri- 
tica della zoolatria. J. Schwartz (1971) l’ha chiamato 
«schema filoniano». Tale schema influenzò la critica 
dell’idolatria compiuta dagli Apologisti greci e latini, 
che vi attinsero parte del loro materiale polemico. Sul 
tema del culto delle statue e delle immagini divine, Fi- 
lone scrive: «La loro sostanza è di pietra e di legno, 
che solo un attimo prima era totalmente priva di for- 
ma... Frammenti che erano loro fratelli o loro familiari 
sono diventati vasche da bagno o bacinelle per lavarsi i 
piedi» (Sulla vita contemplativa 7). 

Gli Apologisti e i Padri greci. Nella sua prima Apo- 
logia (9,1-5), Giustino Martire concentra i temi princi- 
pali delle polemiche del 11 secolo contro gli idoli: la 
forma umana non si addice alla divinità; gli idoli sono 
privi di anima e sono costruiti con una materia vile; so- 
no opera di artigiani corrotti ed esca per i ladri; porta- 
no i nomi di demoni malefici, a somiglianza dei quali 
vengono plasmati. Nella sua Apologia, Aristide di Ate- 
ne non manifesta simpatia per gli idoli dei Greci. Egli 
condanna severamente il peccato di adorare cose crea- 
te, ma si rivela ancora più aspro nei confronti dei bar- 
bari, che venerano la terra, l’acqua, il sole e la luna e 
creano idoli che presentano come divinità. Nel suo Li- 
bellus, un altro ateniese, Atenagora, tenta di dimostra- 
re che la fabbricazione di statue di divinità è recente. 
Tutte queste statue sono opera di uomini di cui cono- 
sciamo i nomi. Gli artisti hanno pertanto fabbricato 
dei che sono più giovani dei loro creatori. In breve, 
tutti questi idoli non sono nient'altro che frammenti di 
creazione, che il fedele adora al posto del creatore. Se- 
condo questa interpretazione dell’idolatria in senso fe- 
ticista, Atenagora spiega la manipolazione degli idoli 
da parte dei demoni. I demoni spingono i fedeli a ra- 
dunarsi intorno agli idoli, poi durante i sacrifici lecca- 
no il sangue delle vittime. Ma tutti questi dei un tempo 
erano stati uomini. Eredità della Grecia laicizzata del- 
l’età immediatamente precedente all’era cristiana, que- 
sto tema dell’evemerismo sarebbe diventato un argo- 
mento importante, uno di quelli che i Padri avrebbero 
utilizzato in continuazione. 

Clemente di Alessandria scrisse il suo Protrettico per 
convincere gli adoratori degli dei di quella che egli ri- 
teneva la stupidità e la bassezza dei miti pagani. Egli 
cerca dapprima di determinare l’origine e la natura de- 
gli idoli. Pezzi di legno e pilastri di roccia nei tempi an- 
tichi divennero rappresentazioni umane grazie al pro- 
gresso dell’arte, di cui l’autore fornisce un quadro ben 
documentato. Poi Clemente pone la domanda fonda- 
mentale: da dove provenivano gli dei rappresentati da- 
gli idoli? La risposta storica a questa domanda, ispira- 
ta all’evemerismo, è la divinizzazione di esseri umani, 
di re che si erano proclamati divini e di re proclamati 


tali dai loro successori. Clemente fornisce poi una ri- 
sposta teologica, in parte ispirata a Platone: gli dei pa- 
gani sono demoni, ombre, spiriti infami e impuri. Di 
conseguenza, l’errore e la corruzione morale dell’ido- 
latria diventano chiari. L'errore è grave, poiché induce 
il fedele ad adorare materia e demoni come se fossero 
divini. La corruzione della morale è una conseguenza 
dell’errore: gli idoli stimolano la lussuria e la sensuali- 
tà, che furono inventate dai demoni. All’idolatria, Cle- 
mente oppone l’adorazione del vero Dio, che rivela al- 
l’uomo quale sia la sua vera dignità. Clemente indica 
questa via della felicità facendo appello al Deuterono- 
mio (5,8), all’Esodo (20,4), agli Oracoli Sibillini (4,4-7; 
24,27-30) e alla dottrina cristiana (1 Pt 2,9; Rm 6,4; 
Gv 8,23). Il capitolo 4 del Protrettico costituisce una 
autentica sintesi della concezione cristiana dell’idola- 
tria alla fine del 11 secolo. 

Gli Apologisti latini. La posizione assunta dagli 
Apologisti latini a proposito degli dei pagani rappre- 
senta una fase finale. Qui troviamo di nuovo lo schema 
filoniano del De vita contemplativa (3-9). Tale schema, 
tuttavia, non è una palla al piede che condanna l’argo- 
mentazione dei Padri a un intransigente conservatori- 
smo. Dallo studio di questi documenti emergono due 
fatti: da un lato, ci troviamo di fronte a un costante 
rinnovamento dell’argomento antipoliteistico; dall’al- 
tro lato, gli autori prendono in consideraziene i muta- 
menti intervenuti nell’ambito dei culti pagani, special- 
mente con la diffusione dei culti misterici, portatori di 
una nuova religiosità. I documenti compaiono a inter- 
valli a partire dalla fine del 11 fino al Iv secolo: Alle na- 
zioni, Apologeticum e Sull’idolatria di Tertulliano; Oc- 
tavius di Minucio Felice; A Donato, A Quirinio, A De- 
metriano, Quod idola di non sint di Cipriano; Divinae 
Instituttones ed Epitome di Firmiano Lattanzio; De er- 
rore profanarum religionum di Firmico Materno. 

Gli dei pagani non sono idoli, afferma Tertulliano: 
«Abbiamo smesso di adorare i vostri dei quando ci sia- 
mo resi conto che non esistono» (Apologeticum 10,2). 
Egli dapprima convalida la sua affermazione attraverso 
la storia, poiché si sa dove sono nati questi dei e dove 
si trovano le loro tombe. Rimprovera i pagani perché 
sostengono che i loro dei sono diventati tali dopo la 
morte, grazie ai meriti acquisiti a servizio degli uomini. 
Dopo queste considerazioni ispirate all’evemerismo, 
Tertulliano affronta la questione dei simzulacra. Le sta- 
tue sono soltanto materia inerte, come vasi, piatti e 
mobili. Insensibili all’offesa o all’omaggio, queste sta- 
tue vengono abbandonate al commercio se non alla di- 
struzione. Tertulliano tratta diffusamente queste pro- 
blematiche in Su/l’idolatria, che inizia col mostrare che 
l’idolatria è il peccato più grave, che comprende in sé 
tutti gli altri. Egli condanna la pittura, la scultura e la 


partecipazione a feste pubbliche, dal momento che l’i- 
dolatria si cela al di sotto di azioni apparentemente in- 
nocenti. Inoltre, egli proibisce ai cristiani di insegnare 
o di occuparsi del commercio, poiché entrambe queste 
occupazioni richiedono un contatto con gli idoli. In 
breve, tutti i poteri e gli onori di questo mondo ripu- 
gnano a Dio; per questo motivo, ai cristiani si deve del 
pari proibire la vita militare. 

Gli Apologisti latini svilupparono anche la nozione 
che gli dei pagani sono demoni. La demonologia occu- 
pava un posto d’onore all’inizio dell’era cristiana. Sia 
gli Apologisti greci che quelli latini trasformarono i 
falsi dei in demoni. [Vedi DEMONI, vol. 1]. I Padri 
colsero la possibilità di trasformare questi demoni, es- 
seri intermedi tra l’uomo e la divinità, in figure che 
stanno in agguato all’ombra degli idoli. Minucio Felice 
spiega che «i demoni si nascondono dietro le statue e 
le immagini sacre e, esalando il loro respiro» attuano i 
loro effetti misteriosi — incantesimi, sogni, prodigi 
(Octavius 27,1-3). In Alle nazioni Tertulliano parla de- 
gli dei pagani, rappresentati dagli idoli che i demoni 
usano come maschere per ingannare gli uomini e in 
Sull’idolatria, maledice artisti e artigiani che modella- 
no corpi per i demoni. Minucio Felice non esita a pre- 
sentare i demoni come benificiari dei sacrifici. Acco- 
gliendo la concezione di Tertulliano, secondo la quale 
il diavolo, nei misteri di Mithra, imita la fede cristiana, 
Minucio Felice accusa il diavolo di aver plagiato il ri- 
tuale cristiano nelle religioni di Mithra e di Iside. Fir- 
mico Materno sviluppa ulteriormente questa teoria e 
nel paganesimo scopre dovunque il diavolo — nell’ido- 
latria, nella zoolatria, nella divinizzazione dei sovrani e 
nell’astrologia. Così un paganesimo ormai indebolito 
si trova esposto a una condanna decisiva dell’idolatria 
e degli idoli. 

Agostino. Nel suo Contro i pagani, completato nel 
311, il convertito Arnobio attaccava il paganesimo, de- 
nunciava l’antropomorfismo dei culti pagani, ridicoliz- 
zava la concezione pagana degli dei, censurava i loro 
miti e attaccava i culti misterici. Il suo discepolo Lat- 
tanzio si convertì, come lui, sotto la persecuzione di 
Diocleziano, e nel 304 cominciò la stesura delle Divi- 
nae institutiones. Lattanzio dimostra che il monotei- 
smo è l’unica forma di fede in Dio conforme alla verità 
e alla ragione. Parlando del male generale del politei- 
smo, lo spiega con l’evemerismo e con l’astuzia dei de- 
moni, che si fanno adorare sotto nomi divini prima 
nelle famiglie e poi nelle città. 

Il 24 agosto del 410 le orde di Alarico entravano in 
Roma e mettevano a sacco la città. I pagani accusarono 
i cristiani di aver distrutto il culto degli dei e di aver in 
tal modo allontanato i protettori della città. La risposta 
di Agostino fu La attà di Dio, scritta tra il 413 e il 426, 
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i cui ventidue libri costituiscono l’ultima grande opera 
apologetica contro l’antico paganesimo. 

Gli dei pagani furono un primo bersaglio, ma Ago- 
stino si trovò di fronte a un paganesimo dagli aspetti 
molteplici e contraddittori. Oltre alla plebaglia divina 
dei riti locali, c'erano gli dei del pantheon classico, uo- 
mini divinizzati, e un panteismo stoico che trasforma- 
va Juppiter in un'anima del mondo. Nei primi dieci li- 
bri della Città di Dio, Agostino espone una critica, a 
volte acerba, a volte ironica, degli dei romani, del poli- 
teismo e della mitologia. Per infliggere agli idoli un 
colpo fatale, prende in considerazione Varrone, Cice- 
rone, Seneca, Evemero, Apuleio e Platone. Egli cerca 
di contestare la teologia di Varrone con la sua falsa 
gnosi di etimologie di nomi divini e la sua tripartizione 
degli dei presentata da poeti, filosofi e capi di stato. 
Ma Agostino sa che gli idoli non sono semplicemente 
esseri privi di sostanza, inventati nel corso della storia. 
Questi idoli sono anche nel cuore degli uomini, poiché 
l’idolatria consiste nell’adorare la creazione o una par- 
te di essa come Dio. Questo tema viene sviluppato in 
Sulla dottrina cristiana e in Sulla vera religione, dove 
Agostino, non contento della critica agli idoli, rivolge 
una critica anche all’adoratore degli idoli, che conside- 
ra un adoratore del diavolo, 

Così, un aspetto essenziale della critica agostiniana 
dell’idolatria è il suo studio della demonologia. Dopo 
aver rivisto alcuni dei principali temi dei suoi prede- 
cessori, praticamente psicanalizza l’opera dei demoni 
nella vita degli adoratori di idoli. Evocati dagli uomini, 
i demoni prendono possesso degli idoli. I simzulacra di- 
ventano animati e l’opera dei demoni può essere com- 
piuta perché gli idoli non sono più inerti: un nen 
invisibile è in loro. L’idolo serve da corpo per il demo- 
ne. Riceve la vita dal demone, al quale si presta. In 
questo modo, il demone trasmette la sua rivelazione. 
Per questo motivo, ripete continuamente Agostino, 
«Gli dei sono demoni e gli adoratori di idoli sono ado- 
ratori di demoni». Tuttavia nel libro 8 della Città di 
Dio, egli i in qualche modo sminuisce il potere dei de- 
moni, in quanto essi non sono dei. Per Agostino, que- 
sti falsi dei sono angeli bugiardi che continuano la loro 
lotta contro il vero Dio. La malizia del peccato dell’i- 
dolatria risulta così smascherata. 

Il Cristianesimo dopo Agostino. A partire dalla 
conversione dell’Impero al Cristianesimo, il paganesi- 
mo iniziò la sua ritirata. Dopo un'ultima reviviscenza 
sotto l’imperatore Giuliano, trovò un inflessibile op- 
positore in Teodosio il Grande (regnante tra il 379 e il 
395), che proibì l’idolatria come crimine di lesa mae- 
stà. Il v secolo vide la demolizione dei templi e degli 
idoli; Agostino inflisse il colpo finale alla teologia pa- 
gana. Ma la Chiesa rimase vigile, per estirpare gli ulti- 
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mi residui di paganesimo e annientare il suo influsso 
sulla popolazione. Questa preoccupazione si sarebbe 
tradotta in tre modi: disciplina penitenziale imposta 
contro il peccato dell’idolatria; l’insegnamento della 
moralità, a partire dagli scritti di Tertulliano; la co- 
stante purificazione del culto cristiano e la vigilanza 
nel campo della venerazione dei santi. Varie grandi 
controversie, specialmente l’Iconoclastia e la Riforma, 
mostrano che l’idolatria continuava a costituire motivo 
di preoccupazione. Nel xvi e nel xv secolo, i prote- 
stanti accusavano spesso la Chiesa cattolica di conser- 
vare cerimonie e tradizioni contaminate da idolatria. 
Recenti discussioni sul culto dei santi, sul culto delle 
immagini e sull'origine del culto cristiano mostrano 
l’importanza storica e teologica del problema. [Vedi 
ICONOCLASTIA, nel volume sul Cristianesimo]. 

Idolatria e Islamismo. Un proverbio arabo citato 
da al-Maydani dice: «Quando entri in un villaggio, 
credi ciecamente nei suoi dei». Alla vigilia dell’Egira 
(Hijrab), le tribù arabe veneravano molti dei. Nella sua 
opera Kitab al-asnam (Cairo 1914), Ibn al-Kalbi de- 
scrisse la prosperità del culto degli idoli nell’era prei- 
slamica (Jahiliyah). Questi idoli erano @r54b, o pietre 
innalzate; gari, o pietre sulle quali si versava il sangue 
del sacrificio; alberi sacri; statuette che si compravano 
e si vendevano in fiere e mercati. Un altro termine uti- 
lizzato da al-Kalbi, che troviamo anche nei commenta- 
tori del Corano, è sara (plurale 451472), «un oggetto 
venerato accanto a Dio». Il termine ha un'origine se- 
mitica e sembra imparentato all’ebraico serze/, «rap- 
presentazione». Il termine ricorre cinque volte nel Co- 
rano (6,74; 7,134; 14,38; 21,58; 26,1) e designa l’«ido- 
lo» ripudiato dai musulmani. Nell’età preislamica sa- 
nam indicava oggetti diversi: statue scolpite come il 
dio Hubal, statue attorno alla Ka‘bah della Mecca e al- 
beri e pietre sacri. Queste pietre, che ricevevano liba- 
zioni e divennero oggetti di culto, erano 41542 (singo- 
lare nusub); gli Arabi le portavano con sé nelle loro 
migrazioni. Sar4m pertanto non significa «divinità». 

Al-Azragi dice che alla Mecca c’era un idolo in ogni 
casa. Attraverso questa proliferazione di idoli, gli Ara- 
bi invocavano la divinità. Gli dei di questo vasto pan- 
theon portavano il divino nelle realtà dell’esistenza 
quotidiana. Le distinzioni tra le varie epifanie erano da 
vedersi nei nomi assegnati a loro e ai numerosi santua- 
ri. La documentazione onomastica ci porta a un’età re- 
mota, nella quale questi idoli esistevano, quali epifanie 
del divino. Inoltre, l’Ellenismo introdusse nel pagane- 
simo arabo eroi, antenati e geni da Petra, Palmira e al- 
tre città ellenistiche. 

Un altro termine è shirk (musbrikin), che indica 
l’atto di associare una persona a una divinità; è il ter- 
mine che designa il politeismo. Nel Corano questo ter- 


mine ricorre nelle sure di Medina, dove si trova fre- 
quentemente impiegato negli attacchi di Maometto 
agli associatori, i musbrikzn (sura 6,49; 10,19; 30,12; 
39,4). Simili individui devono essere evitati dai fedeli. 
Non si deve pregare per loro, anche se sono parenti 
(9,114). Il loro peccato non sarà perdonato. Il termine 
kafir, «infedele», è più generico e comprende sia gli 
associatori che i possessori di Scrittura (Ebrei e cristia- 
ni). Nel Corano, sbirk, «associatore», è l’opposto di 
muslim, «adoratore di Dio». Shirk conserva il suo si- 
gnificato nell’hadizb. 

L’opposizione di Maometto all’idolatria rappresenta 
un'eredità ebraico-cristiana. Abramo diventa il proto- 
tipo della fede monoteistica abbracciata da Maometto. 
Abramo è per i profeti quel che gli Arabi sono per gli 
altri popoli musulmani. Partendo dalla rivelazione di 
Abramo, Maometto prosegue col vedere nell’Islami- 
smo non solo l’autentico monoteismo, ma l’hanifismo 
primitivo (da »ari/, colui che segue la vera religione 
monoteistica originaria; un musulmano), tramandato 
dal figlio di Abramo, Ismaele, che seguiva le orme pa- 
terne. È in questa traccia primitiva che scopriamo 
l'opposizione coranica all’idolatria. 

Gli idoli sono i nemici di Dio e dei suoi fedeli. Fa- 
cendo nuovamente riferimento ad Abramo, il Corano 
li condanna, insieme con l’intera tradizione semitica 
degli antenati, che è l’origine del loro culto, un culto 
che si oppone radicalmente alla venerazione dell’unico 
vero Dio (26,69-83). Lo stesso concetto è presente nel 
testo della sura 21,53/52-70, che narra come Abramo 
distrusse gli idoli adorati dai suoi compatrioti. Tali 
idoli non avevano sostanza e non avevano il potere di 
creare nulla (25,3-5/4). Mosè dovette intervenire con- 
tro i figli di Israele che, dopo la fuga dall’Egitto, inizia- 
rono ad adorare gli idoli che essi stessi avevano co- 
struito (7,134/138). Maometto ordina così ai suoi se- 
guaci di evitare l’onta dell’idolatria e di servire Dio con 
fedeltà totale (22,31/30). 

L’opposizione agli idoli e all’idolatria è presente nel- 
l’intero Corano. Ci si deve allontare da essi (15,94), 
perché portano infelicità a chi li adora (41,5/6); non 
sono altro che bugiardi ai quali Dio infliggerà tormenti 
su tormenti (16,88/86-90/88). La colpa degli idolatri è 
grave, perché non hanno fede in Dio (12,106), al quale 
essi paragonano semplici creature (30,30). Una terribi- 
le punizione li aspetta: saranno trattati come i loro ido- 
li (10,29/28), che li abbandoneranno alla loro triste 
sorte quando si troveranno davanti al fuoco (6,23-29). 
A causa della gravità di questa colpa, la legge del Cora- 
no esige che i musulmani non sposino una donna ido- 
latra né concedano le loro figlie in spose a idolatri 
(2,220-221). Il Corano opera una distinzione tra idola- 
tri (associatori) da un lato, e possessori di Scrittura 


dall’altro, vale a dire Ebrei e cristiani. Le due categorie 
di non musulmani, tuttavia, sono colpevoli di infedeltà 
verso Dio, come sottolinea la sura 98. Nella sura 22,17 
ichiaramente un testo più tardo), troviamo l’opposi- 
zione tra musulmani da un lato ed Ebrei, cristiani, sa- 
bei e zoroastriani dall’altro. Il Corano esige che i mu- 
sulmani combattano contro gli idolatri (9,36). 

L’idolatria consiste nell’associare un dio o più dei a 
Dio (51,51; 50,25-26). Questo concetto ricorre in con- 
tinuazione; è la definizione coranica di idolatria, da cui 
il rermine che significa «associatori». L’idolatria è un 
insulto a Dio, poiché gli onori a lui riservati vengono 
tributati a falsi dei. La sura 17,111 mostra che esistono 
tre livelli di associazione: figli, associati nel regno e 
protettori (singolare wa/). La nozione di protettore ri- 
corre varie volte nel Corano. Nella sura 39,4/3, i santi 
sono divinità che i fedeli adorano perché li considera- 
no intermediari che li condurranno più vicino a Dio. 
Fin dall’inizio, nell’Islamismo, la paura dell’idolatria 
portò alla soppressione di ogni mediazione tra i fedeli 
e Dio. L’associazione nel regno consiste nel collocare 
falsi dei sullo stesso piano del Dio uno e solo 
114,35/30; 26,92; 26,98). Implica un vero e proprio in- 
sulto a Dio, perché il potere del Creatore viene confe- 
rito ad esseri privi di sostanza (32,3/4; 40,69/67; 
29,41/42). Questi idoli sono soltanto nomi (12,40); 
Dio è l’unico Signore del mondo e degli uomini. Un 
terzo metodo di associazione consiste nell'attribuire a 
Dio dei figli (43,81), un concetto che ricorre più volte 
sotto diverse forme. Il Corano allude senza dubbio a 
miti e statue di divinità politeistiche situate nei templi. 
La sura 23,93/91 parla delle dispute tra gli dei, che 
pretendono di essere l’uno superiore agli altri. Si fa an- 
che menzione di divinità femminili, figlie di Dio 
(43,15; 52,39). Il passo più famoso è la sura 53,19-21, 
versi satanici sulle tre dee della Ka‘bah. Queste dee 
erano oggetto di profonda venerazione nel mondo ara- 
bo preislamico, con grandi profitti finanziari per la tri- 
bù dei Quraysh. All’inizio della sua predicazione, il 
Profeta non osò toccarle. Dopo la conquista della 
Mecca nel 630, tuttavia, fece distruggere, lui presente, 
tutti gli idoli della Ka‘bah. 

L’essenza dell’idolatria risiede nell’offesa arrecata a 
Dio dagli associatori, che conferiscono a semplici crea- 
ture gli onori e il culto riservati all’Unico, il Creatore, 
il Signore del Mondo. Come gli Apologisti e i Padri 
della Chiesa, il Corano insiste sull'opera del diavolo, 
che spinge gli uomini verso gli idoli. Abramo chiede a 
suo padre di non adorare Satana (19,45/44), che disto- 
glie gli uomini dal culto di Dio (27,24). Il diavolo è il 
patrono degli idolatri (16,65/63) e come tale è opposto 
a Dio (4,118/119). Di conseguenza, l’idolatria è a ser- 
vizio del demonio (2,57/55). Nella sura 4,117, il Cora- 


IDOLATRIA 20) 


no afferma che gli idolatri pregano solo femmine, o un 
demone ribelle. 

Allah è il Dio creatore, giudice, largitore di ricom- 
pense, unico e uno in se stesso, onnipotente e miseri- 
cordioso. Egli si rivela per mezzo dei suoi profeti. Non 
si mostra, ma l’uomo lo riconosce nei segni dell’uni- 
verso, nei segni di Dio, 4y4t Allah. Egli può essere co- 
nosciuto solamente attraverso la sua parola, i suoi no- 
mi, i suoi attributi e le sue azioni. In ogni caso, non 
può essere rappresentato da un’immagine o da altra 
rappresentazione. L’Islamismo è una religione priva di 
icone. 

Idolatria e homo religiosus. L’idolatria è un con- 
cetto storico-religioso che trova espressione nella ri- 
sposta e nell’atteggiamento dei tre grandi monoteismi, 
quando si confrontarono con le credenze e le pratiche 
delle religioni politeistiche che incontrarono lungo il 
loro cammino. Tale concetto venne sviluppato nel cor- 
so di discussioni e di confronti con tali monoteismi: tre 
religioni del Libro, depositarie di una rivelazione, ani- 
mate da- profezie e da dottrine di salvezza — religioni 
che uniscono l’uomo a un Dio personale che si manife- 
sta nella storia. Idolatria significa culto divino di esseri 
che non sono Dio agli occhi di coloro che hanno defi- 
nito tale culto come idolatra. Il termine possiede una 
connotazione negativa e peggiorativa, in quanto, per il 
fedele di una religione monoteistica, attitudini, com- 
portamenti e riti che dovrebbero essere riservati al ve- 
ro Dio sono rivolti dall’idolatra verso falsi dei. L’idola- 
tria pertanto si rivela fondamentalmente uno squili- 
brio religioso, dovuto a due fattori paradossali: da un 
lato, un culto divino, dall’altro un sostituto del divino 
che non è Dio. 

Il feticismo è un concetto storico-religioso elaborato 
nell’età moderna da etnologi e storici delle religioni, 
col proposito di spiegare le credenze delle popolazioni 
nere primitive dell’Africa occidentale. [Vedi FETIC- 
CIO, vol. 1]. In Du culte des dieux fétiches (1760), 
Charles de Brosses cercò di cogliere l’uomo nel suo 
primigenio e puro stato di natura. Egli osservò che i 
popoli antichi adoravano animali, alberi, piante, fonta- 
ne, laghi, mari, stelle e fiumi come i popoli primitivi a 
lui contemporanei. A questo tipo di culto, de Brosses 
assegnò il nome di feticismo, termine derivato dal por- 
teghese feitigo («stregoneria, soggetto stregato»). 
L’uomo vede nel feticcio una presenza attiva, che pro- 
voca in lui timore e bisogno di protezione. Egli ottiene 
protezione attraverso l’osservanza dei riti. Così, il feti- 
cista adora l’oggetto direttamente, diversamente che 
nel politeismo, che de Brosses considerava come una 
religione più strutturata, nella quale i simboli risultano 
definiti soprattutto dalle immagini e dalle statue. 

La ricerca ha reso la nozione di feticismo più preci- 
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sa. Feticismo è la credenza nell’esistenza di un potere, 
concentrato in esseri o in oggetti, che l’uomo deve im- 
brigliare per il suo benessere. Tale potere si acquisisce 
per mezzo di riti individuali o collettivi. L'effetto be- 
nefico risulterà in funzione della forza acquisita; l’uo- 
mo pertanto utilizza un’intera serie di riti al fine di in- 
crementare la forza e di catturarla. Ci troviamo ancora 
nel contesto del culto, ma in un culto in cui sul rito vie- 
ne posta la massima enfasi. 

Il parallelo che abbiamo istituito tra due fenomeni 
del culto, l’idolatria e il feticismo, ci consentirà di in- 
quadrare meglio l’idolatria come fenomeno religioso 
percepito dallo storico delle religioni. In questa pro- 
spettiva, l’idolatria è il culto di una divinità rappresen- 
tata da un sostituto del divino, chiamato idolo. Per af- 
ferrare le diverse dimensioni di tale culto, lo storico 
delle religioni impernia la sua ricerca sull’horzo religio- 
sus in azione nell’esercizio del culto. Egli tenta di com- 
prendere il comportamento dell’uomo attraverso i suoi 
riti e nell’attuazione del suo sistema simbolico. 

Nel mondo greco-romano, si levarono delle critiche 
contro l'adorazione della divinità sotto forma umana, 
ad opera di Eraclito, Senofane, Pitagora, Euripide, 
Diogene e i Cinici e Stoici come Zenone e Seneca. Ri- 
flettendo sulla divinità, questi pensatori cercarono di 
porsi come intermediari tra la religione dei filosofi e 
quella del popolo. In questo contesto, il pensiero di 
Plutarco diventa chiaro. Cercando di evitare i due 
estremi della superstizione e dell’ateismo, egli mette in 
risalto il fatto che la vita e l’intelligenza divina non so- 
no subordinate agli uomini. Analogamente, egli rifiuta 
l'attribuzione di nomi divini a nature prive di senso od 
oggetti inanimati (De Iside 66-67). In Egitto si trova di 
fronte alla zoolatria, che può condurre a ripugnanti 
aberrazioni, a causa del culto di animali sacri. Tutta- 
via, osservando che gli Egizi furono straordinari inven- 
tori di simboli e di emblemi, Plutarco accetta il simbo- 
lismo del divino manifesto nella vita degli esseri. Di 
conseguenza approva coloro per i quali questi esseri 
costituiscono un'occasione per adorare il divino. 

Durante il 1 secolo dell’era volgare, Dione Cocceia- 
no (Crisostomo) di Prusa, scrivendo un’apologia del- 
l’arte greca, affermava: «Noi rivestiamo Dio di un cor- 
po umano, poiché è l'emblema del pensiero e della ra- 
gione. Nella totale assenza di un modello primitivo, 
noi cerchiamo di rivelare l’incomparabile e l’invisibile 
per mezzo del visibile e del comparabile, in modo più 
sublime di certi barbari, i quali, nella loro ignoranza e 
assurdità, paragonano il divino a forme animali». Per 
Dione, la bellezza plastica esprime il divino. Un secolo 
dopo il platonico eclettico Massimo di Tiro affrontò la 
questione della legittimità di raffigurare gli dei. Egli 
osserva che i Persiani adoravano la divinità nell’imma- 


gine effimera del fuoco; che gli Egizi contemplavano i 
loro dei in oggetti e in esseri degni di disprezzo; e che 
sebbene le immagini possano variare, la cosa essenziale 
è adorare la divinità: «Dio, il padre di tutte le cose e lo- 
ro creatore, esisteva prima del sole ed è più vecchio del 
cielo.... Dal momento che noi non siamo in grado di 
afferrare la sua essenza, cerchiamo aiuto in parole, no- 
mi, forme animali, immagini d’oro, d’avorio e d’argen- 
to» (Philosophumena 2,10). 

Agostino ci lascia numerose allusioni all’interpreta- 
zione allegorica dell’idolatria propria di alcuni autori 
pagani. Nelle Esposizioni sui Salmi 113 parla di certi 
individui che asseriscono che il loro culto non è rivolto 
agli elementi in se stessi, ma agli dei che ne sono signo- 
ri. Lo stesso concetto è presente altrove nella stessa 
opera (96), dove l’idolatra dichiara di adorare la statua 
che vede, ma di sottomettersi al dio che non vede; la 
statua è solo un sostituto della divinità. Gli autori pa- 
gani presi di mira da Agostino sono forse l’imperatore 
Giuliano, Porfirio e Varrone. 

La storia delle religioni si accosta all’idolatria dal 
punto di vista di quei quattro fondamentali aspetti del- 
la credenza e della pratica religiosa che l’bormzo religio- 
sus ha sviluppato a partire dai tempi preistorici fino ai 
giorni nostri: il sacro, il mito, il rito e il simbolo. L’ido- 
lo rappresenta una ierofania in cui l’uomo percepisce 
una manifestazione del sacro che riveste l’oggetto di 
una nuova dimensione. [Vedi IEROFANIA, vol. 1]. 
Tale dimensione viene ottenuta per mezzo di riti che 
consacrano gli oggetti del culto, gli altari, le statue di- 
vine e i templi: la presenza sacrale e lo spazio sacro so- 
no indispensabili. Attraverso la consacrazione, l’im- 
magine o l'oggetto appartiene ora alla divinità e non 
può più essere impiegato per un uso profano. I riti egi- 
zi di apertura della bocca, degli occhi, del naso e delle 
orecchie di una statua costruita per rappresentare la 
divinità attestano una teologia del sacro in cui l’idolo è 
un’incarnazione di potere e di vita, una personificazio- 
ne; esso evoca la grandezza del dio. L’arte greca cerca- 
va di rendere questa dimensione sacrale attraverso il 
candore del marmo o attraverso rivestimenti protettivi 
applicati agli idoli. Il culto rende nuovamente attuali 
miti che mettono in contatto l’adoratore con il tempo 
primordiale e gli forniscono modelli di vita. Grazie a 
questa celebrazione, l’uomo diventa nuovamente con- 
temporaneo all’evento primordiale, che risveglia e pre- 
serva la sua consapevolezza di un mondo distinto dal 
mondo secolare. 

Questo comportamento mitico dell’bomzo religiosus 
si ritrova anche nel culto cristiano, ma con una diffe- 
renza sostanziale: il ritorno a un evento primordiale 
non è il ritorno a un tempo mitico, ma al tempo storico 
della vita di Cristo. L’Incarnazione si compie in un 


tempo storico: il cristiano che celebra i misteri di Cri- 
sto sa di raggiungere il tempo storico di Gesù e con- 
temporaneamente il tempo transtorico della Parola di 
Dio. 

L’idolatria è il campo in cui riti e simboli si moltipli- 
cano. Per l’uomo, si tratta di trascendere la sua condi- 
zione umana attraverso il contatto con il sacro. Il suo 
punto di riferimento rimane l’archetipo. Questo è il 
ruolo del rito. Le religioni ci hanno lasciato una straor- 
dinaria documentazione sui riti di celebrazione, ad 
esempio i riti sacrificali dell'antica Grecia e di Roma, 
come anche i banchetti sacri con la partecipazione mi- 
stica degli dei per il tramite di statue portate in proces- 
sione; riti di sacrificio con i tre fuochi nel mondo indo- 
europeo; riti del sorz4 in India e dell’ha07m4 in Iran; il 
simbolismo dei culti di Cibele e di Mithra; i riti del 
culto giornaliero nei templi egizi; il potere del rito e 
della parola a imitazione dell’azione primordiale del 
dio Thoth, creatore del cosmo; riti funerari di imbalsa- 
mazione nell’antico Egitto, legati al mito di Osiride; il 
simbolismo dell’altare e dei gesti nei templi induisti. 
Incorporato nella vita e nell’esistenza dell’homo reli- 
giosus, il simbolismo del culto ha la funzione di rivela- 
zione, in quanto è il linguaggio della ierofania. Rivela 
una dimensione che trascende la dimensione naturale 
della vita. Di conseguenza, introduce un nuovo signifi- 
cato nella vita dell’uomo e della società. Nella celebra- 
zione del culto, questo simbolismo sacro, i miti e i riti, 
aiutano l’uomo a penetrare il mistero della salvezza, un 
mistero che per lui è rappresentato dalla storia sacra 
della sua religione e della sua cultura. 

[Per una comprensione della funzione religiosa del- 
le immagini, indipendentemente dalle interpretazioni 
teologiche del monoteismo, vedi IMMAGINI, VENE- 
RAZIONE DELLE]. 
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JULIEN RIES 


IERODULIA. Gli studiosi contemporanei utilizzano 
l’espressione prostituzione sacra per riferirsi a certi riti 
di carattere sessuale praticati nel Vicino Oriente anti- 
co. Nei templi di Ishtar, di Astarte, di Ma, di Anahità e 
di Afrodite, per esempio, le donne, spesso vergini, si 
offrivano ai rapporti sessuali con gli stranieri. Spesso i 
templi erano forniti di un gruppo stabile di tali «pro- 
stitute sacre». Il loro agire costituiva una componente 
rituale del culto delle dee in questione. Nell’antica 
Grecia, il termine usato per indicare la prostituta sacra 
era bierodoule, «serva sacra». Il termine ierodulia, che 
viene utilizzato in questo articolo, si riferisce a questo 
genere di rito. 

Escluderemo, invece, le pratiche associate a termini 
come baccanali, saturnali e orgia, che si riferiscono 
piuttosto a una temporanea caduta dei freni inibitori in 
campo sessuale, un fenomeno che si verifica di fre- 
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quente in molte società di tutto il mondo durante certe 
festività, nel corso dei riti di passaggio e in altre occa- 
sioni di celebrazione religiosa. Allo stato attuale degli 
studi sul tema delle attività sessuali in campo rituale, 
sarebbe comunque prematuro tentare di stabilire qual- 
siasi correlazione tra tali pratiche e le forme più istitu- 
zionalizzate di attività sessuale connessa ad atti di cul- 
to. [Vedi anche SESSUALITA, vol. 3]. 

Questo studio si limita alla prostituzione religiosa, o 
sacra, in quanto distinta dalla prostituzione profana, 
quella che possiede scopi esclusivamente economici. 
La distinzione tra le due forme si impone da sola sulla 
base delle testimonianze storiche ed etnografiche. Uno 
dei primi documenti giuridici scritti che noi possedia- 
mo, proveniente dal Vicino Oriente antico, è il Codice 
di Hammurabi, che prescrive in maniera specifica una 
severa punizione nei confronti di una prostituta del 
tempio che si rechi alla taverna (il termine taverna vie- 
ne considerato dagli studiosi un sinonimo di bordello). 
Più di trecento anni dopo, alle serve cortigiane (deva- 
dis1) del tempio di Jagannatha a Puri, nell’Orissa (In- 
dia), era proibito persino di camminare nelle strade 
frequentate dalle prostitute comuni. 

Le testimonianze babilonesi indicano che una di- 
stinzione tra sessualità rituale e sessualità profana è an- 
tica e persistente. Probabilmente questa distinzione, 
nel pensiero della maggior parte degli uomini occiden- 
tali, si è fatta incerta o addirittura è stata del tutto can- 
cellata a causa delle Scritture ebraiche, che utilizzaro- 
no il medesimo termine (zx, «prostituirsi») sia per le 
attività sessuali dei servi del tempio, maschi e femmi- 
ne, che per l’apostasia (Os 2,7; 4,15; Ger 2,20; 3,6; 
3,8; Ez 16,15; 23,3; 23,19; Is 57,3). Le attività sessuali 
di tipo rituale divennero perciò, per il monoteismo 
jahvista, sinonimi dell'abbandono del culto di Jahvè a 
favore dei falsi dei. Nella Bibbia l’apostasia viene con- 
siderata il peggiore dei peccati e perciò i termini che si 
riferivano alle attività sessuali di tipo cultuale assunse- 
ro una connotazione estremamente negativa. 

Questo atteggiamento nei riguardi delle attività ses- 
suali di tipo rituale, tuttavia, non sembra essere stato 
sempre presente, né pare essersi affermato facilmente. 
Gli autori delle Scritture ebraiche menzionano l’esi- 
stenza e la pratica della prostituzione sacra, sia maschi- 
le (godesh) che femminile (gedusbab), persino nel 
Tempio di Gerusalemme. Gli studiosi hanno messo in 
evidenza gli sforzi dei profeti, lungo la storia di Israele, 
per eliminare questo costume, che sembra essere stato 
finalmente sradicato soltanto dopo la caduta di Geru- 
salemme (586 a.C.) e l'esilio babilonese. Il trionfo fina- 
le del monoteismo jahvistico si realizzò in un contesto 
culturale politeistico, radicalmente differente nel suo 
orientamento religioso. Secondo lo studioso dell’Anti- 


co Testamento Walter Kornfeld, per esempio, la 
scomparsa della prostituzione sacra fu di primaria im- 
portanza per l'affermazione della religione jahvistica. 
Le attività sessuali legate al culto, infatti, costituivano 
un aspetto essenziale di quelle religioni che venerava- 
no il misterioso potere vitale che si manifestava, in ma- 
niera ciclica, seguendo il ritmo della natura: tale potere 
era spesso concepito come femminile. Queste conce- 
zioni contrastano nettamente con le religioni che vene- 
rano un unico dio, maschio, che si rivela nella storia in 
un momento specifico. 

Alcune forme di attività sessuale di tipo rituale era- 
no praticate, dunque, dai servi (di entrambi i sessi) ad- 
detti al tempio nella maggior parte del Vicino Oriente 
antico. In Mesopotamia le testimonianza più antiche 
(soprattutto testuali) provengono dai Sumeri, tra i 
quali aveva particolare rilievo il culto della dea Inanna 
(Ishtar), che era associata in modo particolare a questa 
attività. In un inno scritto intorno al 2300 a.C. dalla 
grande sacerdotessa del dio lunare di Ur e intitolato 
Esaltazione di Inanna, la dea viene definita «la serva 
sacra di An» (An era il dio supremo dei Sumeri). Altri 
testi sumerici dimostrano che i templi di Inanna aveva- 
no al loro servizio molte prostitute sacre. Dopo la con- 
quista accadica del paese di Sumer, durante il nm mil- 
lennio a.C., la dea Inanna si trasformò nella semitica 
Ishtar e le donne che concretamente realizzavano l’a- 
spetto sessuale del suo culto vennero chiamate isbtari- 
tu. Dato che Inanna era caratterizzata come serva sa- 
cra, è probabile che le donne al suo servizio nel tempio 
fossero a loro volta considerate la personificazione vi- 
vente della dea. Questa ipotesi è avvalorata da alcune 
testimoniaze etnografiche sulle devadasi (le serve della 
dea) in India. 

A Puri, le devadasi del tempio di Jagannatha erano 
considerate l’incarnazione vivente di Laksmi, la con- 
sorte di Jagannatha. Laksmi è una dea della prosperità, 
dell’abbondnza e del benessere, e le devadasi che, cari- 
che di ornamenti preziosi, danzano e suonano due vol- 
te al giorno nel tempio, sono il segno visibile della ric- 
chezza della dea. La loro attività sessuale come corti- 
giane le mette in relazione con il benessere, dal mo- 
mento che il piacere erotico è considerato la principale 
espressione di questo stato. Le devadasi rappresentano 
i felici auspici dello stato matrimoniale e impersonano 
l’attività sessuale della sposa. 

Anche la documentazione testuale che proviene dal- 
la Mesopotamia sembra focalizzarsi sull’identificazio- 
ne tra la serva del tempio e la donna sposata. Entram- 
be, infatti, portavano il velo, a imitazione di Ishtar, che 
nell’iconografia è spesso rappresentata velata. Anche 
in India sia le devadasi che le donne sposate coprono il 
loro capo con il lembo del sari, un gesto che spesso 


viene interpretato come un portare il velo. Nei para- 
grafi 127 del Codice di Hammurabi si afferma che le 
ierodule devono proteggersi dalle molestie allo stesso 
modo delle donne sposate. Un altro elemento che ac- 
costa l’istituzione mesopotamica a quella indiana è 
che, in entrambi i casi, le donne consacrate continuano 
a vivere nelle proprie case. Anche quando le devadasi 
sono le concubine del re e dei sacerdoti, esse non pos- 
sono essere considerate appartenenti all'ordine ma- 
schile. Le devadasi invitano chi vogliono nelle loro abi- 
tazioni; ma si suppone che non procreino: esse adotta- 
no delle ragazze che dovranno un giorno sostituirle. 
Nei paragrafi 178 e seguenti, il Codice di Hammurabi 
parla soltanto dei bambini adottati dalle serve del tem- 
pio. Analogamente, la prosperità e l'abbondanza per le 
quali le devadasi agiscono costituiscono la prosperità 
generale del paese e il benessere del reame: esse in 
realtà non sono affatto destinate a essere fertili. Le de- 
vadis: sono esperte nell’ars erotica così come nella 
musica, nella danza e nella letteratura: un gran numero 
di testimonianze le descrive come estremamente edu- 
cate sia nell’arte che nella filosofia. La letteratura epica 
indiana (tra il In: secolo a.C. e il n d.C.) mostra come 
queste cortigiane incarnino la ricchezza, la raffinatezza 
e la cultura delle città prosperose e ben governate. 

Un ruolo del tutto simile è svolto dalla prostituta 
nell’Epopea di Gilgamesh, uno delle opere più antiche 
e di più ampia diffusione della Mesopotamia (alcune 
versioni risalgono all’inizio del Ir millennio a.C.). Gil- 
gamesh, il sovrano della città di Uruk, opprime il suo 
popolo; allora la dea Aruru, per sottometterlo, crea 
Enkidu, un essere mezzo uomo e mezzo bestia. Enkidu 
vive nell’innocenza, tra gli animali della foresta. A que- 
sto punto gli viene inviata una prostituta, che dovrà 
umanizzarlo; costei fa l’amore con lui e gli insegna a 
comportarsi da uomo. Enkidu viene condotto nella 
città di Uruk e incontra infine Gilgamesh, che cessa di 
maltrattare i suoi sudditi. In questo modo l’attività ses- 
suale della prostituta si tramuta in benessere per gli 
abitanti di Uruk. 

Questa storia presenta stretti paralleli con il mito in- 
diano di Rsy$riga. Costui era un grande saggio, che 
portava un corno sulla fronte. Fu partorito da una 
femmina di daino, resa incinta dal seme disperso da un 
uomo in uno stagno. Rsy$riga crebbe da solo nella 
foresta, mangiando bacche e radici e senza mai vedere 
alcun essere umano. In un reame vicino una terribile 
siccità, prodotta dalla cattiva condotta del sovrano, de- 
vastava il territorio. Il re fu informato che soltanto 
Rsy$rîga avrebbe potuto salvare i suoi sudditi, ma bi- 
sognava attirarlo in città e solamente le cortigiane sa- 
rebbero state capaci di farlo. Una di loro sedusse, allo- 
ra, il cornuto abitatore della foresta, insegnandogli 


IERODULIA 269 


non soltanto il piacere erotico, ma anche a cuocere i ci- 
bi, a vestirsi e tutte le altre raffinatezze della vita urba- 
na. Quando infine la cortigiana e Rsy$riàga entrano in 
città, la pioggia scende copiosa dal cielo, con grande 
gioia di tutto il popolo. L’attività sessuale della corti- 
giana è dunque — proprio come nell’esempio mesopo- 
tamico — lo strumento che produce il benessere del re e 
della comunità. 

In entrambe le storie la cortigiana rappresenta la 
cultura ed è capace di trasformare una creatura semi- 
selvaggia in un uomo civilizzato. La somiglianza tra le 
due storie può essere una conseguenza degli ampi con- 
tatti, archeologicamente bene attestati, intercorsi tra 
l'antica Mesopotamia e la civiltà della valle dell’Indo 
dell’India nordoccidentale dal iv al Ir millennio a.C. 
Benché più di un millennio separi la fine della civiltà 
della Valle dell’Indo dalle sezioni più antiche dell’Epo- 
pea, gli studiosi hanno riconosciuto nella successiva ci- 
viltà indiana numerosi elementi che risalgono alla pre- 
cedente civiltà della Valle dell’Indo, che era preindo- 
europea e agricola. L’ipotesi che la prostituzione lega- 
ta al tempio sia un elemento di questa continuità stori- 
ca con il periodo più antico deve essere presa in seria 
considerazione, specialmente se si tiene conto delle 
strette somiglianze che accostano le pratiche della Me- 
sopotamia all’istituzione indiana. 

Un altro complesso di idee connesse alle attività ses- 
suali praticate in ambito cultuale riguarda il trasferi- 
mento sulla persona del sovrano del potere fecondante 
proprio della dea. Il re, sia nell'antica Mesopotamia 
che nell’India induista, era infatti considerato il garan- 
te della fertilità della terra e del suo popolo, e in gene- 
rale della prosperità e del benessere del regno intero. 
Per esercitare questa funzione, il re doveva però rice- 
vere il suo potere da una donna. Nell’antica Mesopota- 
mia il potere gli veniva trasmesso attraverso un matri- 
monio sacro (hieros gamos) rituale, uno dei riti più am- 
piamente documentati, per un periodo di oltre duemi- 
la anni. Le attestazioni più antiche provengono dai Su- 
meri e risalgono all’inizio del m millennio a.C. Il rito 
consisteva essenzialmente in un rapporto sessuale ceri- 
moniale e pubblico tra il sovrano, che rappresentava 
Dumuzi (l’accadico Tammuz), il consorte della dea, e 
una rappresentate di Inanna, probabilmente la sacer- 
dotessa che presiedeva il gruppo delle ierodule del 
tempio. Scopo di questo rapporto sessuale non era af- 
fatto la procreazione, ma piuttosto la garanzia di rac- 
colti abbondanti e la concessione al sovrano, da parte 
della dea, della capacità di governare. [Vedi TEROGA- 
MIA]. 

A Puri il re, che prima della conquista musulmana e 
britannica governava un vasto impero (fino alla metà 
del xvi secolo), attraverso l’incoronazione rituale veni- 
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va simbolicamnte investito del potere generativo fem- 
minile. Più letteralmente le devadasi, che sono le per- 
sonificazioni viventi di Laksmi, infondono nel sovrano 
il potere fecondante della dea. Questo avviene nel cor- 
so dell’atto sessuale, quando il fluido sessuale femmi- 
nile, contenente il potere vitale ($a4:) della dea, entra 
nel corpo dell’uomo attraverso il suo organo sessuale. 
Nel caso indiano il rito del matrimonio sacro non vie- 
ne compiuto letteralmente, ma simbolicamente, in oc- 
casione dell’incoronazione del sovrano e successiva- 
mente ogni anno. 

Accanto a una attività sessuale di tipo cultuale prati- 
cata dalle donne, gli antichi testi mesopotamici men- 
zionano anche alcuni ieroduli maschi, che rappresen- 
tano Dumuzi, il consorte della dea. Costoro erano de- 
gli eunuchi che indossavano vesti femminili ed erano 
impegnati in attività cultuali di tipo omosessuale. Co- 
me Dumuzi, anche le varie sue trasformazioni nel Baal 
fenicio-cananeo, nell’Adone greco-siriaco, nell’Attis 
frigio e lidio e nell’Osiride egizio, erano tutti consorti- 
figli della dea. Analogamente la mesopotamica Inanna 
si trasformò nelle corrispondenti figure di Asherah, 
Astarte/Afrodite, Cibele e Iside. 

Un elemento comune che ricorre nelle tradizioni 
mitiche relative a queste divinità è il tema dell’autoevi- 
razione del dio, alla quale segue la morte e un soggior- 
no agli Inferi: la dea infine libera da questo regno dei 
morti il suo compagno, riportandolo alla vita. Spesso 
la morte del dio comporta la sterilità della natura, la 
cui fertilità viene restaurata solamente dal ricongiungi- 
mento della dea con il suo consorte. Un antico inno 
babilonese paragona Tammuz alle pianticelle che velo- 
cemente appassiscono. Questo tema si propaga attra- 
verso i millenni e trova la sua classica espressione nel 
rito greco che celebra la morte di Adone, le feste Ado- 
nia, durante le quali le cortigiane dispongono certi se- 
mi in piccoli contenitori che collocano sulla sommità 
del tetto. Qui le pianticelle germogliano velocemente e 
crescono al calore dell’estate, ma appunto appassisco- 
no in fretta, dal momento che le loro radici non hanno 
il tempo di irrobustirsi. Questi «giardini di Adone» 
rappresentano metaforicamente la precoce sterilità del 
dio, poiché le piante muoiono prima di dare frutto, 
riecheggiando così in una concreta azione rituale il te- 
ma mitico dell’autoevirazione del dio. Alcuni autori 
romani .(Ovidio, Servio) riferiscono che in Frigia e in 
Lidia (Asia Minore), all’interno del culto di Cibele e 
Attis, alcuni uomini consacrati si eviravano nel corso 
di certe particolari cerimonie, mentre si trovavano in 
uno stato di france provocata dalla danza e dalla musi- 
ca. Costoro diventavano servi del tempio della dea, in- 
dossavano vesti femminili e praticavano atti cultuali di 


tipo omosessuale. [Vedi OMOSESSUALITÀ, vol. 31. 


Il culto di Cibele fu introdotto a Roma nel 204 a.C., 
in seguito a un decreto ufficiale. In occasione della 
guerra contro Annibale, i Romani consultarono gli 
oracoli sibillini, che li invitarono a condurre a Roma 
l’immagine della dea asiatica (una pietra nera). L’ope- 
razione fu eseguita tra solenni cerimonie e la dea fu in- 
sediata sul colle Palatino. I suoi sacerdoti eunuchi, 
chiamati Galli, continuarono però a seguire le usanze 
del loro culto di origine. Il culto di Cibele sopravvisse 
a Roma fino al v secolo d.C. 

Il divieto di travestirsi che compare nelle Scritture 
ebraiche (Dt 22,5) è inteso dalla maggior parte degli 
studiosi come facente parte del più ampio movimento 
di lotta contro i culti di fertilità. La connessione sim- 
bolica che unisce gli sterili eunuchi travestiti al rinno- 
vamento stagionale della fertilità della terra è attestata 
in numerosi miti relativi a Ishtar e Tammuz. Questa 
connessione è confermata anche etnograficamente, per 
esempio da un analogo fenomeno che si riscontra in 
India, quello degli uomini travestiti conosciuti generi- 
camente come bijra. Per questi travestiti, diffusi am- 
piamente sia nell’India settentrionale che in quella me- 
ridionale, l’autocastrazione è un dovere di casta (dbar- 
ma). L'operazione viene compiuta in un contesto ri- 
tuale: il neofita viene fatto sedere di fronte all’immagi- 
ne della dea Bauhchara Mata e ripete continuamente il 
suo nome mentre viene compiuta l’evirazione, che co- 
stituisce l’iniziazione tradizionale alla comunità bijra. 
Nel mito la dea si taglia un seno e lo offre al posto del 
suo corpo ai banditi che vorrebbero violentarla. Au- 
toevirandosi e vestendosi da donne, i suoi devoti ac- 
quisiscono una sorta di identità con lei. [Vedi RUOLI 
SESSUALI]. 

La maggior parte degli hijra sono prostituti omoses- 
suali; il loro principale compito religioso consiste nel 
suonare e danzare nelle case in cui è nato un figlio ma- 
schio. Gli bijra procurano fertilità, prosperità e salute 
al bambino e alla sua famiglia. La connessione degli 
hijra con la fertilità della terra — e non solo con quella 
del popolo — è raccontata in una delle storie che li ri- 
guardano, una storia che presenta strette somiglianze 
con quella della seduzione dell’asceta Rsy$rnga da par- 
te della cortigiana. Una siccità devastava il territorio e 
soltanto l’incontro intimo tra il sovrano e due bijra 
ospiti della città poteva provocare la pioggia. Il paral- 
lelismo tra l'istituzione degli dira e gli eunuchi sacri 
del Vicino Oriente antico è dunque notevole. Come 
nel caso del parallelismo relativo alle attività sessuali di 
tipo cultuale praticate dalle donne, non può essere 
esclusa la possibilità di un contatto tra le due are cultu- 
rali. 

Sia l'istituzione degli bijra travestiti che quella delle 
cortigiane del tempio presentano un analogo legame 


tra la sterilità e la fertilità universale, un legame che a 
prima vista può apparire paradossale. Le davadasi, in- 
fatti, come le donne al servizio del tempio nel Vicino 
Oriente, non sono destinate alla procreazione; esse 
adottanc i loro figli, ma non li procreano. Gli eunuchi, 
d’altro canto, hanno sacrificato alla dea la loro capacità 
riproduttiva e dunque la loro attività sessuale è del tut- 
to sterile. Peraltro l’analisi dei riti e dei miti delle corti- 
giane del tempio di Jagannatha, a Puri, non lascia dub- 
bi sul fatto che è proprio la loro attività sessuale ciò 
che assicura il benessere e la prosperità universali. La 
documentazione sugli dira e sugli eunuchi sacri del 
Vicino Oriente antico porta a conclusioni del tutto si- 
mili. Il sacrificio della propria capacità riproduttiva è 
simbolicamente simile alla morte. Questo legame è 
particolarmente evidente nel mito dell’autoevirazione 
di Tammuz, di Adone e di Attis, che è immediatamen- 
te seguita dalla morte. Il paradosso che vuole la fertili- 
tà universale prodotta dall’attività sessuale di persone 
che hanno, invece, rinunciato alla propria fertilità può 
essere risolto interpretandolo come un’espressione 
simbolica del diffuso tema sacrificale del rinnovamen- 
to della vita attraverso la morte. 

L’antichità mediterranea e asiatica occidentale e il 
subcontinente indiano non sono, comunque, le sole re- 
gioni del mondo nelle quali vengono praticate attività 
sessuali di tipo cultuale. Purtroppo i resoconti degli et- 
nografi sono, su questi argomenti, piuttosto imprecisi 
e dunque non sono disponibili informazioni sufficienti 
per arrivare a una soddisfacente comprensione di que- 
ste pratiche. Alcune forme di prostituzione sacra sono 
documentate presso vari gruppi nell’Africa occidenta- 
le. A.B. Ellis (The Ewe-Speaking Peoples of the Slave 
Coast of West Africa, London 1890), riferisce che nel 
Dahomey le sacerdotesse che si sono votate a una divi- 
nità vengono considerate le sue spose: esse non hanno 
un marito umano e si dedicano, piuttosto, alla prosti- 
tuzione. Sono conosciute come £osî, un termine che 
deriva da kono, che significa infruttuoso, dal momento 
che le donne così consacrate — così come ogni bambi- 
no nato da esse — perdono il rapporto con la propria 
famiglia natale e appartengono, invece, alla divinità. 
Queste donne indossano vesti speciali e, a differenza 
delle altre donne, si coprono il petto, una singolare pe- 
culiarità che le accomuna alle cortigiane indiane, le so- 
le che hanno il seno coperto negli affreschi della grotte 
di Ajanta (intorno al vir o vi secolo d.C.). Le sacerdo- 
tesse del dio pitone Dangbi si distinguono da quelle 
che appartengono alle altre divinità per il fatto di avere 
una propria organizzazione. Ogni donna può entrare 
in questa organizzazione attraverso la possessione da 
parte del dio, che si realizza nel corso di una esperien- 
za di trance. La sua persona, allora, diviene sacra e in- 
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violabile. Queste donne vivono in comunità, in abita- 
zioni separate; a loro è concessa grande libertà perso- 
nale. 

Più a oriente, tra gli Ibo dell’attuale Nigeria, la dea 
della terra aveva un importante santuario nella città di 
Nguru. Amaury Talbot riferisce (Some Nigerian Fertil- 
ity Cults, Oxford 1927) di circa trecento vergini dona- 
te al servizio del tempio. Esse praticavano attività ses- 
suale di tipo cultuale, soprattutto con uomini sterili, 
che si recavano al tempio per ottenere un potenzia- 
mento della loro virilità. Queste donne non dovevano 
procreare: tutti i neonati venivano esposti. 

Per la zona occidentale, Ellis riferisce (The Tshi- 
Speaking Peoples on the Gold Coast of Africa, London 
1887) dell’esistenza di una forma di prostituzione sa- 
cra tra le tribù della costa dell’attuale Ghana. Al servi- 
zio degli dei ci sono sia sacerdoti che sacerdotesse. I 
sacerdoti si sposano mentre le sacerdotesse non posso- 
no farlo: esse, come in India, sono considerate spose 
della divinità. Queste donne si dedicano alla danza, 
entrano in stato di trace e profetizzano. Hanno rap- 
porti sessuali con uomini di loro scelta, che convivono 
con loro per tutta la durata della relazione. Questo re- 
soconto etnografico — come molti altri — è assai lacuno- 
so sull’argomento. Probabilmente questi esempi non 
sono affatto gli unici casi di attività sessuale di tipo cul- 
tuale nel continente africano. 

Nell’America centrale precedente alla Conquista e 
nel Borneo è documentata la presenza sia di travestiti 
maschi impegnati in attività omosessuali sia di donne 
sessualmente libere. Nella capitale Teocolhuacan, nel 
Messico settentrionale, ai templi erano annessi gruppi 
di travestiti e di donne che si dedicavano ad alcune for- 
me di attività sessuale di tipo cultuale. Nel Borneo, in- 
vece, numerose tribù possedevano sacerdoti e sacerdo- 
tesse iniziati ad alcune forme di prostituzione. Tra i 
Posso-Todjo Toraja, gli Olo Nyadju, gli Olo Dusun e i 
Kayan, per esempio, la maggior parte degli iniziati al 
sacerdozio sono donne. I membri del gruppo sacerdo- 
tale derivano la loro conoscenza dei riti dagli spiriti del 
mondo celeste. Sia i sacedoti che le sacerdotesse hanno 
una conoscenza particolare della magia della fertilità e 
della guarigione. Le sacerdotesse conducono gli spiriti 
dei defunti, specialmente dei capi, nella terra dei mor- 
ti. Esse celebrano anche speciali cerimonie connesse 
alla costruzione della casa. I sacerdoti indossano vesti 
femminili e praticano una prostituzione omosessuale, 
mentre le sacerdotesse agiscono come prostitute pub- 
bliche. 

Oltre alle forme di attività sessuale di tipo cultuale 
praticate in modo regolare da certi uomini e donne, vi 
sono anche casi nei quali una attività sessuale di questo 
genere viene praticata soltanto in determinati periodi. 
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Nell’Africa settentrionale, per esempio, la tribù Awlad 
Na’il discende da un celebre santo del xvi secolo. Tut- 
te le donne della tribù sono sacerdotesse del santuario 
dedicato al santo: giunte alla pubertà, esse scendono in 
città e si prostituiscono sino a quando non hanno mes- 
so da parte una dote soddisfacente. A questo punto ri- 
tornano al villaggio e si sposano. Nessuna infamia è at- 
tribuita al loro modo di procurarsi il denaro. Edmond 
Doutté ricorda (Magie et religion dans l’Afrique du 
Nord, Algiers 1908) che quando gli amministratori co- 
loniali francesi tentarono di impedire tali pratiche, 
l’intera popolazione protestò vigorosamente, insisten- 
do sul fatto che sradicare o limitare questa usanza 
avrebbe comportato la rovina dei raccolti. Questo caso 
costituisce forse un esempio di continuità storica, dal 
momento che Agostino (Città di Dio 2,4), riferisce che 
nell'Africa settentrionale era venerata la dea madre se- 
mitica, sotto il nome di Astarte e di Tanit; durante i 
giorni festivi le donne consacrate praticavano la prosti- 
tuzione sacra. Erodoto, del resto, racconta (1,199) che 
a Pafo (nell’isola di Cipro) le donne, prima di sposarsi, 
usavano prostituirsi al servizio di Adone/Tammuz; 
Giustino precisa che lo facevano per procurarsi i soldi 
della dote. 

Questa offerta nordafricana di prestazioni sessuali 
prematrimoniali per procurarsi denaro è simile a certe 
usanze osservate nell’arcipelago di Palauan, nel Pacifi- 
co occidentale. Quando raggiungono la pubertà, le 
fanciulle sono condotte dalle loro madri a servire come 
concubine nella casa degli uomini di un altro villaggio, 
per tre mesi ogni anno. Come pagamento per le loro 
prestazioni, gli uomini mandano del denaro alle fami- 
glie delle ragazze. Questo sistema di prostituzione 
temporanea genera un'importante rete di scambi eco- 
nomici tra i villaggi. Questa istituzione è considerata 
anche una forma di protezione magica per il villaggio 
nel quale la donna prende temporaneamente residen- 
za. Il fatto viene comunicato a tutti collocando sul 
frontone della casa degli uomini una statua che raffigu- 
ra una donna nuda, con gli organi genitali in evidenza. 
Il mito che spiega le origini di questa figura narra di 
una donna che svolgeva il suo compito di concubina 
nella casa degli uomini, provenendo da un altro villag- 
gio. Gli uomini del suo villaggio natale erano conside- 
rati suoi fratelli e perciò vederla nuda sarebbe stato per 
loro un grave peccato. Per questo motivo gli abitanti 
della casa comune sulla quale viene esposta l’immagine 
sono protetti dalle incursioni degli uomini del villaggio 
di provenienza della donna ospitata. 

Uno studio comparativo delle varie istituzioni che 
comportano una attività sessuale di tipo cultuale, ma- 
schile e femminile, sia su basi permanenti che semiper- 
manenti, non è stato ancora intrapreso. L'argomento è 


ancora ricoperto da un pregiudizio negativo, che deri- 
va probabilmente dall’antica associazione tra questo 
genere di attività sessuale e l’apostasia. 
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IEROGAMIA. Espressione di origine greca che si- 
gnifica «matrimonio sacro» (bieros gamos), «festa per 
un matrimonio sacro», o «rapporto sessuale consacra- 
to». Si tratta di un termine tecnico che indica l’unione 
mitica o rituale tra un dio e una dea, oppure, più in ge- 
nerale, tra un essere divino e un essere umano e, in 
particolare, tra un sovrano e una dea. Questo termine 
ha avuto il suo impiego più ampio nello studio della 
regalità presso le culture urbane del Vicino Oriente 
antico. Il simbolismo fondamentale, tuttavia, è quello 
dell’unione tra un uomo ed una donna, che costitui- 
scono una coppia di opposti facilmente leggibile come 
l'opposizione tra est e ovest, tra nord e sud, tra cielo e 
terra. Quest'ultima coppia, il cielo e la terra, vengono 
spesso presentati come dotati di caratteristiche sessuali 
e sono perciò profondamente legati al nostro argo- 
mento. 

È necessario precisare in questa parte introduttiva 
che un certo puritanesimo vittoriano, persistente tra 


gli studiosi del xx secolo, imbarazzati e allo stesso 
tempo affascinati dal simbolismo sessuale, ha talora 
prodotto forme inadeguate di interessamento nei con- 
fronti delle diverse forme di ierogamia. Si è così fatto 
ricorso a un grande numero di eufemismi, di allusioni 
e di spiegazioni non necessarie, dimenticandosi che in 
molte civiltà, al di fuori dell'Europa e dell'America del 
XIx e Xx secolo, i rapporti sessuali non sono affatto og- 
getto di questo genere di riservatezza. (Una tipica ma- 
nifestazione di questo atteggiamento, nei saggi scienti- 
fici almeno fino alla metà del xx secolo, è la traduzione 
in latino di tutti i passaggi testuali di carattere sessuale, 
che descrivono parti genitali, rapporti sessuali, prosti- 
tute, cortigiane e simili). E invece indispensabile com- 
prendere che il simbolismo del matrimonio sacro co- 
stituisce nelle culture superiori in primo luogo una va- 
riante rispetto a manifestazioni simboliche molto anti- 
che e molto comuni. Anche la classica ma troppo mec- 
canica interpretazione dei riti di ierogamia come un 
impulso o una magia per ottenere la fecondità degli 
uomini, degli animali e dei campi, sulla scia di Wil- 
helm Mannhardt (1831-1880) e di James G. Frazer 
(1854-1941), non è in grado di rendere piena giustizia 
della poesia, della profondità, della drammatica quali- 
tà e complessità della documentazione in nostro pos- 
Sesso. 

Radici antichissime. Lo studioso francese di prei- 
storia André Leroi-Gourhan (1911-1986) arrivò alla 
conclusione che certi segni e certe figure dell’arte delle 
culture di cacciatori del Paleolitico, diffuse dalla Spa- 
gna alla Francia e fino in Siberia, costituiscono un in- 
sieme coerente nelle loro espressioni, sia nei segni che 
nelle rappresentazioni. Fra queste espressioni, una 
delle più caratteristiche è la polarità dei simboli ma- 
schili e femminili, per esempio il bisonte (femminile) e 
il cavallo (maschile). Marija Gimbutas ha raccolto un 
grande numero di manufatti scoperti nell'Europa 
orientale, databili a partire dal 7000 sino al 3500 a.C.: 
la maggior parte degli oggetti di questa collezione è in 
modo evidente correlata alle forme femminili, all’unio- 
ne tra uomo e donna e al parto. I dettagli sono natural- 
mente assai difficili da interpretare, ma ci aiuta nella 
valutazione l'ampia diffusione di simboli identici o si- 
mili in culture posteriori, nelle quali il significato è più 
chiaro; in questo modo possiamo conoscere alcuni 
modelli generali. Queste antichissime immagini pre- 
suppongono linguaggi articolati e narrazioni mitologi- 
che. Inoltre, per quanto riguarda il nostro argomento, 
possiamo affermare con sicurezza che le tematiche 
«sessuali» e «coniugali» costituivano argomenti cen- 
trali dell'espressione religiosa. 

Bisogna segnalare che, accanto all’unione sessuale 
tra il cielo e la terra, sul tipo di quella di Urano e Gaia 
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nella Teogonia di Esiodo, di Dyaus e Prthivi nei testi 
vedici, possediamo anche una documentazione su Es- 
seri supremi «bisessuali». Esseri di questo genere sono 
insieme uno e due, maschili e femminili allo stesso 
tempo; per questo sono più esattamente definiti «an- 
drogini» [Vedi ANDROGINO, vol. 4]. L’Essere su- 
premo dell’antico Messico, per esempio, è Omete- 
cuhtli-Omecihuatl («padre-madre»). A Kisar, una del- 
le Molucche, compare la figura di Apna-Apha («nostra 
madre-nostro padre»). I Konyak Nagas dell'Assam co- 
noscono un Essere supremo Ga-Wang («terra-cielo»). 
importante notare che in molti di questi casi l’ele- 
mento femminile, cioè la terra, viene menzionato per 
primo e sembra costituire l’aspetto più importante; in 
molti miti, inoltre, si afferma che la terra e il cielo co- 
stituivano in origine una unità, e che l’atto della crea- 
zione si è realizzato attraverso la loro separazione. 

Queste rappresentazioni provenienti dalla preistoria 
e da numerose culture tribali risultano essenziali per la 
nostra comprensione del simbolismo della ierogamia: 
si tratta di una immagine che si rivela particolarmente 
fertile in molte culture, anche se in ciascuna con i suoi 
specifici impulsi storici e il suo sviluppo che comun- 
que, come nel simbolismo originario, ruotano sempre 
intorno al tema della pienezza dell’esistenza. Ciò che 
separa le forme più recenti di ierogamia dalle forme 
più antiche è una forma di espressione assai più svilup- 
pata e drammatica e una evidente associazione con il 
potere, politico ed economico. 

Agricoltura e simbolismo sessuale. L’invenzione 
dell’agricoltura, la novità di una vita comunitaria che 
dipenderà d’ora in poi dal grano o dal riso, rappresen- 
ta un importante cambiamento. Gli studiosi, grazie al- 
le loro ricerche sulla preistoria, sono ora più cauti nel 
sottolineare il significato di questo mutamento; essi 
sono inclini a vedere nell’arte preistorica molto più che 
una semplice «magia dei cacciatori» e a riconoscere in 
essa maggiori articolazioni e sottigliezze. Per questo 
l'improvviso emergere dell’agricoltura appare meno 
una frattura radicale rispetto al passato e più una tra- 
sformazione profonda. Lavorare il suolo è un atto 
compiuto sulla terra (femminile); gli strumenti arcaici 
per la coltivazione sono comunemente raffigurati co- 
me falli. In modo del tutto letterale, dunque, il lavoro 
dell’agricoltore è un rito sessuale. Il processo della ge- 
nerazione, che in precedenza non era neppure ricono- 
sciuto, diventa ora un evento nel quale entrano in gio- 
co tutte le forme della vita e della preservazione e salva- 
guardia dell’esistenza. Anche le stagioni assumono un 
nuovo significato, e la grande dea è l’unica figura divi- 
na, che governa sia il calendario, ossia il tempo, che il 
mondo materiale. [Vedi AGRICOLTURA, vol. 1]. 

Nelle civiltà protostoriche della Valle dell’Indo que- 
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sta dea occupava uno spazio notevolissimo e i manu- 
fatti mostrano chiaramente che essa era identificata 
con l’espressione fisica del potere vegetativo. Il potere 
della dea non è necessariamente legato a quello di un 
partner maschile, ma anche in questo caso (come per 
Devi, la grande dea dell’Induismo, legata a Siva), la 
sua unicità e la sua trascendenza non ne sono affatto 
diminuite. Essa è la fonte inesauribile di tutto ciò che 
è. [Vedi DEA, CULTO DELLA). La produzione agri- 
cola ha ovviamente lasciato i suoi segni sull’espressio- 
ne religiosa, ma sarebbe una congettura non autorizza- 
ta considerare questa grande dea una figura completa- 
mente differente dalle forme femminili preistoriche di 
mille anni prima, come la cosiddetta Venere di Willen- 
dorf o la Venere di Lespugue, come peraltro sarebbe 
egualmente scorretto negare ogni continuità con il pas- 
sato. 

Il potere della dea si esprime nella sua capacità di 
generare tutto da sola: la sua funzione caratteristica è 
dunque quella di gereratrix (Przyluski, 1950) e la par- 
tecipazione maschile rimane secondaria e irrilevante. 
La comparazione con una maternità «ordinaria» è del 
tutto fuorviante. Abbiamo a che fare con un simbolo 
religioso: generando da sé stessa, la dea manifesta 
quello che in un linguaggio astratto costituirebbe la 
propria essenzialità trascendente. Un testo vedico 
(Rgveda 10,125) afferma che la dea Vac («Parola») è la 
regina della terra e la portatrice di tesori, ma anche la 
prima a partecipare al sacrificio (prima rispetto alle al- 
tre divinità) e quella che realmente agisce quando 
qualcuna delle principali divinità entra in azione. Essa, 
in altre parole, è la dominatrice assoluta, persino del 
mondo divino. 

Come è possibile afferrare questa assoluta trascen- 
denza? In questo caso il «classico» simbolismo coniu- 
gale del mondo neolitico e agricolo, con le sue specifi- 
che radici preistoriche, manifesta in pieno la sua forza. 
Il lavoro dell’agricoltore è come il cerchio più esterno 
di una serie di cerchi concentrici, rispetto ai quali, se- 
condo modalità di espressione simbolica, le immagini 
sessuali e coniugali costituiscono il centro. 

Il cambiamento economico prodotto dall’agricoltu- 
ra è uno degli aspetti più immediatamente evidenti per 
un osservatore moderno. Per la prima volta, innnanzi 
tutto, fu possibile conservare a lungo le provviste di ci- 
bo. (Si comprende inoltre come, dal punto di vista del- 
l'economia, questo sia da considerare il momento di 
nascita di una precisa nozione di capitale: senza una 
qualche forma di permanenza, infatti, «capitale» rima- 
ne un concetto del tutto indistinto). La possibilità di 
immagazzinare il grano produce le condizioni necessa- 
rie per l’organizzazione di comunità più ampie. Questi 
fatti sono estremamente significativi per lo storico, tut- 


tavia essi costituiscono soltanto astratte ipotesi, delle 
quali, peraltro i ritrovamenti archeologici, i manufatti 
artistici, le rappresentazioni, i luoghi di culto e i miti ci 
parlano direttamente e concretamente. Nella cultura 
dell’antica Grecia, ad esempio, il grano veniva conser- 
vato in grandi contenitori per metà interrati: questi 
erano il luogo da cui comparivano le divinità ctonie. 

Le azioni della grande dea, il carattere divino della 
terra, l’importanza della donna, la natura rituale del la- 
voro agricolo e il suo legame con il rapporto sessuale 
equivalgono a una nuova e totale esperienza del mon- 
do, nei suoi aspetti quotidiani e nelle sue strutture fon- 
damentali. Quanto insolito fosse questo nuovo simbo- 
lismo noi lo possiamo capire dall’insistenza e dalla fe- 
rocia con cui i conquistatori stranieri cercarono di di- 
struggerlo. L’espansione delle tribù indoeuropee (dal 
3000 al 1500 a.C. circa), la cui organizzazione religiosa 
era di tipo pastorale piuttosto che agricola, rallentò 
considerevolmente lo sviluppo della civiltà (Gimbutas, 
1982). Nell’India settentrionale, ad esempio, le varie 
incursioni dei nomadi indoeuropei, così come, molto 
più tardi, le invasioni dei musulmani (anch’essi con 
un’organizzazione religiosa fondamentalmente pasto- 
rale), distrussero moltissimi templi; gli invasori, infat- 
ti, erano particolarmente provocati dalle immagini 
sensuali (che per i musulmani erano anche i volti privi 
di velo delle dee e delle ninfe raffigurate sulle pareti 
dei santuari). 

A sua volta, la vita agricola divenne stabile e tradi- 
zionale: i riti sessuali continuarono a essere praticati. 
Questo fatto richiamò in seguito l’attenzione di noti 
studiosi (come Mannhardt, Frazer, J.J]. Meyer e molti 
altri) non soltanto verso i riti delle società del passato, 
ma anche verso i costumi popolari del presente. Il po- 
tere che possiede una donna nuda, soprattutto nei con- 
fronti dell’incremento dei raccolti, è attestato da nu- 
merose cerimonie di culto. Anche le immagini delle di- 
vinità femminili (della preistoria, della protostoria e 
della tradizione storica) confermano l’antichissimo si- 
gnificato della nudità; lo stesso si può dire di certe raf- 
figurazioni di dee completamente vestite, ma accom- 
pagnate da alberi ombrosi di foglie (Przyluski, 1950). 
La prosperità e l'abbondanza sono simbolicamente in- 
serite nel dinamismo della vita rituale. Mannhardt e 
Frazer hanno raccolto un buon numero di casi in cui 
l’atto sessuale era creduto un atto magico. [Vedi SES- 
SUALITA]. Lo stesso concetto di magia, del resto, si 
comprende soltanto ricordando che la magia deve la 
sua esistenza a una coerente visione di questo mondo e 
del suo divino complemento. 

Alcune delle immagini più antiche della dea e alcuni 
disegni preistorici intrecciarono probabilmente gli ele- 
menti femminili a qualche caratteristica maschile, anti- 


cipando idee e speranze successive. Comunque sia, 
non vi è dubbio che le vivaci società agricole poterono, 
anche in epoca molto remota, sviluppare certi aspetti 
di questo simbolismo. 

Città-stato e ierodulia nell’antichità. La ierogamia 
come cerimonia regale coincide, nell’antichità, con la 
creazione delle città-stato, che sono fondate sul benes- 
sere fornito dall’agricoltura. La ierogamia non cancel- 
lò affatto gli antichi culti «primitivi» del villaggio, ma 
li estese e li organizzò in forme che derivavano (attra- 
verso particolari viariazioni) da un più antico simboli- 
smo. Uno di questi antichi culti è quello che prevedeva 
il rapporto sessuale tra il sovrano e una «sacerdotes- 
sa», come accade in una delle cerimonie dell’Akitu, la 
grande Festa del Nuovo Anno dell’antica Babilonia. Il 
modello per questo rito si incontra già nei miti sumeri- 
ci e nelle usanze del tempio. Del tutto inadeguata è 
certamente la nostra conoscenza, nell'antico mondo 
mesopotamico, delle pratiche religiose diffuse tra la 
gente comune, ma sappiamo con sicurezza che le prin- 
cipali procedure rituali venivano compiute, a nome 
dell’intera popolazione, attraverso la mediazione di 
funzionari e di specialisti religiosi di vario tipo. [Vedi 
FESTA DEL NUOVO ANNO]. 

Intorno al 2100 a.C., il re Gudea aveva costruito un 
tempio per il dio Ningirsu, che gli era apparso in so- 
gno. Tra i riti celebrati nel nuovo tempio vi era la sacra 
cerimonia del matrimonio del dio e della sua consorte, 
Baba, che durava sette giorni. Probabilmente questo 
genere di matrimonio costituiva una parte necessaria 
della liturgia per ciascuna delle principali divinità già 
presenti nella cultura sumerica, come avvenne in se- 
guito nei culti babilonesi e più tardi tra gli Assiri e nei 
culti semitici occidentali. 

Il rito della ierogamia, associato alla Festa del Nuo- 
vo Anno e celebrato in diversi centri di culto, simbo- 
leggia l'unione del re della città e della dea della città, 
rappresentata talvolta dalla consorte del re e più spes- 
so da una ierodula, una donna al servizio del santuario, 
una «sacerdotessa». (Sarebbe forse fuorviante e offen- 
sivo tradurre i termini sumerici e accadici con «prosti- 
tuta sacra»). [Vedi IERODULIA]. Venivano offerti 
molti sacrifici cruenti, che fungevano probabilmente 
da doni matrimoniali senza peraltro perdere il loro ti- 
pico valore sacrificale: l'uomo veniva coinvolto in atti- 
vità caratterizzate dal rischio dell’incontro con il mon- 
do divino e nel rischio legato a questo incontro egli 
metteva alla prova la propria esistenza. L’intera ceri- 
monia del matrimonio costituisce una replica, una 
controparte visibile, dell'unione che si svolge in cielo. 
Non soltanto la ierodula era la personificazione della 
dea: anche il sovrano, se alcune condizioni venivano 
rispettate, doveva essere considerato il rappresentante 


del dio. 
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Un antico prototipo di questo rito della ierogamia è 
la storia sumerica della dea Inanna e della sua relazio- 
ne con Dumuzi. Quest'ultimo viene descritto come un 
giovane pastore, del quale la dea suprema, dotata di 
tuti i poteri, si innamora. Nel dramma la dea discende 
agli Inferi per motivi non del tutto chiari, ma che sono 
certamente in rapporto con la sua ambizione di com- 
pletare il suo dominio estendendolo anche al regno dei 
morti. La dea fallisce nel suo tentativo e la «sorella 
maggiore», Ereshkigal (la regina del grande mondo 
sotterraneo), non ha pietà di lei; essa fissa il suo 
«sguardo di morte» su Inanna. Inanna non può sfuggi- 
re alla morte, a meno che non si trovi un sostituto. Ella 
si impegna a trovarlo. Nel frattempo Dumuzi, il suo 
amore, sulla terra passa il suo tempo assiso in trono, in 
mezzo ai segni della ricchezze e del potere. Benché 
Inanna non avesse affatto l’intenzione di consegnarlo 
agli Inferi al suo posto, ora essa fissa il suo «sguardo di 
morte» su di lui e ordina ai demoni di condurlo via e di 
torturarlo. La narrazione termina con una sorta di 
compromesso, in base al quale Dumuzi dimorerà sulla 
terra per metà dell’anno, mentre durante l’altra metà 
vivrà nel regno dei morti. 

Questo genere di costruzione mitologica servì da 
modello per i sovrani sumerici e accadici; con i suoi te- 
mi, con i suoi motivi e le sue varianti costituì il model- 
lo della regalità e della religione nell’intero Vicino 
Oriente antico. Ezechiele 8,14 è uno dei testi che, nella 
tradizione di Israele, si oppone con maggior vigore alle 
usanze religiose connesse alla ierogamia: esso ci parla 
delle donne che, alle porte del tempio, ritualmente 
piangevano il destino di Tammuz (Dumuzi). Un buon 
numero di dettagli non rende del tutto improbabile 
che anche la storia evangelica di Gesù Cristo ricavi al- 
cuni dei suoi tratti dal mito del dio-pastore che muore 
(Kramer, 1969). Dumuzi (Tammuz), peraltro, non vie- 
ne affatto presentato come un dio e in origine non era 
una divinità ma semplicemente un sovrano il cui ma- 
trimonio con la grande dea (Inanna-Ishtar) fu necessa- 
rio per conferire alla sua terra una certezza sacra, un 
futuro segnato dal benessere. 

La regalità richiedeva evidentemente un fondamen- 
to sacro, che poteva essere offerto soltanto dall’onni- 
potenza della grande dea. La complessità della storia 
di Inanna e Dumuzi, tuttavia, anche se ridotta ad una 
estrema sintesi, ci permette di osservare qualcosa di 
più che un semplice proposito utilitaristico, una mera 
generalizzazione dell’ideologia regale. Il matrimonio 
sacro, infatti, lungi dall’essere una celebrazione priva 
di fondamenti teorici e soltanto politicamente efficace, 
costituisce un modo per raggiungere gli estremi delle 
angosce ultime dell’esistenza umana: esso da un lato 
sconfigge la morte, dall’altro delude definitivamente 
ogni tentativo di accumulare potere o ricchezza, nono- 


216 IEROGAMIA 


stante l’inevitabilità di questi comportamenti. L'’inevi- 
tabilità della morte e la caducità del potere e della ric- 
chezza non sono soltanto fatti della vita; essi costitui- 
scono le esperienze di un dramma fondamentale, che 
ogni anno deve essere rivissuto. La posizione del re e, 
attraverso la sua mediazione, la posizione di ogni uo- 
mo in relazione alla dea e al suo partner richiede una 
iniziazione ai misteri dell’esistenza. Si tratta, ovvia- 
mente, di qualche cosa di ben diverso da un semplice 
chiarimento sul destino dopo la morte, da una spiega- 
zione o uno stimolo rivolto alla seminagione e alla mie- 
titura del grano, oppure da un commento sul ciclo vi- 
tale dei cereali. 

Nella religione babilonese il potere del dio supremo 
Marduk, proprio come quello della sua compagna 
Ishtar (il nome accadico di Inanna), non è limitato a un 
sola area. Benché il mito presenti la dea come non 
completamente vittoriosa nel suo viaggio nell’altro 
mondo, ella infine ritorna e il suo governo viene sem- 
pre presentato come universale. Al contrario, Dumuzi 
risulta associato alla vita pastorale anche nei miti più 
antichi e pare che il'suo dominio sulla terra sia in realtà 
limitato; questa medesima impressione si ricava anche 
dai testi di epoca più tarda. Tale dominio, peraltro, de- 
riva proprio dalla ierogamia. 

La sicurezza di governare sul territorio e la garanzia 
del suo benessere sono estremamente importanti e 
provengono dalla determinazione del destino del so- 
vrano. Proprio come il potere del dio Marduk fu stabi- 
lito quando egli ricevette le «tavolette del fato» (nel- 
l’Enuma elish, il famosissimo mito della creazione), 
così il re si presenta come un sovrano quando fissa le 
leggi e le regole che garantiscono il corretto funziona- 
mento dell’universo. Il rito, assai complesso, per mez- 
zo del quale il re determina le leggi è legato alla festa 
dell’ Akitu e il sacro matrimonio è considerato «il terzo 
modo di determinare il destino» (Pallis, 1926). L’unio- 
ne con la dea, evidentemente, è di suprema importanza 
per il governo della terra. 

Il potere e l’amore della dea. Abbiamo visto che 
uno dei più importanti temi della mitologia e dei riti 
del matrimonio sacro è il potere della dea. Tale potere 
è associato alla guerra e alla collera distruttiva, ma an- 
che alla vita inarrestabile e all'amore. Da qui proven- 
gono numerosi temi poetici d'amore, anche in tradi- 
zioni che, come quella di Israele, rifiutarono il suo 


simbolismò e il suo rituale. Le parole del Cantico dei 


Cantici (8,6): «forte come la morte è l’amore», per 
esempio, derivano la loro forza e il loro significato 
proprio dal medesimo nuovo atteggiamento che pro- 
dusse il simbolismo della ierogamia. [Vedi AMORE, 
vol. 3]. 

Anche se la rappresentazione mesopotamica del ma- 


trimonio sacro costituisce senza dubbio la testimoni- 
nanza più antica, tuttavia alcuni simbolismi compara- 
bili sono sorti in altre religioni (per esempio in Messi- 
co e in India), sempre in un contesto agricolo e in ge- 
nere in regioni tropicali o temperate più o meno vicine 
all'equatore. Contrariamente a quanto si pensò per 
lungo tempo, la dea suprema non è in primo luogo ma- 
dre, ma piuttosto amante. Quando vengono alla ribalta 
le supreme divinità maschili, come Marduk a Babilo- 
nia o Visnu e Siva nell’Induismo, i devoti in genere si 
rivolgono non già all'elemento maschile della coppia 
ma ancora a quello femminile, dal quale fluisce la gra- 
zia e che fornisce, nella sua relazione amorosa, la per- 
fetta possibilità del contatto. Nell’esperienza religiosa 
del Visnuismo (la venerazione di Visnu, regale e ma- 
scolino, benché compassionevole), i devoti si rivolgo- 
no istintivamente a Laksmi (Srî), la consorte di Visnu, 
che viene presentata dalla letteratura induista come 
particolarmente accessibile, anche più accessibile dello 
stesso Visnu. Anche attraverso i tanti flussi della storia 
culturale e i mutamenti religiosi è ancora tangibile 
l’antichissima esperienza dell'amore della grande dea. 

In modo forse ancora più notevole, nel Buddhismo 
Mahayana, specialmente in Tibet, la dea Tara conserva 
la sua popolarità nonostante la tradizionale preminen- 
za dell'elemento maschile che caratterizza tutto il Bud- 
dhismo, nel quale, per consenso quasi unanime, sol- 
tanto una esistenza finale in forma di uomo può aprire 
la via del nirvana. Tara, tuttavia, è collocata sullo stes- 
so livello dei vari bodbisattva, coloro che sarebbero 
pronti a entrare nel zîrv4r4 ma rinunciano a farlo per 
assistere coloro che non hanno ancora raggiunto la sal- 
vezza. Ancora una volta la beatitudine si rivela più ac- 
cessibile attraverso il femminile. [Vedi anche MATRI- 
MONIO, vol. 3]. 
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IMMAGINI, VENERAZIONE DELLE. La vene- 
razione delle immagini (statue, dipinti e altre rappre- 
sentazioni di santi, dei, eroi, ecc.) è stato un fenomeno 
diffuso nella storia delle religioni, ma non è stato 
ugualmente caratterizzato nelle diverse tradizioni reli- 
giose del mondo. Alcuni studiosi hanno cercato di col- 
locare le principali religioni storiche lungo una sorta di 
spettro che spazia da quelle tradizioni tendenzialmente 
aniconiche (Islamismo, Ebraismo profetico) a quelle in 
cui le immagini hanno prosperato (Buddhismo Maha- 
vana, Induismo). Ad opportuni intervalli tra questi e- 
stremi, hanno posto il Vedismo, il Protestantesimo, lo 
Scintoismo, l’antico Buddhismo, il Giainismo, il Cat- 
tolicesimo, l’Ortodossia orientale e le religioni dell’an- 
tico Egitto e della Grecia antica, per citare solo qual- 
che esempio. Occasionalmente, hanno tentato di inse- 
rire in varie posizioni anche le religioni primitive. 

Un simile schema, tuttavia, è fuorviante. Anche se 
forse risulta utile nel delineare un quadro globale del- 
l'importanza delle immagini nelle diverse tradizioni, 
presenta una visione semplicistica e superficiale della 
materia. Vari fattori rendono il quadro più complesso. 

Prima di tutto, storicamente, gli atteggiamenti di 
molte religioni nei confronti delle immagini non sono 
stati affatto uniformi. Sia il Buddhismo che l’Induismo 
hanno cominciato con un atteggiamento aniconico e 
solo gradualmente hanno accettato le immagini nel lo- 
ro culto. Il Cristianesimo ha fatto lo stesso, ma ha poi 
vacillato a proposito della loro accettabilità. Noi dob- 
biamo pertanto esaminare la storia delle immagini nel- 
le singole tradizioni, prima di generalizzare sulla loro 
venerazione. 

In secondo luogo, quel che una tradizione o un indi- 
viduo può dire o pensare sulla venerazione delle im- 
magini non sempre corrisponde a quel che veramente 
si fa o si sente di fronte a un’immagine reale. Nel Bud- 
dhismo Theravada, ad esempio, coloro che venerano 
un’immagine del Buddha non possono affermare che 
egli sia presente nella sua statua o che sia in qualche 
modo capace di rispondere alle loro offerte o alle loro 
preghiere, ma a volte si comportano come se lo fosse. 
Lo stesso si potrebbe dire sulla venerazione delle im- 
magini in molte altre tradizioni religiose. 

In terzo luogo, in ogni determinato periodo nell’am- 
bito di una singola tradizione, è possibile che vengano 
espresse varie attitudini differenti nei confronti delle 
immagini. Il maestro cinese zen, ad esempio, che bru- 
ciò una statua del Buddha perché aveva bisogno di le- 
gna da ardere, aveva da dire a questo proposito cose 
diverse dal monaco che era rimasto scandalizzato da 
tale atto. Più in generale, la misura in cui si pensa che 
le immagini venerate incarnino veramente il divino o il 
soprannaturale può variare in maniera considerevole. 
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Alcune persone — ad esempio gli iconoclasti — pensano 
che le immagini non abbiano affatto o non dovrebbero 
avere alcun rapporto con la divinità. Altri, tuttavia, so- 
stengono concezioni più positive. C'è, ad esempio, 
quel che Albert C. Moore chiama l’«adoratore totale 
delle immagini», che «quando entra nel tempio... vede 
l’icona centrale come un’incarnazione vivente del dio» 
(Moore, 1977, p. 32). Ciò non significa affatto che per 
lui il dio è l’immagine. Infatti, un simile grado di idola- 
tria si trova solamente nelle dichiarazioni fuorviate di 
etnografi monoteisti o missionari contro le tribù «pa- 
gane» che si suppone adorino «bastoni e pietre». Ma 
per un simile adoratore l’immagine può anche essere 
divina — può esserci cioè un rapporto, permanente ed 
intimo, tra il dio e l’immagine, nella quale la divinità 
può anche essere presente. A questa categoria doveva- 
no appartenere quei cittadini ateniesi che nel v secolo 
a.C. mandarono in esilio il loro compatriota Stilpo 
perché aveva affermato che la statua di Atena di Fidia 
non era la dea in persona. Così era anche il mistico de- 
vozionale dell’India meridionale Andal, che sposò 
un'immagine di Visnu e venne poi miracolosamente 
assorbito nel suo abbraccio. 

D'altro canto, c’è il devoto che in qualche modo 
considera il dio presente nell'immagine, ma solo per la 
durata di un rito. In effetti, in molti casi, si crede che i 
riti stessi comportino o affermino tale presenza. La di- 
vinità viene invitata a partecipare al rito o all’inizio di 
esso viene risvegliata, per poi essere congedata o messa 
a riposare alla fine della cerimonia. Così ogni mattina, 
nei templi di tutto l’antico Egitto, il sommo sacerdote 
doveva aprire le porte della camera del tempio, pren- 
dere la statua del dio, cambiargli i vestiti, pulirla, nu- 
trirla e adornarla, prima di ritirarsi e lasciarla nell’o- 
scurità. 

Infine, c'è chi pensa che le immagini siano utili cen- 
tri di venerazione, ma che in definitiva non rappresen- 
tino altro che riflessi e richiami delle caratteristiche 
della divinità. Costoro in realtà non adorano l’immagi- 
ne, ma adorano davanti all'immagine, che viene consi- 
derata come un effettivo canale di preghiera, devozio- 
ne o meditazione. Così J.B. Pratt parla in The Religious 
Consciousness (New York 1920) di un induista che 
spiegava che l’immagine che adorava non era Siva (che 
stava in Cielo), ma che essa nondimeno gli rendeva 
possibile pregare Siva. 

Testimonianze preistoriche e primitive. Le origini 
nel tempo della venerazione delle immagini sono piut- 
tosto difficili da accertare. Alcuni studiosi hanno avan- 
zato l’ipotesi che certi resti paleolitici - come la figura 
femminile scolpita nota come Venere di Willendorf o 
il cosiddetto Stregone Danzante trovato dipinto sui 
muri di un «santuario» nella grotta di Les Trois Frères 


nella Francia meridionale — costituiscano primitivi 
esempi di culto delle immagini. Ma l’arte preistorica è 
notoriamente difficile da interpretare. 

Altri studiosi hanno invece rivolto il loro interesse a 
casi di culto delle immagini presso culture non lettera- 
te o primitive, sostenendo in modo esplicito o implici- 
to che se gli Africani, gli indigeni dell'Oceania e gli in- 
digeni americani venerano le immagini, questa deve 
essere una pratica antica. Ma anche in questo caso sor- 
gono delle difficoltà, perché, anche se si accetta tale 
prova come rilevante per il problema delle origini sto- 
riche, i dati etnografici risultano confusi: alcune tribù 
venerano immagini, mentre altre no. Inoltre, il dibatti- 
to appare ulteriormente complicato da un’altra que- 
stione: immagini di chi? Molte culture primitive non 
rappresentano la figura del loro dio elevato o Essere 
supremo, ma possono anche venerare immagini di va- 
rie divinità inferiori, spiriti o antenati. Ad esempio, i 
Maori non rappresentano il loro dio elevato Io, ma 
stranamente collocano nei santuari degli antenati im- 
magini scolpite di spiriti inferiori. Esempi simili si 
possono trovare in Africa e nelle Americhe. 

Si dovrebbe anche sottolineare che il contatto con il 
mondo occidentale ha spesso intaccato fortemente le 
tradizioni immaginistiche indigene. Le dottrine maori 
su Io, ad esempio, possono anche aver costituito una 
risposta alle dottrine cristiane su Dio. Analogamente, 
quando gli abitanti di Tonga si convertirono al Cristia- 
nesimo nel xIx secolo, distrussero praticamente tutti i 
loro «idoli», tranne alcuni, che, ironia della sorte, fu- 
rono salvati da un missionario per un museo. Per con- 
verso, gli Asmat della Nuova Guinea non cominciaro- 
no a fabbricare e a venerare immagini fino alle soglie 
del xx secolo, quando, in parte in risposta alla doman- 
da occidentale di arte primitiva, scoprirono che pote- 
vano limare chiodi di ferro (importati) e usarli come 
piccoli scalpelli per creare immagini. 

La venerazione delle immagini nelle culture primiti- 
ve sfugge così a qualsiasi generalizzazione, complicata 
com'è dall’insufficienza di informazioni attendibili e 
da questioni di ordine teologico, culturale e anche tec- 
nologico. 

Induismo. Per secoli la tradizione induista è stata 
essenzialmente aniconica. Le varie divinità del pan- 
theon vedico non venivano rappresentate, almeno non 
in maniera antropomorfica, e i sacrifici rituali che le 
comprendevano sottolineavano l’importanza non della 
forma divina come tale, ma del suono sacro (mantra), 
del fuoco e dell’altare sacrificale. 

Solo con l’irrigidimento della tradizione sacrificale, 
il crescente uso di templi e la nascita di movimenti de- 
vozionali (bbakt) le immagini degli dei diventarono 
un tratto saliente dell’Induismo. Visnu, Krsna, Siva, 


Kali e altri dei e dee finirono tutti con l’essere rappre- 
sentati nelle loro varie forme in statue e dipinti e furo- 
no venerati in templi e case di tutta l’India. 

Il modello tipico della venerazione induista delle 
immagini si può vedere nel rito domestico della p#/4. 
Questo rito può aver luogo diverse volte al giorno, ma 
tipicamente si celebra la mattina. Il devoto prima di 
tutto si purifica ritualmente facendo il bagno, cam- 
biandosi gli abiti e così via, in modo da potersi acco- 
stare al dio. Egli fa poi delle offerte all'immagine, che 
comprendono fiori, incenso, lodi, profumi, luci, ac- 
qua, un bagno, ornamenti freschi, cibo e bevande. In 
altri termini, l’immagine viene trattata come se fosse 
un ospite d’onore. In effetti, la p#/4 replica per il dio 
tutti i comuni atti indiani di ospitalità; è un modo di 
rendere il dio presente, o in famiglia in un modo parti- 
colarmente onorevole nella propria dimora oppure in 
un tempio. 

Due importanti atti connessi con la p#/4 sono il pra- 
nàma e mangiare il prasada. Pranima indica una pro- 
strazione o un inchino o un equivalente saluto in segno 
di rispetto. Non si rivolge soltanto alle immagini degli 
dei, ma anche alle persone autorevoli. Come in molte 
altre tradizioni, esprime subordinazione e in particola- 
re l’impurità di un individuo di fronte alla divinità. Si 
tributa venerazione ponendo la parte più pura del cor- 
po, la testa, sotto la parte più impura del corpo del dio, 
i piedi. 

Il prasada, d’altro canto, è il cibo che è stato offerto 
alla divinità e poi distribuito ai devoti. L'assunzione di 
tale cibo — presente in molte tradizioni sacrificali di 
tutto il mondo — viene spesso interpretata come un at- 
to di comunione o commensalità con il dio. Nell’In- 
duismo, invece, essa rappresenta un ulteriore atto di 
venerazione. Il devoto non partecipa in realtà al pasto 
del dio; mangia dopo di lui. Il pras4da rappresenta gli 
avanzi del dio — che nella cultura induista sarebbero 
considerati fortemente contaminanti se provenissero 
da un altro essere umano. Consumando così gli avanzi 
della divinità, il devoto ancora una volta afferma sim- 
bolicamente la sua relativa impurità e la divinità del 
dio. i 

Buddhismo. È risaputo che il Buddhismo, fondato 
nel vi secolo a.C., vide per la prima volta l’immagine 
del suo fondatore intorno al I secolo d.C. I bassorilievi 
del Buddhismo primitivo rappresentano il Buddha in 
maniera aniconica. Altre figure — devoti, discepoli e di- 
vinità — vengono raffigurate fisicamente, ma non il 
Buddha, la cui presenza viene affermata solo attraver- 
so vari simboli, come orme, alberi, ruote, stupa e troni 
vuoti. Questi stessi simboli, tuttavia, erano già oggetti 
di una venerazione molto simile a quella che fu in se- 
guito tributata alle immagini del Buddha. In altri ter- 
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mini, anche se il Buddhismo si sviluppò da una fase 
aniconica a una fase iconica, gli atti di venerazione nel 
Buddhismo possono anche non essere molto cambiati 
nel corso di questo processo. L'immagine era soltanto 
un altro simbolo del Benedetto. 

Gli storici dell’arte hanno molto discusso sull’origi- 
ne dell'immagine del Buddha. Secondo alcuni essa 
emerse per la prima volta dai dipinti indigeni delle di- 
vinità locali (yaks4); secondo altri fu ispirata dall’im- 
portazione di immagini e di artisti ellenistici nell'India 
nordoccidentale. Comunque possa essere stato, non fu 
molto prima che i testi buddhisti cominciassero ad as- 
sumere una posizione definita sulla venerazione delle 
immagini. L’Asfokzvadana del 11 secolo d.C., ad esem- 
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pio, afferma che è accettabile venerare un’immagine 
del Buddha, a patto che si pensi al Buddha e non si fis- 
si la propria attenzione sul legno o sull’argilla di cui la 
statua è fatta. 

Tuttavia, la venerazione delle immagini nel Buddhi- 
smo — almeno nella tradizione Theravada — è stata 
complicata dalla dottrina del parizirvina del Buddha. 
Secondo tale dottrina, il Buddha è morto e defunto; il 
suo potere appartiene ormai al passato; egli ha com- 
piuto tutto quel che doveva compiere. Non può così 
essere pregato, ricevere offerte, rispondere ai suoi de- 
voti. I Theravadin sono a conoscenza di questa dottri- 
na, eppure, come Richard Gombrich (1971) ha sottoli- 
neato, affettivamente sentono a volte che il Buddha è 
presente, che la sua immagine è in qualche modo viva 
e pertanto gli offrono nella p#j4 fiori, incenso, luci e 
anche cibo e bevande. Questo non rende, tuttavia, il 
Buddha un dio nel senso induista del termine. È signi- 
ficativo che nello Sri Lanka il cibo offerto alle immagi- 
ni del Buddha non venga poi mangiato dai devoti co- 
me prasada. Non può essere condiviso o ripreso, per 
cui viene buttato via o dato ai cani o ai poveri Tamil 
(induisti). 

Le offerte stesse, tuttavia, creano uno stato d’animo, 
o meglio un ambiente, in cui il Buddha e i suoi inse- 
gnamenti possono essere contemplati. Ad esempio, nel 
presentare un fiore a un'immagine del Buddha, il de- 
voto spesso recita un verso che lo fa riflettere sulla dot- 
trina dell’impermanenza: «Come questo fiore appassi- 
sce, così il mio corpo va verso la distruzione» (Gom- 
brich, 1971, p. 116). E nell’accendere una lampada, 
egli contempla il Buddha stesso, «la lampada veramen- 
te illuminata dei tre mondi» (p. 117). La venerazione 
di un'immagine di Buddha, pertanto, qualunque sia lo 
stato ontologico del Buddha, costituisce anche un atto 
di meditazione. 

Al tempo stesso, naturalmente, è un atto soteriologi- 


camente orientato. Anche se il Buddha, alla fine della 


sua strada a senso unico, non può tornare indietro, i 
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devoti buddhisti possono avanzare verso di lui. Solita- 
mente essi esprimono i loro scopi abbastanza chiara- 
mente nel fare offerte alle immagini del Buddha, cer- 
cando così di acquistare dei meriti che li aiutino ad ot- 
tenere una migliore rinascita e l’illuminazione finale. 

Cina e Giappone. Dopo che l’idea dell'immagine 
del Buddha e della sua venerazione si stabilizzò in In- 
dia, prosperò in maniera impressionante e contribuì 
allo sviluppo di un intero pantheon di esseri illuminati. 
La venerazione di Buddha celesti come Amitaàbha e di 
bodbisattva come Avalokitesvara e Mafijusrî divenne 
una delle principali caratteristiche del Buddhismo 
Mahayana. 

Le immagini buddhiste, in effetti, costituirono un 
mezzo importante di diffusione della fede e uno stimo- 
lo allo sviluppo di tradizioni iconiche in tutta l'Asia 
orientale. La Cina, durante il 1 millennio a.C., non 
sembra essere stata fondamentalmente interessata a 
rappresentare e a venerare i suoi dei in immagini an- 
tropomorfiche. (Si narra ad esempio che uno dei suoi 
primi leggendari re saggi abbia ordinato ai suoi soldati 
di combattere con le statue di varie divinità; quando i 
suoi soldati vinsero, proclamò la superiorità dell’uomo 
e la follia del culto di dei fatti di argilla). L’introduzio- 
ne del Buddhismo nel 1 secolo d.C., tuttavia, trasformò 
la concezione cinese. Anche il Confucianesimo ufficia- 
le alla fine tenne conto delle immagini di Confucio 
(anche se in seguito tale decisione venne revocata con 
un ritorno alle semplici lapidi lignee degli antenati per 
rappresentare il maestro defunto). 

Nel Taoismo e nella religione popolare, tuttavia, un 
intero pantheon di divinità popolari, ispirate alle im- 
magini buddhiste, finì con l’essere dipinto e venerato. 
Alcune figure, come Mi-lo, il cosiddetto «Buddha che 
ride», risultavano chiaramente da un sincretismo. Al- 
tri, come Kuanti, il dio della guerra, erano eroi deifica- 
ti. Le porte di molte case cinesi erano custodite da im- 
magini di dei guardiani e le cucine sorvegliate da stam- 
pe di carta di Tsao-wang, il dio della terra. Il culto di 
Tsao-wang, infatti, riflette quel che è stato definito il 
«senso terra a terra della presenza della divinità nel- 
l’immagine» dei Cinesi (Moore, 1977, p. 80). Alla fine 
di ogni anno, quando si credeva lasciasse il suo posto 
nella cucina per andare a riferire all'Imperatore di 
Giada tutto quel che era successo nella casa durante 
l’anno passato, riceveva offerte particolarmente pre- 
giate come allettamento. La sua immagine veniva allo- 
ra rimossa e i pochi giorni della sua permanenza in cie- 
lo erano un periodo di rilassamento non sorvegliato, 
finché una nuova immagine non veniva riappesa a Ca- 
podanno per indicare il suo ritorno. 

Anche in Giappone la venerazione delle immagini 
fu importata con l’introduzione del Buddhismo. Lo 


Scintoismo primitivo impiegava vari simboli od ogget- 
ti naturali per rappresentare la presenza di potenze sa- 
cre (karzi), ma solitamente non tentava di raffigurarle 
direttamente. Questa reticenza dello Scintoismo so- 
pravvive ancor oggi: i santuari raramente contengono 
statue o dipinti, anche se occasionalmente si possono 
trovare raffigurazioni del kazi individuale. 

Ma con l’importazione del Buddhismo all’inizio del 
vi secolo d.C., l’autorevole e solenne iconografia 
Mahayana si affermò presto. Alcuni Buddha e bodb:- 
sattva continuarono a essere venerati pressappoco co- 
me lo erano stati in Cina. Ma il culto di altri fedeli si 
orientò verso nuove direzioni. Così Dainichi Nyorai 
(Vairocana), il Grande Buddha del Sole, assunse un 
ruolo importante nella formazione di un’ideologia na- 
zionale giapponese. Fud6 (Acala), che non fu mai po- 
polare nel Buddhismo indiano e neanche in quello ci- 
nese, divenne in Giappone oggetto di un culto fiorente 
con sfumature esoteriche. La venerazione del bodbi- 
sattva Jizo (Ksitigarbha), il custode del cammino dei 
viaggiatori e dei bambini e il consolatore degli esseri 
all’inferno, sincretizzava vari elementi disparati (com- 
preso il fallicismo giapponese) di modo che la sua im- 
magine divenne una delle più popolari a livello locale. 

Grecia antica. Nel mondo occidentale, la venera- 
zione di immagini antropomorfiche di divinità fece la 
sua comparsa nella Grecia antica molto prima che in 
India o nell’Asia orientale. Alcuni studiosi hanno 
avanzato l’ipotesi che l’antropomorfismo greco emerse 
solo gradualmente da forme aniconiche, collocando 
immagini come le erme (pilastri di pietra che rappre- 
sentavano solo la testa e il fallo di Hermes) a metà stra- 
da in tale processo. 

La mitologia greca, tuttavia, possedeva da molto 
tempo un’interpretazione antropomorfica degli dei, di 
modo che già nel vir secolo a.C. cominciarono a com- 
parire immagini di divinità come individui atletici e fi- 
sicamente perfetti. L’antropomorfismo raggiunse il 
suo apice, forse, con l’opera di Fidia (v secolo a.C.), lo 
scultore che lavorò al Partenone e a varie statue colos- 
sali di singoli dei, come Atena e Zeus. 

Le immagini solitamente erano situate nei templi, 
dove diventavano oggetto di suppliche, preghiere e sa- 
crifici. Davanti ad esse venivano innalzati altari, all’in- 
terno o all’esterno del tempio vero e proprio, sui quali 
venivano poste le offerte. Le offerte potevano essere 
incruente, di cereali, verdura o frutta, specialmente nel 
periodo del raccolto, oppure sacrifici animali che ri- 
chiedevano un rogo. Soltanto alcune parti della vittima 
venivano bruciate per la divinità; il resto veniva cuci- 
nato per un banchetto comune. 

Tale venerazione di immagini antropomorfiche, tut- 
tavia, in Grecia non andava esente da continue criti- 


che, specialmente tra gli intellettuali. Si dice che il filo- 
sofo presocratico Eraclito (v secolo a.C.) abbia para- 
gonato le preghiere rivolte alle immagini degli dei al 
tentativo di conversare con un edificio. Senofane (vi 
secolo a.C.) è famoso per aver affermato che, se i ca- 
valli e i buoi potessero fabbricare immagini, rappre- 
senterebbero i loro dei in forme equine e bovine; l’an- 
tropomorfismo costituiva così, nella sua concezione, il 
fuorviato tentativo dell’uomo di imbrigliare forze es- 
senzialmente non fisiche. 

Cristianesimo. Nella tradizione cristiana, Cristo ve- 
niva in principio rappresentato in forma aniconica, 
con vari simboli, come il pesce o l’agnello, o con mo- 
nogrammi sacri, come la combinazione delle lettere 
greche chi-rho (per Christos). Immagini personali — di 
Cristo e dei santi, poiché la tradizione cristiana è sem- 
pre stata restia a raffigurare Dio Padre — non fecero la 
loro comparsa fino al Iv secolo e la loro effettiva vene- 
razione non fiorì sino alla seconda metà del vi secolo. 

In principio, le immagini possono essere servite per 
scopi essenzialmente didattici e decorativi; o almeno, 
venivano difese su tali basi. Ma presto passarono ad 
adempiere a funzioni espressamente devozionali. Que- 
sto vale soprattutto nel caso delle icone, che divennero 
un tratto saliente dell’Ortodossia orientale. Delibera- 
tamente non naturalistiche, queste immagini di Cristo, 
della Vergine e dei santi si credeva rispecchiassero l’al- 
tro mondo e cancellassero il ricordo di questo. Finiro- 
no, veramente, con l’essere considerate specchi o im- 
pressioni dirette delle figure che rappresentavano, 
analoghe all’impronta fatta da un timbro o da un sigil- 
lo. Si pensò così fossero cariche di potere sacro e po- 
tenzialmente miracoloso e di conseguenza divennero 
veri e propri oggetti di preghiera e di venerazione. 
[Vedi ICONA, nel volume sul Cristianesimo]. 

Varie ragioni sono state fornite per la nascita della 
venerazione delle immagini nel Cristianesimo. Peter 
Brown (1973) vede in essa una continuazione della de- 
vozione rivolta ai santi e agli uomini pii. Ernst Kitzin- 
ger (1976) ha sottolineato il suo rapporto con il culto 
romano del ritratto imperiale, pratica che continuò an- 
che dopo il trionfo del Cristianesimo sotto gli impera- 
tori cristiani. E, infatti, una delle ironie dell’inizio del 
v secolo che un cristiano potesse venerare la statua di 
Costantino a Roma con candele, incenso e preghiere, 
ma non (o almeno non ancora) una statua di Cristo. 

Una volta stabilitasi, tuttavia, la venerazione delle 
immagini divenne presto oggetto di tendenze aniconi- 
che. Nell’viti secolo, gli Iconoclasti, con l’appoggio 
dell’imperatore bizantino, proclamarono e mantenne- 
ro per più di un secolo l’interdizione per tutte le rap- 
presentazioni di Cristo, tranne la croce e il monogram- 
ma dell’alfa e dell’omega. Essi sostenevano che le im- 
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magini erano proibite nella Bibbia, che le rappresenta- 
zioni iconiche di Cristo negavano la sua divinità e che 
la loro venerazione costituiva un ritorno all’idolatria 
pagana. Essi potevano anche avere motivazioni politi- 
che. 

Nel 787, tuttavia, il secondo concilio di Nicea cercò 
di ripristinare e di giustificare la funzione delle imma- 
gini nella devozione cristiana. Il concilio proclamò 
che, anche se il culto vero e proprio era riservato solo a 
Dio, era legittimo tributare onori alle immagini e che 
tali onori erano realmente efficaci, dal momento che 
venivano trasmessi alla persona raffigurata. La venera- 
zione non doveva essere diretta all'immagine di Cristo 
o dei santi, ma a Cristo e ai santi nelle loro immagini. 

Non tutti accettarono immediatamente la proclama- 
zione conciliare. Continuarono a esserci per un certo 
periodo imperatori iconoclasti in Oriente e anche Car- 
lomagno in Occidente si oppose ad essa. Nondimeno, 
la posizione di base del concilio divenne quella della 
Chiesa medievale, almeno nella sua accezione popola- 
re, anche se formulazioni più sofisticate (come quella 
di Tommaso d’Aquino) avvertivano l'esigenza di ulte- 
riori distinzioni tra immagini di santi, che riflettevano 
il dono della grazia, e immagini di Cristo, che riflette- 
vano la sua incarnazione. 

Tuttavia gli atteggiamenti nell’ambito del Cristiane- 
simo continuarono a variare. Bernardo di Chiaravalle 
(1090-1153), ad esempio, che diffidava dell'effetto del- 
le immagini sui monaci, interdì sculture, dipinti, mo- 
saici e vetri colorati da tutte le chiese cistercensi. A 
partire dal xvi secolo, durante la Riforma protestante e 
le sue varie conseguenze, le immagini occasionalmente 
furono distrutte o più spesso semplicemente rimosse 
dalle chiese nelle città tedesche, svizzere e inglesi. 

Ebraismo e Islamismo. Lo stesso tipo di oscillazio- 
ne tra iconoclastia e iconolatria si può trovare, quan- 
tunque in un contesto piuttosto differente, nell’Ebrai- 
smo. Il bando posto dal Decalogo sugli idoli e sulle 
immagini di qualunque cosa si trovi in cielo, sulla terra 
o nelle acque sotto la terra (Es 20,4; ma si veda anche 
20,23), contrasta con l’elogio tributato all’«artista del 
deserto» (Es 31,1-5) e all’ampia utilizzazione dell’arte 
nel tempio di Salomone. Anche se di solito Dio non 
veniva raffigurato, lo erano altre figure, come i cheru- 
bini. Inoltre, la denuncia ripetuta del culto degli idoli 
da parte di vari profeti dell'Antico Testamento (Osea, 
Isaia, Michea, Geremia, Ezechiele, ecc.) viene general- 
mente considerata una prova della continua popolarità 
e venerazione delle immagini, se non sempre pubblica, 
almeno in case private. 

anche possibile che l’iconoclastia profetica non 
sempre avesse motivazioni religiose. Come ha messo in 
evidenza Joseph Gutmann, nell’antico Israele «la pre- 
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dicazione profetica era iconoclasta per ragioni politi- 
che. Non costituiva... un ritorno all’esigenza di un cul- 
to aniconico nel cosiddetto Jahvismo ufficiale normati- 
vo. I profeti... disprezzavano deliberatamente le imma- 
gini [perché queste] simboleggiavano i valori delle 
odiate classi superiori nella loro forma più sacra» 
(Gutmann, 1977, p. 8). 

La situazione nell’Islamismo si presenta al tempo 
stesso più semplice e più complessa. La generale oppo- 
sizione della tradizione alla rappresentazione di tutti 
gli esseri viventi è ben nota, ma dichiarazioni esplicite 
di tale opposizione (come quella del Decalogo) sono 
difficilmente reperibili nelle fonti islamiche primitive. 
Alcuni passi del Corano (ad esempio, 5,29; 6,74) de- 
munciano l’adoratore degli idoli, ma quasi incidental- 
mente. Altri (ad esempio, 34,12-13; 3,43) indicano che 
Dio solo è il creatore delle forme viventi. 

Anche se questi testi equivalgono a malapena a una 
velata condanna di tutte le rappresentazioni artistiche 
di esseri animati, essi esprimono il soverchiante inte- 
resse musulmano che Dio non debba avere concorren- 
za di nessun tipo. Non è l’arte di per se stessa che viene 
disapprovata, ma la sua venerazione e specialmente la 
sua creazione, poiché la creazione è prerogativa di 
Dio. Così, nell’hadizb, non sono le immagini a essere 
condannate, ma i fabbricatori di immagini, i quali, 
creando forme potenzialmente animate, vengono visti 
come imitatori di Dio. 

Anche se tali concezioni ovviamente favorirono lo 
sviluppo nell’Islamismo di arti non figurative, come la 
calligrafia e le belle decorazioni geometriche che ador- 
nano tante moschee, non eliminarono affatto le imma- 
gini. Tradizioni legalistiche posteriori, infatti, tentaro- 
no di specificare i modi in cui le immagini potevano 
essere utilizzate; erano permesse nei vestiboli, sui pavi- 
menti o nei bagni — in luoghi cioè dove non era proba- 
bile venissero venerate. 

Inoltre, quando l’Islamismo uscì dall’Arabia e cercò 
di diffondersi in nuovi territori, tendeva a volte a esse- 
re più liberale nei suoi atteggiamenti verso le immagi- 
ni. In Persia, ad esempio, libri illustrati raffiguravano 
esseri celesti e il profeta Maometto stesso, mentre in 
alcune parti dell’Africa occidentale, nonostante alcune 
esplosioni di iconoclastia, tendenze sincretistiche han- 
no permesso che alcuni convertiti mantenessero le im- 
magini di divinità africane tradizionali, che sono state 
incorporate nel mondo spirituale dell’ortodossia. 

La venerabilità delle immagini. Abbiamo detto ab- 
bastanza per dare un’idea della storia della venerazio- 
ne delle immagini in varie tradizioni religiose. Molti 
problemi, tuttavia, non sono stati toccati. Essi ruotano 
essenzialmente intorno alle questioni di perché e come 
le immagini siano diventate sacre — degne cioè di vene- 


razione — in primo luogo, e perché e come certe imma- 
gini siano diventate più venerate di altre. 

In linea generale, le immagini religiose sono oggetti 
fabbricati dall'uomo. Sono prodotte in officine da arti- 
giani che hanno come mezzo di sussistenza o come 
compito quello di soddisfare la richiesta di immagini. 
Non c’è così motivo, almeno in questa prospettiva, per 
cui si debba credere che esse incarnino il divino più di 
una qualsiasi altra cosa. 

Questo problema è stato affrontato in vari modi dal- 
le diverse tradizioni che abbiamo preso in considera- 
zione. Una soluzione è stata quella di negare semplice- 
mente che le immagini fossero veramente fabbricate 
dall'uomo. Le numerose storie di immagini sacre che 
venivano miracolosamente o casualmente scoperte, se- 
polte sotto terra o nascoste in una fenditura della roc- 
cia, possono riflettere questo tipo di asserzione. Più 
esplicitamente, nell’Induismo, si pensa che certe im- 
magini di Krsna o di Siva si siano costituite natural- 
mente, o che siano state fabbricate dalla divinità stessa. 
Nella Grecia antica, si pensava analogamente che certe 
statue (come quella di Artemide a Efeso) fossero di 
origine divina, piovute dal cielo per opera di Zeus. Nel 
Cristianesimo si sviluppò la tradizione delle achetro- 
poietai, immagini «non fatte da mani d’uomo» e per- 
tanto infuse di venerabilità fin dall’inizio. La più famo- 
sa di queste, forse, era il rz4ndylion, un'immagine del 
volto di Cristo, che si dice egli abbia impresso miraco- 
losamente su un telo e inviato al re Abgar di Edessa. 
Fu assai copiata nel mondo bizantino e si pensava che 
le riproduzioni fossero infuse di un potere solo di poco 
inferiore a quello dell’originale. 

La stessa nozione di immagine come impronta diret- 
ta del suo archetipo è presente anche in varie altre tra- 
dizioni. Si dice ad esempio che il Buddha abbia lascia- 
to un riflesso o un’ombra di se stesso in una grotta del- 
l’India nordoccidentale e anche questa fu assai ripro- 
dotta, specialmente nell’arte buddhista cinese. Analo- 
gamente, secondo una tradizione aborigena australia- 
na, si pensava che i Wandjina (esseri creatori del So- 
gno) fossero entrati molto tempo prima in certe grotte, 
dove semplicemente si erano trasformati in dipinti pa- 
rietali e come tali sono venerati ancor oggi. 

Per converso, certe immagini dovevano il loro cari- 
sma alla fama di essere state dipinte da diretti contem- 
poranei del soggetto che raffiguravano. Esse pertanto 
erano riproduzioni fatte dall'uomo ma attendibili, che 
catturavano qualcosa della presenza del santo o della 
persona pia raffigurata. Inoltre, si pensava spesso che 
gli artisti che dipingevano tali ritratti fossero essi stessi 
dei santi. Si diceva che l’apostolo Luca fosse l’autore di 
una delle più famose immagini antiche della Vergine. 
Secondo almeno una tradizione, la prima celebre im- 


magine del Buddha di legno di sandalo, commissiona- 
ta dal re Udyana, fu scolpita da artisti che furono invia- 
ui nel cielo dove il Buddha stava trascorrendo il ritiro 
delle piogge. 

Immagini miracolose. Risulta comprensibile che 
tali immagini, come ulteriore accrescimento della loro 
venerabilità e del loro stretto rapporto con il divino, 
dovessero anche essere capaci di compiere miracoli. 
Alexander Soper (1959) ha studiato racconti di imma- 
gini miracolose sia nelle tradizioni orientali che in 
quelle occidentali e ha individuato in esse alcune note- 
voli coincidenze, anche nei dettagli. In India, in Cina, 
nel mondo greco-romano e nell’intera Cristianità si 
narrano storie di immagini che sanguinano, lacrimano, 
sudano, hanno i capelli che crescono, emanano luce, si 
muovono o si rifiutano di muoversi e danno altri tipi di 
segnali che mettono in guardia o rassicurano i loro de- 
voti. Alcune immagini venivano considerate difensori 
particolarmente potenti delle loro chiese o delle loro 
città e venivano venerate con questa consapevolezza. 
Un famoso esempio nella tradizione cristiana era costi- 
tuito dal mandylion precedentemente menzionato, che 
salvò Edessa da un assedio persiano. Altre venivano 
usate in guerra con fini offensivi, come palladi per gli 
eserciti. Alcune venivano venerate perché mandavano 
la pioggia o usate come amuleti o talismani personali. 
In tutte le tradizioni, molte erano famose per i loro po- 
teri medicinali e curativi. La pratica di sfregare o di 
toccare la parte dell'immagine di un santo corrispon- 
dente alla parte del proprio corpo che si vuole guarire 
è presente sia nel Cristianesimo che nel Buddhismo. 

Naturalmente, si pensava anche che le immagini di 
quando in quando non riuscissero a effettuare guari- 
gioni o a offrire protezione divina. In tali casi, poteva- 
no essere realmente punite o distrutte. Si sa ad esem- 
pio che i Cinesi, in periodi di siccità o di calamità, han- 
no flagellato le statue delle divinità della terra locali, 
che secondo loro non stavano adempiendo ai loro do- 
veri; e a Siena, nell’Italia del x1v secolo, una statua nu- 
da di Venere, da poco rinvenuta, fu collocata nella 
piazza della città solo per essere incolpata della peste 
del 1348 e quindi eliminata dal governo della città. 

La consacrazione delle immagini. Non tutte le im- 
magini, tuttavia, erano di natura miracolosa o avevano 
una fama contornata da miti e leggende. Il modo più 
comune di rendere venerabili le immagini dipendeva 
dal rito. Le cerimonie di consacrazione potevano tra- 
sformare una statua o un dipinto essenzialmente inerte 
nell'immagine ‘animata di una divinità. 

Nell’antico Egitto, la cerimonia per animare l’imma- 
gine veniva celebrata quando questa si trovava ancora 
nella bottega dello scultore. Era il rito dell’«aprire la 
bocca», per mezzo del quale nella pietra prima inerte 
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veniva infusa la forza vitale della divinità (24). La stes- 
sa cerimonia veniva compiuta, occasionalmente, sulle 
mummie, e presenta chiare connessioni con il racconto 
dell'Antico Testamento in cui l’uomo, fatto ad imma- 
gine di Dio, viene animato dal soffio divino. In una cu- 
riosa inversione iconoclasta, nella tradizione islamica 
si dice che gli artisti nel giorno del Giudizio saranno 
esposti allo scherno, quando sarà loro chiesto di infon- 
dere la vita nelle loro opere e si riveleranno incapaci di 
farlo. 

Dallo Sri Lanka al Giappone, le cerimonie di consa- 
crazione buddhiste culminavano con la pittura o l’in- 
serzione degli occhi, per mezzo della quale l’immagine 
diventava un oggetto sacro e venerabile. Come ha af- 
fermato un diretto osservatore delle cerimonie dello 
Sri Lanka: «Prima che gli occhi siano fatti, non viene 
considerata come un Dio, ma un blocco di comune 
metallo e gettata nel negozio senza alcun particolare ri- 
guardo... Dopo che sono stati modellati gli occhi, da 
quel momento in poi è un Dio» (Gombrich, 1971, p. 
114). In quei momenti si crede comprensibilmente che 
sia pericoloso fissare direttamente gli occhi del Bud- 
dha, così l’artista che sta compiendo il rito deve lavo- 
rare stando di lato o attraverso uno specchio. 

Nel Buddhismo e nella religione popolare cinese, ol- 
tre alla pittura degli occhi, vari oggetti che rappresen- 
tano organi interni possono essere collocati dentro 
l’immagine, per aggiungere ad essa un carattere reali- 
stico. Alternativamente, reliquie (come a volte nella 
pratica cristiana) o copie di testi buddhisti possono es- 
sere posti all’interno delle statue per accrescere la loro 
venerabilità. 

Conclusione. Nel suo recente studio Man's Quest 
for Partnership (Assen 1981), Jan van Baal ha avanzato 
l'ipotesi che ogni atto rituale di venerazione abbia due 
aspetti: «l’uno è volto alla realizzazione del contatto e 
della comunicazione con il soprannaturale, l’altro al- 
l’espressione di timore reverenziale tramite l’osservan- 
za di una distanza rispettosa» (p. 163). 

Anche se abbiamo preso in considerazione suffi- 
cienti esempi di venerazione di immagini per sapere 
che le cose stanno in maniera assai più complicata, 
questa semplice formulazione presenta una qualche 
utilità. L'osservanza di una distanza rispettosa può es- 
sere espressa in vari modi. Fisicamente, le immagini 
hanno di solito il loro spazio e possono essere ulterior- 
mente separate dai devoti da una cortina o da uno 
schermo oppure tenute completamente nascoste. Inol- 
tre, una zona intermedia può essere creata da individui 
(sacerdoti) che soli hanno il permesso o la capacità di 
avvicinarsi ad esse. Inoltre, riti preliminari di purifica- 
zione (bagno, cambio di abiti, digiuno, ecc.), certe po- 
sizioni fisiche (inginocchiarsi, inchinarsi, prostrarsi) e 
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certi divieti (non toccare un’immagine, non fissarla di- 
rettamente) possono servire a esprimere questo senti- 
mento di timore reverenziale e di distanza. Ma forse 
l’espressione più radicale si trova nelle concezioni ani- 
coniche e iconoclaste adottate da certe tradizioni. 

Il contatto con il soprannaturale, d’altro canto, può 
anche essere affermato in varie maniere. Le preghiere 
per ottenere aiuto o benefici di qualche tipo solitamen- 
te presumono che stia avendo luogo qualche forma di 
comunicazione con il divino. Lo stesso vale, in linea 
generale, anche per gli atti di lode e per le offerte, sia- 
no queste semplici candele accese davanti a un’icona o 
un dono di fiori per adornare una statua del Buddha 
oppure animali vivi sacrificati all'immagine di un dio 
olimpico o la toletta completa quotidiana di una divi- 
nità induista o egizia. In tutti questi casi, il sacro si tro- 
va in qualche modo incarnato nell'immagine stessa e la 
distanza tra questo e il profano è stata colmata. 

[Per visioni teologiche negative delle immagini e 
della loro venerazione, vedi FETICCIO, vol. 1; e IDO- 
LATRIA). 
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INCANTESIMO. La pratica dell’incantesimo (latino 
incantatio, da incantare, «cantare una formula religio- 
sa») presenta notevoli differenze da una cultura all’al- 
tra. Tuttavia, per i fini di questo studio generale del- 
l'incantesimo nei diversi ambiti culturali, l’incantesi- 
mo può essere definito come l’uso autorizzato di paro- 
le dotate di potere e ordinate ritmicamente, che vengo- 
no cantate, pronunciate o scritte allo scopo di realizza- 
re un determinato desiderio obbligando potenze spiri- 
tuali ad agire in modo favorevole. 

Poiché l’incantesimo usa delle parole per mettere in 
moto potenze spirituali e per portare a compimento un 
risultato desiderato, questa pratica è in relazione con 
altri usi del linguaggio sacro come la preghiera, l’invo- 
cazione, la benedizione e la maledizione. Formule ver- 
bali associate alla preghiera supplicano le potenze spi- 
rituali perché compiano determinate azioni oppure 
mantengono il rapporto con la lode e la sottomissione. 
Tuttavia, le formule verbali associate all’incantesimo 
sono destinate a compiere il risultato che si desidera 
ottenere «obbligando» (latino ob-ligare, «legare») po- 
tenze spirituali. L’invocazione, la benedizione e la ma- 
ledizione sono usate sia con la preghiera che con l’in- 
cantesimo. 

Il potere dell’incantesimo. Anche se le pratiche del- 
l'incantesimo differiscono ampiamente da una cultura 
all’altra, il suo valore o la sua efficacia sembrano di- 
pendere dal consenso culturale su un certo numero di 
fattori primari, cioè il potere della formula verbale 
pronunciata, l'autorità dell’incantatore, la recettività 
delle forze spirituali sia buone che cattive, la relazione 
con la tradizione religiosa o mitologica ed il potere del 
rituale di accompagnamento. 

Il potere della formula. Le società che utilizzano gli 
incantesimi li considerano come performativi, ossia es- 
si compiono quello che dicono. L’atto di pronunciare 


la formula verbale stessa è dotato di potere. Gli studio- 
si hanno offerto diverse spiegazioni dell’effetto che gli 
incantesimi hanno per il popolo. Le teorie più antiche 
consideravano l’incantesimo una forma di magia, un 
tentativo di controllare e manipolare le forze della na- 
tura. Teorie più recenti hanno suggerito che gli incan- 
tesimi esprimano bisogni e desideri o simboleggino un 
risultato desiderato, oppure che essi abbiano l’effetto 
psicologico di ristrutturare la realtà nella mente delle 
persone. Benché queste spiegazioni possano offrire 
elementi per la comprensione del significato dell’in- 
cantesimo, è necessario ricordare che, per le persone 
coinvolte, la giusta intonazione della formula stessa ha 
poteri performativi. Per loro essa non esprime o sim- 
boleggia nessun’altra azione — essa compie l’azione. 
Quando, per esempio, gli esperti di incantesimi delle 
isole Trobriand cantano sopra le radici di igname pian- 
tate di recente, «Innalza il tuo stelo, O taytu, fallo di- 
vampare, fallo estendere da un capo all’altro!» (Mali- 
nowski, 1935, I, p. 146), il popolo sa che l’«udire» 
questi comandi da parte dei tuberi è ciò che li farà ger- 
mogliare e crescere. 

Tuttavia, non tutte le parole hanno questo potere. 
Gli incantesimi sono particolari formule verbali che in 
una varietà di modi, dipendenti dalla particolare tradi- 
zione culturale, attingono al potere sacro. Esse posso- 
no, per esempio, contenere potenti espressioni bibli- 
che, mantra o nomi sacri. [Vedi NOME, vol. 1]. Di so- 
lito sono organizzate in modo ritmico e cantate ripetu- 
tamente. Esse possono utilizzare espedienti particolari 
come parole straniere od inintelligibili, «abracada- 
bra», frasi senza senso. Il trattato anglosassone Lac- 
nunga, che contiene incantesimi medici, ci offre un 
esempio, poiché utilizza nomi dotati di potere e parole 
impressionanti prive di senso: 


Canta questa preghiera sopra le nere vescicole cutanee nove 
volte: primo, Paternoster. «Tigath tigath tigath calicet aclu 
cluel sedes adclocles acre earcre arnem nonabiuth aer aernem 
nidren arcum cunath arcum arctua fligara uflen binchi cutern 
nicuparam raf afth egal uflen arta arta arta trauncula trauncu- 
la. [In latino:] Cerca e troverai. Io ti scongiuro per il Padre, il 
Figlio e lo Spirito Santo che tu non cresca di più ma che ti 
asciughi completamente... Croce di Matteo, croce di Marco, 
croce di Luca, croce di Giovanni». 

(Grattan e Singer, 1952, p. 107). 


Si dovrebbe notare che, benché il potere principale 
di un incantesimo risieda nella sua presentazione orale, 
una volta che queste formule siano state messe per 
iscritto, il chirografo (manoscritto) stesso contribuisce 
alla potenza dell’incantesimo. Da prima del 600 d.C. 
provengono i testi in aramaico degli incantesimi, scritti 
da esperti su bocce e destinati ad allontanare diversi 
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generi di male. Questo potere si potrebbe estendere 
ora persino al regno dei morti, come nel caso degli in- 
cantesimi del Medio Regno egizio iscritti sulle pareti 
interne dei sarcofaghi, per mezzo dei quali i diversi dei 
e demoni incontrati dall'anima sarebbero costretti ad 
agire in modo benefico. 

L’autorità dell’incantatore. Strettamente connessa 
al potere della formula verbale è l’autorità degli incan- 
tatori. Questi possono essere esperti dal punto di vista 
della conoscenza o dell’autorità ecclesiastica, come i 
sacerdoti taoisti o come i monaci cristiani; possono es- 
sere persone che sono state particolarmente iniziate al- 
l’uso di tale potere, come i diversi generi di sciamani; 
possono essere santi carismatici che osservano speciali 
regole o pratiche che sanzionano la loro autorità. Nello 
stesso incantesimo, l’incantatore spesso si riveste del- 
l'aura dell'autorità e del potere divino. Uno sciamano 
della Malesia, che trae la sua autorità sia dall’Induismo 
che dall’Islamismo, grida al temporale: 


Om! Vergine dea, Mahadewi! Om! 

Io sono un cucciolo di una forte tigre! 

Filo di ‘Ali discendi attraverso di me! 

La mia voce è il rombo del tuono... 

Per la virtù del mio incanto ricevuto da ‘Ali 


e della confessione islamica di fede. 
(Winstedt, 1925, p. 59). 


Recettività delle forze spirituali. Il potere dell’in- 
cantesimo deriva inoltre dalla conoscenza condivisa 
dal popolo della natura e della recettività delle potenze 
spirituali ad essere mosse e obbligate dalle parole po- 
tenti. Questa entità spirituale può essere semplicemen- 
te un oggetto o una persona che deve operare in un 
certo modo. Altre volte, l'incantesimo invoca, con at- 
tenta menzione dei nomi, spiriti o dei che controllano 
aspetti della natura e della vita, conferendo loro dei 
poteri od obbligandoli ad agire in modo benefico. Gli 
specialisti del rito di Giava, quando seppelliscono il 
cordone ombelicale di un neonato, intonano le seguen- 
ti parole: «Nel nome di Dio, il Misericordioso, il Com- 
passionevole! Padre Terra, Madre Terra, io affido alla 
vostra cura il cordone della nascita del bambino... Non 
molestate il bambino. Questo è necessario a causa di 
Allah. Se voi lo molesterete, sarete puniti da Dio» 
(Geertz, 1960, p. 46). 

Un grande numero di incantesimi è indirizzato a 
spiriti maligni o demoni, scongiurandoli di andare via 
o di stare lontano. É estremamente importante che 
l’incantatore nomini e identifichi l’origine e le caratte- 
ristiche della potenza maligna allo scopo di obbligarla. 
Gli incantesimi maya anteriori alla Conquista spagno- 
la, per esempio, elencano in modo particolareggiato le 
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conoscenze relative allo spirito maligno delle malattie, 
descrivono dettagliatamente la sua stirpe, l'impulso 
sensuale che ispirò la sua vergognosa nascita, e tutte le 
sue caratteristiche; essi quindi procedono a consegna- 
re lo spirito all'aria nauseabonda del mondo sotterra- 
neo o a gettarlo nel vento perché cada oltre il cielo. Un 
incantesimo aramaico diventa molto preciso nel nomi- 
nare uno dei numerosi demoni: «Io ti scongiuro, Lilith 
Hablas, nipote di Lilith Zarnai... quella che riempie i 
luoghi profondi, percuote, colpisce, getta giù, soffoca, 
uccide e getta giù ragazzi e ragazze, embrioni maschili 
e femminili», mentre un altro testo scongiura per no- 
me quasi ottanta demoni e spiriti del male o della ma- 
lattia (Isbell, 1975, p. 61, 121-22), dimostrando che, 
occasionalmente, un incantesimo nominerà un’intera 
serie di spiriti maligni e di demoni solo per essere sicu- 
ro che vi è incluso quello giusto. 

Relazione del canto con la tradizione. Il successo 
dell’azione provocata dall’incantesimo dipende dal suo 
rapporto con la tradizione religiosa o mitica del popo- 
lo. In un modo o nell’altro, l'incantesimo si adatta alle 
particolari circostanze umane all’interno del più ampio 
modello dell’esistenza e del potere sacri come sono co- 
nosciuti nella religione del popolo. Gli incantesimi nei 
quali tali modelli sono resi espliciti possono essere 
chiamati incantesimi narrativi. Per esempio, gli incan- 
tesimi scozzesi sono regolarmente fondati su storie o 
leggende che riguardano Cristo e i suoi discepoli, co- 
me nel caso seguente: «Cristo viaggiava sopra un’asi- 
na, / essa prese una storta a una zampa / Egli smontò / 
e guarì la sua zampa; / come Egli guarì quella, / possa 
Egli guarire questo, / e qualcosa di più grande di que- 
sto, / se Egli lo vorrà fare». (Carmichael, 1928, 11, p. 
17). Un antico incantesimo narrativo egizio, raccon- 
tando per esteso come Iside salvò suo figlio Horus dal- 
la puntura di uno scorpione, conclude con l’argomen- 
to principale: «Questo significa che Horus vive grazie 
a sua madre — e che allo stesso modo chi soffre vive 
grazie a sua madre; questo veleno è inefficace!» (Borg- 
houts, 1978, pp. 62-69). 

Le azioni rituali di accompagnamento. Sebbene gli 
incantesimi possano essere utilizzati soli, senza nessu- 
na azione di accompagnamento, nella maggior parte 
delle culture il canto degli incantesimi è di solito asso- 
ciato con il potere di altre azioni rituali. L'incantesimo 
può essere messo in relazione con un oggetto rituale 
che esso dota di potenza con una forza sacra. Per cura- 
re un bambino con i vermi, il dottore giavanese canta 
sopra un’erba particolare: «Nel nome di Dio, il Mise- 
ricordioso, il Compassionevole! Spirito della nonna, 
spirito del nonno... I vermi nocivi — possano tutti mo- 
rire. I buoni vermi — possano rimanere per l’intera du- 
rata della vita del bambino» (Geertz, 1960, p. 93). Gli 


specialisti cherokee quasi sempre cantano i loro incan- 
tesimi sopra il tabacco, «rifacendolo» o dotandolo di 
potere perché operi il beneficio desiderato. Un sacer- 
dote taoista canta questo incantesimo sopra un piccolo 
pupazzo mentre lo strofina sopra un paziente: «Sosti- 
tuiscilo, sii tu nel luogo della parte anteriore del cor- 
po... sii tu nel luogo delle parti posteriori... sii tu sul 
fianco sinistro, che la salute possa essere assicurata a 
lui per anni ed anni» (de Groot, 1967, vi, p. 1260). I 
testi degli incantesimi sono spesso accompagnati dalle 
istruzioni per le azioni rituali. Per esempio, un antico 
incantesimo della Mesopotamia per la potenza sessuale 
ordina: «Lascia che l’asino si ingrossi! Lascialo monta- 
re la femmina! Lascia che il caprone abbia un’erezio- 
ne! Lascia che egli ancora ed ancora monti la giovane 
capra!»; quindi seguono le indicazioni rituali: «Mine- 
rale di ferro magnetico polverizzato metti in olio puro; 
recita l'incantesimo sopra di esso sette volte; l’uomo 
frizioni il suo pene, la donna la sua vagina con l’olio, 
quindi possono avere il rapporto» (Biggs, 1967, p. 33). 
Incantesimo e rituale insieme compiono l’effetto desi- 
derato. 

Forme di indirizzo. All’interno della grande diffe- 
renza di forme presa dalle formule di incantesimo nelle 
differenti culture ed anche nella stessa cultura, possia- 
mo distinguere un certo numero di tipi fissi nel modo 
con cui ci si rivolge alle potenze spirituali. Molti ope- 
rano con la forma del comando, usando imperativi o 
dichiarazioni di obbligo per costringere le potenze spi- 
rituali a compiere l’azione desiderata. Altri incantesimi 
usano il modo declamatorio per ottenere il risultato 
sperato. Vi sono anche altri incantesimi che si avvici- 
nano al modo della preghiera, supplicando o affasci- 
nando le potenze spirituali perché compiano l’azione 
vantaggiosa. Molte volte, naturalmente, gli incantesimi 
utilizzano una combinzione di queste tre forme. 

La forma del comando, nel suo tipo più semplice, 
consiste nel nominare la potenza spirituale e nell’ob- 
bligarla a compiere l’azione desiderata con un impera- 
tivo. L'incantesimo alto tedesco «Pro Nessia» del Ix 
secolo d.C., che scaccia lo spirito del verme che causa 
le malattie, è un chiaro comando: 


Va’ via, nesso, 
con i nove piccoli, 
via dal midollo nelle vene, 
dalle vene nella carne, 
dalla carne nella pelle, 
dalla pelle in questa freccia. 
Tre paternoster. 
(Hampp, 1967, p. 118). 


In Birmania, un esorcista si rivolge a numerose po- 
tenze del mondo soprannaturale con un incantesimo 


allo scopo di far convergere il suo potente comando 
sull’ouktazaun (spirito minore) che possiede il suo 
cliente: «A tutti i sarzzza ed i brabma deva del paradi- 
so celeste; a tutti gli spiriti, i mostri, e le altre creature 
maligne; agli orchi della terra; alle principali streghe 
ed ai principali stregoni; ai maligni nat e agli oukta- 
zaun: io vi ordino di partire. Lo ordino per la gloria 
delle Tre Gemme (Buddha, Dhamma e Sangha)» (Spi- 
ro, 1967, p. 177). 

Molto spesso gli incantesimi usano un modo decla- 
matorio per ottenere il risultato desiderato, ossia ob- 
bligare le forze del male o forzare quelle del bene, di- 
chiarando che lo stato desiderato è una realtà nel pre- 
sente o nel futuro. Un incantesimo cherokee destinato 
a dividere una coppia felicemente sposata, a beneficio 
di un amante dimenticato, dichiara semplicemente che 
il risultato sarà così: 


Ora! Molto presto poserete il vostro capo sopra lo Spirito del 
Cane, fuori, dove c’è la solitudine! 

Il vostro nome è 

Nel punto più centrale dei vostri due corpi la solitudine sta 
per venire a pensare. 

Voi dovete essere divisi nel Sentiero. 

Ora! Dove è l’unione è sul punto di essere divisa. 

Le vostre due anime stanno per essere divise in qualche luogo 
nella Valle. 

Senza infrangere la vostra anima, io dovrò solo istupidirvi con 
il Fumo del Tabacco Blu. 

(Kilpatrick e Kilpatrick, 1965, pp. 139s.). 


Quando lo stregone delle Trobriand gira per i giar- 
dini con le foglie per l’innesto, egli intona, «L’igname 
cresce e aumenta come un cespuglio-nido di gallina. 
L’igname cresce a aumenta come un mucchio di pane 
nel forno... Perché questi sono i miei ignami, ed i miei 
parenti li mangeranno sino all’ultima briciola. Mia ma- 
dre morirà per la sazietà, ed io stesso morirò di pienez- 
za» (Malinowski, 1935, 1, p. 146). È in questo modo 
declamatorio che le benedizioni e le maledizioni sono 
spesso formulate, focalizzandosi sulla persona o sulla 
cosa che deve essere coinvolta e dichiarando che lo sta- 
to favorevole o sfavorevole è una realtà. 

Un terzo modo di espressione in numerosi incante- 
simi consiste nel supplicare o nell’affascinare le poten- 
ze sacre perché agiscano con benevolenza. Questa for- 
ma si avvicina a quella della preghiera e, a volte, è indi- 
stinguibile da essa. Tuttavia le tipiche espressioni, «Tu 
puoi», «Dio, permetti», «Ti domando», e simili, si 
possono intendere anche come formule destinate a co- 
stringere o ad obbligare le potenze spirituali, non solo 
come implorazione a loro rivolta. Un dottore birmano 
canta una preghiera-formula magica sopra una ragazza 
ammalata, ripetendola tre volte mentre egli dà pieni 
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potere a molti esseri spirituali perché compiano l’azio- 
ne: «Possano i cinque Buddha, i raf ed i Brahma po- 
sarsi sulla fronte (della paziente); possa Sakka posarsi 
sugli occhi e sulle orecchie, Thurasandi Devi sulla boc- 
ca, e Matali sulle mani, sui piedi e sul corpo... e possa- 
no essi proteggere e custodire me» (Spiro, 1967, p. 
152). 

E l’incantatore malese si rivolge persino a Iblis (Sa- 
tana) e agli altri spiriti e diavoli richiedendo in modo 
fermo un’azione immediata a vantaggio di un suo 
cliente malato d’amore: 


Nel nome di Dio, il Misericordioso, il Compassionevole! 
Amico mio, Iblis! 
E tutti voi spiriti e diavoli che amate affliggere l’uomo! 
Io vi chiedo di andare e di entrare nel corpo di questa 

ragazza, 
bruciando il suo cuore come brucia questa sabbia, 
infiammata d’amore per me. 

(Winstedt, 1925, p. 165). 


Scopi degli incantesimi. I motivi per l’uso degli in- 
cantesimi differiscono grandemente e coprono l’intera 
gamma di bisogni della vita degli individui e delle so- 
cietà. È possibile, tuttavia, classificare gli incantesimi, 
in base ai loro scopi, in tre categorie generali: difensi- 
vi, produttivi e malevoli. 

Incantesimi difensivi. Per quanto riguarda gli in- 
cantesimi difensivi, il loro scopo principale è preventi- 
vo o apotropaico, ossia servono a respingere gli spiriti 
maligni e le sofferenze che provocano, specialmente 
nei passaggi critici della vita. Classici tra gli incantesi- 
mi apotropaici sono quelli diffusi nel Vicino Oriente 
antico, diretti contro potenze demoniache chiamate /- 
lith (spiriti amanti degli uomini), che attaccano le don- 
ne durante i loro periodi e al momento del parto, e che 
divorano i bambini. Una sfera incantatoria obbliga 
questi demoni: 


Io vi scongiuro, lilith di ogni specie, nel nome della vostra di- 
scendenza che demoni e lilith hanno generato... Siate maledet- 
ti, voi che calpestate, flagellate, mutilate, spezzate, disturbate, 
opprimete, imbavagliate e dissolvete come acqua... Voi siete 
timorosi, spaventati e legati dal mio esorcismo, voi che appari- 
te ai figli degli uomini — agli uomini in sembianze di donne e 
alle donne in sembianze di uomini — voi che vi trovate con la 
gente durante la notte e durante il giorno. 

(Isbell, 1975, pp. 175s.). 


Un incantesimo vedico dall’antica India è diretto 
contro i demoni che causano l’aborto alle donne incin- 
te: «Il demone succhia-sangue e colui che tenta di ru- 
bare la salute, Kanva, il divoratore dei nostri figli, di- 
struggilo, o Prisniparni (pianta medicinale), e vinci!» 
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(Atharvaveda 2,25,4, citato in Bloomfield, 1964, p. 
22). I testi dei sarcofagi egizi testimoniano la necessità 
di incantesimi per allontanare le potenze del male che 
minacciano l’anima nel passaggio della morte. 

L’altro uso principale degli incantesimi difensivi 
consiste nell’espulsione di potenze maligne che hanno 
preso possesso di un corpo. Uno sciamano musulmano 
della Malesia esorcizza il demone della malattia, reci- 
tando prima la storia della creazione e poi cantando: 


Dov'è questo genio che entra e si ripara?... 

Genio! Se tu sei nei piedi di questo paziente, 

Sai che questi piedi sono mossi da Allah e dal Suo profeta; 

Se tu sei nel ventre di questo paziente, 

Il suo ventre è il mare di Dio, il mare, anche, di Maometto... 
(Winstedt, 125, pp. 62s.). 


La malattia può essere anche la conseguenza di un 
attacco da parte di rivali umani e quindi la misura ap- 
propriata è un contro-incantesimo. Il sacerdote Athar- 
va dell’antica India canta sopra una particolare pianta 
rituale: «La formula magica che essi abilmente prepa- 
rano... noi la scacciamo!... Con quest’erba possa io di- 
struggere tutte le formule magiche... Sia male a chi 
prepara del male, la maledizione si ritorca contro colui 
che pronuncia maledizioni: noi la rigettiamo indietro 
contro di lui, che possa ammazzare colui che foggia la 
formula magica» (Atbarvaveda 10,1,1.4-5, citato in 
Bloomfield, 1964, p. 72). 

Incantesimi produttivi. Un secondo scopo degli in- 
cantesimi è benefico, ossia essi promuovono la cresci- 
ta, la salute, e la felicità sia premendo sulle potenze re- 
sponsabili della situazione, sia causando interferenze 
benefiche per mezzo delle potenze divine. Un guarito- 
re di Giava usa un massaggio ed uno sputo rituale con 
questo incantesimo: 


Nel nome di Dio, il Misericordioso, il Compassionevole! 
Possa il Profeta Adamo riparare (la persona), 

Possa Eva ordinare (la persona). 

Districate le vene aggrovigliate, 

Raddrizzate le ossa slogate, 


Fate che i fluidi del corpo sentano piacere,... 
La salute scenda con il mio bianco sputo, 
Bene, bene, bene, secondo il volere di Dio. 
(Geertz, 1960, p. 94). 


Un gran numero di incantesimi del tipo produttivo 
hanno a che fare con l’amore e l'attrazione sessuale, il 
matrimonio, la casa e la famiglia, la potenza sessuale, la 
felice nascita, e simili. I Cherokee, per esempio, hanno 
una grande varietà di incantesimi d’amore, per suscita- 
re il senso di solitudine nella persona desiderata, per 
conservare l’affetto di un compagno indifferente, per 


inserire nella famiglia una moglie appena sposata, op- 
pure per costringere un coniuge fuggitivo a tornare. 
Gli uomini e le donne cherokee possono usare incante- 
simi per «abbellirsi» e così diventare attraenti per un 
potenziale compagno: 


Ora! Io sono affascinante come gli stessi fiori perfetti! 
Io sono un uomo, voi siete belle, voi donne dei Sette 
Clan!... 

Tutte voi dovete guardare intensamente me solo, il più bello. 

Ora! Voi donne bellissime, già solo io ho preso le vostre anime! 

Io sono un uomo! 

Voi donne vivrete nel punto più centrale della mia anima. 

Per sempre io sarò affascinante come i risplendenti, rossi fiori! 
(Kilpatrick e Kilpatrick, 1965, pp. 86s.). 


Col tempo, gli incantesimi produttivi sono stati ri- 
chiesti per rimanere incinta, come questo che proviene 
dall'antica India: «Nel tuo grembo entrerà un germe 
maschile, come una freccia in una faretra! Possa qui 
nascere un uomo, un figlio di dieci mesi!» (Atharvave- 
da 3,23,2, citato in Bloomfield, 1964, p. 97) 

Incantesimi malefici. Un terzo scopo degli incante- 
simi è connesso alla necessità di danneggiare e di puni- 
re nemici o rivali oppure di vendicarsi di loro. Una 
donna abbandonata può bersagliare il suo innamorato 
precedente con questa feroce imprecazione: 


Come la migliore delle piante tu sei ritenuta, o erba; trasforma 
per me oggi quest'uomo in un eunuco che ha i capelli decora- 
til... 
Poi Indra con un paio di pietre rompa entrambi i suoi testico- 
li! O eunuco, io ti ho trasformato in un eunuco; o castrato, io 
ti ho trasformato in un castrato! 

(Atharvaveda 6,138,1-3, citato in Bloomfield, 1964, p. 108). 


Il Cherokee risoluto a vendicarsi impara dallo scia- 
mano a recitare il nome del suo avversario, ripetendo il 
seguente incantesimo quattro volte e soffiando contro 
di lui dopo ogni recita: «I tuoi sentieri sono neri: era 
un bosco, non un essere umano! Gli escrementi del ca- 
ne ti si attaccheranno in modo disgustoso. Tu vivrai in 
modo intermittente... Le tue nere viscere giaceranno 
tutte attorno... Il tuo sentiero si trova verso il Paese 
della Notte!» (Kilpatrick e Kilpatrick, 1967, p. 127). 

Conclusione. Gli incantesimi, in quanto parole rit- 
miche o formulari dotate di potere che vengono utiliz- 
zate per raggiungere un determinato scopo obbligando 
potenze spirituali, sono state a volte considerate come 
magia piuttosto che religione, o come una forma di 
pratica religiosa inferiore alla preghiera. É vero che 
l'incantesimo obbliga le potenze a compiere l’azione 
mentre la preghiera la richiede. Ed è anche vero che gli 
incantesimi hanno a che fare con l’interesse personale 


a volte a spese degli altri. Tuttavia, essi rappresentano 
in modo religioso di essere nel mondo, benché un mo- 
do di aggressione piuttosto che di semplice sottomis- 
sione alle potenze spirituali. Il potere delle formule di 
Incantesimo si adatta agli eventi della vita umana al- 
interno del modello delle realtà sacre, che sono sog- 
giacenti all'esperienza umana e la sostengono. Lungi 
dall'essere insignificanti, gli incantesimi offrono un 
aiuto per qualsiasi cosa affligga profondamente o ri- 
guardi gli uomini: salute, nascita, amore, matrimonio, 
tamiglia, prosperità, morte. L'esistenza umana è intesa 
come un dramma che comprende l’interazione di mol- 
te potenze spirituali, e, attraverso il potere della for- 
mula di incantesimo, viene compiuta una ristruttura- 
zione di queste potenze in modo che la vita possa di- 
ventare più sana, sicura, prospera e felice. 


[Vedi MAGIA, vol. 1; e FORMULE MAGICHE]. 
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THEODORE M. LUDWIG 


INCENSO. Il termine incenso (dal latino incendere, 
bruciare o accendere) sta a significare in italiano sia la 
gommoresina di alcune Burseracee, sia l’effluvio pro- 
dotto dalla sua combustione. In quest’ultimo senso è 
sinonimo di profumo (latino volgare perfumus), ossia 
l'aroma emanato col fumo di una sostanza odorosa che 
brucia. 

L’incenso può quindi assimilarsi al profumo esalato 
dalla combustione di sostanze aromatiche in generale. 
Anche aloe, canfora, chiodi di garofano, sandalo, mir- 
ra, cedro, ginepro, balsamo, gàlbano, trementina si so- 
no usati per fumigazioni d’incenso. Fin dall’antichità 
l'incenso ha avuto una parte importante nelle pratiche 
e nei riti religiosi in varie regioni del mondo. Lo si usa- 
va per placare gli dei, per santificare un luogo o un og- 
getto, per manifestare rispetto e devozione, per onora- 
re gli impegni, stringere patti, suggellare promesse e 
amicizie. Considerato un genere prezioso, veniva of- 
ferto in omaggio a personaggi importanti: incenso e 
mirra erano due dei doni che i savi d'Oriente recarono 
a Gesù. 
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Collegato ai concetti di purezza e di contaminazio- 
ne, l'incenso è di grande importanza nelle pratiche e 
nei riti purificatori. Il suo fumo viene usato a questi 
scopi grazie al potere di trasformazione del fuoco e al- 
l'apparente potere purificatore degli odori gradevoli. 
Poiché si ritiene che gli dei ne gradiscano la fragranza, 
l'incenso ha avuto grande rilevanza nel culto e viene 
usato in cerimonie di offerta, di preghiera, di interces- 
sione e di purificazione. Serve inoltre ad attirare l’at- 
tenzione e a stabilire il contatto con una divinità, oltre 
che per esorcizzare il male e le forze malefiche. 

Estremo Oriente e India. La parola cinese bsiang 
può significare tanto «aromatico» quanto «incenso». 
In Cina l’incenso veniva talvolta bruciato in occasione 
di rappresentazioni artistiche, come pubbliche letture 
o concerti di musica. In Giappone era importante nella 
cerimonia del tè. Nel Taoismo cinese serviva a scaccia- 
re il male e a placare gli dei, oppure nei rituali per la 
cura delle malattie. L’infermità era considerata una 
punizione per le male azioni dello stesso paziente o di 
un suo antenato, e tale appunto veniva giudicata dai 
San Kuan (I Tre Ufficiali), i giudici e funzionari dei 
morti. Durante i rituali per la cura delle malattie, veni- 
va rivolto un appello formale per mitigare o revocare il 
rigore del giudizio dei funzionari. Valendosi della 
fiamma e del fumo che salivano dal turibolo posto al 
centro dell’oratorio, per trasmettere un messaggio re- 
cato dagli spiriti trasferiti fuori del proprio corpo, i 
taoisti offrivano libazioni e sottoponevano petizioni 
(chang) all’apposito ufficio dei Tre Cieli (San T‘ien), 
dove i funzionari pronunciavano il giudizio sull’appel- 
lo e schieravano le forze celesti contro i demoni malefi- 
ci, responsabili della malattia. L’incenso aveva una 
parte notevole anche in un altro rituale taoista inteso a 
tener lontane le malattie, rituale che si svolgeva all’a- 
perto, su un’area sacra espressamente delimitata, o su 
un altare (4°): si trattava di una contrizione colletti- 
va, in cui l’effetto combinato delle nuvole d’incenso, 
della luce di numerose lampade e del canto della litur- 
gia producevano nei partecipanti un’esperienza catar- 
tica. 

L’incenso è anche importante nella liturgia taoista 
Chiao che rinnova la comunità attraverso la comunica- 
zione con gli dei. I riti chiao si celebrano per le ordina- 
zioni sacerdotali, per il compleanno degli dei, o per te- 
ner lontane le calamità. Nel contesto di questi riti, si 
svolge fuori del tempio una festa del villaggio, mentre 
nel tempio chiuso ha luogo una liturgia esoterica, in 
cui l’incensiere principale, l'oggetto più importante 
del tempio, è al centro del rituale. Un turibolo simboli- 
co si «accende» nel corpo del sommo sacerdote, la cui 
meditazione lo trasforma in mediatore del divino, rea- 
lizzando quindi lo scopo del rito. Si usa inoltre l’incen- 


so per i viaggi estatici simbolici al cielo, compiuti entro 
un’area sacra contrassegnata da cinque secchi di riso. 
Insieme con l’incenso viene bruciato un documento 
(«spedito verso il cielo») come «un’istanza rivolta al 
trono» (chang), che annuncia al Cielo la celebrazione 
della liturgia. 

Anche in Corea l’incenso ha una parte rilevante nel- 
le cerimonie rituali buddhiste. Prendendo i voti del sa- 
cerdozio buddhista, i giovani iniziati si sottopongono 
al rito detto Pul-tatta o «ricevimento del fuoco», du- 
rante il quale viene posto un «moxa», o cono d’incen- 
so, sopra il braccio rasato del novizio. Il cono viene poi 
fatto bruciare lentamente e dolorosamente fin dentro 
le carni. La cicatrice che ne resta è considerata un se- 
gno di consacrazione e di santità e ricorda la cerimonia 
dell’iniziazione. 

Si usa l’incenso anche nel culto degli antenati; su 
ogni altare domestico vengono poste le tavolette coi 
nomi dei defunti in caratteri neri e oro e si offrono sa- 
crifici con incensazioni. 

Almeno fino al tardo xIx secolo, nei templi buddhi- 
sti giapponesi l’incenso serviva come misuratore del 
tempo, per indicare gli intervalli al sacerdote che, bat- 
tendo la campana, chiamava la gente alla preghiera. 
L’uso dell’incenso per misurare il tempo era un’idea 
presa in prestito dalla Cina, perciò in Giappone i ba- 
stoncini d’incenso erano chiamati «fiammiferi cinesi». 
Nella letteratura cinese questo uso è menzionato fin 
dal vi secolo, ma doveva risalire a molto tempo prima. 
Fu poi largamente praticato a partire dal x secolo. A 
questo scopo, si preparavano dei bastoncini o delle 
spirali con pasta d’incenso indurita, segnandovi degli 
intervalli orari. Secondo la stagione, il tempo di com- 
bustione dei bastoncini era normalmente fra sette e 
undici k‘o (un £‘o corrispondeva a circa mezz'ora di 
oggi). A volte, ancora, una lunga traccia d’incenso in 
polvere veniva segnata a distanze uguali e, bruciando, 
indicava il tempo trascorso. Il retaggio dell’uso di ba- 
stoncini d’incenso come controllo del tempo passò alle 
isole Hawaii, dove erano immigrati molti Giapponesi 
e Cinesi. 

In India l’incenso si usa sia nei rituali induisti che in 
quelli buddhisti. Nei riti induisti viene offerto nei tem- 
pli come atto di omaggio davanti alla statua della divi- 
nità; nella cerimonia 4r4t7, per esempio, il turibolo, o il 
bastoncino d’incenso, vengono fatti ruotare davanti al- 
l’immagine divina come offerta e per ottenere benedi- 
zioni. L’incenso fragrante serviva inoltre a sospingere 
le preci fino agli dei e a cacciare i demoni immondi. 

Vicino Oriente antico. L’incenso si usava spesso nei 
riti e nei culti dell’antico Egitto. Secondo Plutarco, gli 
Egizi lo bruciavano in onore del sole tre volte al giorno 


ed Erodoto racconta che lo si offriva quotidianamente 
davanti all'immagine di una mucca. Al faraone, nel 
corteo dell’incoronazione, si offrivano sacrifici e in- 
censazioni. L'importanza dell’incensazione è evidente 
dalla qualifica di un funzionario di corte, il «Capo del- 
za Casa dell’Incenso». Anche nelle funzioni funebri 
l’imcenso aveva una parte notevole, giacché si riteneva 
che l’anima del defunto ascendesse al cielo mediante le 
rumigazioni. 

L’incenso figura anche nella mitologia mesopotami- 
ca. Nell’Epopea di Gilgamesh, per esempio, la madre 
di Gilgamesh, Ninsuna, supplicando gli dei di proteg- 
zere e favorire il figlio, offriva incensazioni al dio della 
creazione, Shamash, per manifestare la propria venera- 
zione e ottenere le sue benedizioni. Quando Gilga- 
mesh intraprese la missione in cui doveva uccidere il 
demone Huwawa, udì le parole della madre e ricordò 
‘odore fragrante dell’incenso. 

Ebraismo, Cristianesimo, Islam. Secondo le Scrit- 
ture ebraiche, nell’antico Israele l'incenso era conside- 
rato sostanza sacra, riservata a Jahvè e offerta insieme 
col pane nel giorno del Sabato (Lev 24,7). Incenso ve- 
niva posto nel Padiglione del Convegno (Es 30,34) e 
usato con l'offerta primiziale (Lev 2,15-16); veniva of- 
ferto negli incensieri il Giorno dell’Espiazione, quan- 
do il sommo sacerdote si presentava davanti al seggio 
della misericordia (Lev 16,12ss.). L’uso come profumo 
è citato nel Cantico dei Cantici 3,6, in cui si dice che 
serviva per profumare il giaciglio di Salomone. Nel 
Salmo 141 si paragona l’incenso alla preghiera. 

Fino al tempo di Costantino non era praticata l’in- 
censazione nelle cerimonie cultuali pubbliche della 
Chiesa cristiana, in quanto severamente condannata 
dagli antichi Padri (per esempio, Cirillo di Alessandria 
e Giovanni Crisostomo), giacché si richiamava a prati- 
che pagane. I cristiani venivano identificati dal loro ri- 
fiuto di offrire incenso alla statua dell’imperatore; a 
causa di tale rifiuto Saturnino e Sisinnio subirono il 
martirio. Quei cristiani che cedevano per sfuggire alla 
morte erano detti surificati, o bruciatori d’incenso. 
Tuttavia, dal 1x secolo si usò l’incenso in alcune chiese 
per la dedicazione e la consacrazione dell’altare e più 
tardi venne inserito nelle funzioni liturgiche delle 
Chiese d’Oriente e d'Occidente. 

Nella tradizione islamica l’esalazione d’incenso ha lo 
scopo di produrre un aroma gradevole nei luoghi del 
culto, senza avere alcun significato religioso particola- 
re. I musulmani indiani bruciano bastoncini d’incenso 
nelle liete occasioni, come matrimoni, nascite o feste 
religiose. Lo si offre di frequente ai santi, visitandone 
le tombe per ottenere benedizioni. Nel Sufismo si fan- 
no spesso incensazioni quando si canta il dh:kr. 
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INDUMENTI SACRI. [Questa voce comprende due 
parti: 

Indumenti sacri in Oriente; 

Indumenti sacri in Occidente. 
Nell'insieme si fornisce una visione d’insieme circa il 
significato religioso dei diversi tipi d’abbigliamento]. 


Indumenti sacri in Oriente 


Le tradizioni religiose orientali comprendono grup- 
pi che attribuiscono un'importanza maggiore ai rituali 
comuni e gruppi per i quali la pratica religiosa è qual- 
che cosa di natura piuttosto individuale e privata. 
Questa differenza di fondo coinvolge il modo in cui gli 
indumenti sacri si ricollegano alla nozione di credenza 
religiosa. 

Indumenti rituali. In quelle comunità in cui un 
membro del clero agisce come intermediario tra sfera 
dell’umano e sfera del divino, sono prescritti frequen- 
temente i riti e le celebrazioni pubbliche. In questo ca- 
so abiti speciali sono impiegati per trasformare il sa- 
cerdote nel celebrante di un rito. D’altronde, laddove 
la pratica religiosa è per sua natura in sé determinata e 
completa, il rappresentante del clero, anche se c’è, è 
meno coinvolto in cerimonie pubbliche e il suo abito, 
di conseguenza, svolge un ruolo meno cospicuo, tanto 
che la nozione stessa di indumento rituale risulta ben 
poco attestata. 

Sciamanismo. Le pratiche sciamaniche delle cul- 
ture tribali nella zona di lingua tungusa della Siberia 
orientale offrono alcuni dei più notevoli esempi di abi- 
to rituale specializzato per quanto concerne l’area del- 
l'Asia orientale. Tali indumenti intendono trasformare 
chi li indossa (in genere un personaggio di sesso ma- 
schile) in un intermediario capace di colmare il divario 
esistente tra mondo fisico e mondo degli spiriti. Ma- 
schere ed indumenti tendono ad essere altamente per- 
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sonalizzati in quanto elaborati dallo sciamano dopo 
una visione o un intervento del mondo degli spiriti. 
[Vedi MASCHERE RITUALI]. Questi costumi talora 
hanno forma di uccello, di orso o di cervo ed il loro ta- 
glio, sia ricavato da una pelle d’animale o da una stof- 
fa, è assai diverso da quello di un abito comune poiché 
dimostra, almeno in parte, il carattere oltremondano 
della pratica sciamanica. Le giacche, ad esempio, pos- 
sono recare decorazioni caratteristiche come frange o 
gheroni per simulare la forma degli animali a cui inten- 
derebbero riferirsi. Simboli del sole, della luna o della 
terra sono dipinti o applicati, realizzati in ferro, ed at- 
taccati alla parte alta del costume. Altri elementi deco- 
rativi possono evocare la porta del cielo, che costitui- 
sce la meta del viaggio spirituale dello sciamano. Ser- 
penti, uccelli, cavalli e altri animali propiziatori fanno 
spesso parte di questo programma decorativo. Uno 
scambio di abiti tra i due sessi è segnalato presso alcu- 
ni gruppi ove gli sciamani di sesso maschile indossano 
vesti femminili. [Vedi RUOLI SESSUALI]. 

Un altro tipo di costume è rappresentato da quello 
che si fregia di una decorazione ossea che produce 
l'impressione di una radiografia sul corpo di chi lo 
porta. 

Le danze tibetane Cham, di origine prebuddhista 
ma più tardi incorporate nel rituale buddhista del Ti- 
bet, erano una forma di danza estatica che evocava da 
vicino la pratica sciamanica e i costumi in esse impie- 
gati comprendono maschere, copricapi e vesti evocanti 
uccelli, cervi maschi, cavalli e altri animali familiari al 
pantheon siberiano. I costumi col diagramma schele- 
trico erano anch'essi impiegati nelle danze cerimoniali 
dei Buddhisti tibetani. Benché i modelli giunti sino a 
noi di tali costumi siano in seta importata dalla Cina o 
dall’India, le sciarpe svolazzanti e le maniche pendule, 
così come altri elementi decorativi, distinguono queste 
giacche da quelle indossate comunemente. Analoghi 
costumi erano usati dalle popolazioni mongole conver- 
titesi al Buddhismo tibetano nel xIv secolo. 

Taoismo. Benché trasformato in una più sofisticata 
religione di Stato per via dell’influsso buddhista, il 
Taoismo praticato in Cina in epoca tardo-imperiale 
impiegava vesti legate al modello sciamanico siberia- 
no. Quando officiavano in celebrazioni pubbliche, i 
sacerdoti taoisti di rango più elevato indossavano un 
manto (chiang-1) recante simboli cosmologici simili a 
quelli trovati in ambito siberiano. 

Il costume taoista è assai lungo, costituito da due 
lembi di tessuto cuciti sul dorso e sui fianchi e lasciati 
aperti sul davanti. Il dorso è decorato con simboli 
astrali disposti secondo un ordine che va dall’alto ver- 
so l’orlo e dal centro verso i bordi. I simboli e le fonti 
luminose sono collocati lungo la parte superiore del 


costume. Sulla spalla destra, il sole è rappresentato co- 
me un disco rosso col simbolo del gallo a tre zampe; la 
luna sulla spalla sinistra è raffigurata come un disco 
bianco in cui un coniglio pesta l’elisir dell'immortalità; 
al centro è posta una costellazione, convenzionalmente 
rappresentata da tre puntini uniti da linee. La docu- 
mentazione che spiega tale simbologia si può far risali- 
re al 1 secolo a.C.: attraverso questi simboli il tempo 
poteva essere scandito in termini di giorni, mesi ed an- 
ni, e un calendario — necessità fondamentale per le so- 
cietà agricole — poteva venire così fissato. [Vedi CA- 
LENDARIO, vol. 4]. 

La decorazione della parte restante del costume rag- 
gruppa motivi relativi ad un luogo celeste mai visto. In 
questo diagramma celeste ha posizione preminente e 
centrale l’immagine del paradiso, spesso dipinto come 
una torre a più piani all’interno di una cornice ovoida- 
le di dischi che rappresentano le stelle: ciò fa riferi- 
mento alle tre isole degli Immortali ubicate nel Mare 
Orientale. Cinque forme astratte poste a semicerchio 
sotto la torre rappresentano i cinque mitici punti del 
mondo che vigilano sulle cinque principali direzioni: 
Est, Sud, Ovest, Nord e Centro. Al di sotto di essi, 
quattro strutture a forma di montagne o padiglioni in- 
dicano le direzioni fisiche delle porte terrestri. Una si- 
mile associazione col paradiso è spesso accresciuta da 
immagini raffiguranti varie divinità facenti parte di 
complessi pantheon. L’orlo può rappresentare l’Ocea- 
no universale con draghi, cavalli, tartarughe e serpenti 
o altri animali mitici. La parte anteriore della giacca è 
solitamente spoglia salvo che per un dragone che rap- 
presenta l’Est e una tigre che rappresenta l’Ovest, i 
quali, fiancheggiando il lato aperto, fungono da em- 
blemi protettivi. 

I sacerdoti taoisti di secondo rango indossano abiti 
con le maniche: la decorazione è in pratica la stessa. A 
differenza dei costumi sciamanici, che assistono l’indi- 
viduo nel suo viaggio spirituale, l’abito taoista ha una 
funzione simbolica e trasforma chi lo indossa in un 
animatore di sistemi politici e religiosi, in un promoto- 
re di stabilità e di controllo. 

Tra gli abiti per le danze che vengono indossati nelle 
feste popolari cinesi si possono anche trovare costumi 
decorati con elementi ossei o imitanti gli animali che 
proteggono il potere sciamanico. 

Religione cinese. La relazione tra religione e politi- 
ca è assai evidente nell’abbigliamento di corte cinese e 
nelle acconciature di corte diffuse in zone influenzate 
dalla Cina, quali il Vietnam, la Corea, il Giappone e 
vari altri territori dell'Asia centrale. I motivi simbolici 
dell’acqua, della terra e del cielo erano posti su questi 
costumi per rappresentare il mondo fisico su cui il so- 
vrano ha il controllo. Inoltre vari animali mitici, tra cui 


è diffusissimo il drago, rappresentano i poteri sopran- 
naturali e l’autorità morale dell’imperatore. La presen- 
za di questi motivi trasmetteva un senso d’ordine uni- 
versale riflettendo l’idea di un controllo geopolitico ri- 
ferito ai punti della bussola. Indossando l’abito si di- 
mostrava di possedere anche il controllo cosmico e si 
sottolineava il bilanciarsi delle forze dell’universo. Il 
corpo di chi portava il costume era così l’asse del mon- 
do: il collo era la porta celeste che separava il mondo 
fisico (raffigurato dalla giacca) da quello spirituale 
(rappresentato dalla testa di chi indossava l’abito). In 
effetti, il costume era animato solo se indossato e ren- 
deva ciascun cortigiano parte attiva nella partecipazio- 
ne al potere imperiale. 

I sacrifici obbligatori da parte dell’imperatore a be- 
neficio dello Stato erano rafforzati in efficacia indos- 
sando costumi decorati da una speciale serie di dodici 
simboli includenti sole, luna, stelle, terra, elementi del 
mondo naturale e simboli dell’autorità politica: l’uso 
di tali vesti era di esclusiva pertinenza dell’imperatore. 

Queste vesti imperiali hanno esercitato un influsso 
sulla società: in modo particolare l’acconciatura nuzia- 
le cinese imitava l’abbigliamento di corte e certi tipi di 
abbigliamento semiufficiale erano impiegati in occa- 
sione di feste buddhiste o taoiste e per speciali costumi 
creati per certe immagini religiose. 

Tradizioni dell’Asia sudorientale. Per tutta l’Asia 
gli abiti usati in contesti religiosi sono tra i tipi di co- 
stume più primitivi che una cultura abbia conservato: 
si arriva fino agli abiti in fibra di palma indossati dagli 
uomini di medicina nell’isola di Buru, nell’Indonesia 
orientale. Il materiale viene impiegato così come si 
presenta all’origine, senza ulteriori processi di lavora- 
zione. Le cappe e i manti di foglie verdi, o i ricami che 
li riproducono indossati da qualche immortale, riflet- 
tono tale primitivismo. Benché siano di seta assai pre- 
giata e lussuosamente adornata, gli abiti dei sacerdoti 
taoisti di altissimo rango sopra descritti sono tra le for- 
me più essenziali nell’area asiatica sudorientale. Quan- 
to alla foggia, queste vesti presentano un forte contra- 
sto con quelle più complesse, dotate di maniche, in- 
dossate dai sacerdoti di rango inferiore. 

Ad un altro livello tale conservatorismo si riflette nel 
mantenimento di antiche forme di tessitura in ambito 
religioso: tendenza questa assai diffusa nell'Asia sudo- 
rientale. Tra le tribù Batak di Sumatra le manifatture 
più prestigiose sono quelle chiamate ragidup. Gli abiti 
consistono in tre lunghi lembi cuciti tra loro ai bordi; 
il pannello centrale è spesso più ampio e fatto in fibre 
colorate più lucenti. Nonostante la presenza di stru- 
menti di produzione più sofisticati presenti in quella 
cultura, era il telaio semplice a venire impiegato per 
queste vesti usate in cerimonie religiose. Un costume 
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simile, a tre lembi, col pannello centrale lucente chia- 
mato kbamar, è ancora usato nel Bhutan ed i buddhisti 
tibetani lo considerano un segno di distinzione; esso 
ha una funzione parallela a quella del chaksay pankbep 
regale, che viene portato sul grembo durante le udien- 
ze e viene impiegato come tovagliolo per asciugare le 
mani. 

Scintoismo. Le vesti indossate dal clero scintoista 
sono legate al passato ma, a differenza degli esempi 
provenienti da Sumatra o dal Bhutan, le loro forme 
non sono né primitive né particolarmente antiche. Il 
kimono bianco e i calzoni bianchi o rossi (hakarza), 
così come le giacche di sopra (kariginu) e i cappelli in 
seta nera laccata, si rifanno all’abbigliamento di corte 
del x secolo. I colori significano purezza. Lo stile di 
questi costumi e la loro identificazione politica coinci- 
de col periodo di centralizzazione del potere clericale 
nelle mani dei capi dei clan e con la forma più organiz- 
zata di potere che si sviluppò in reazione al Buddhi- 
smo e al Confucianesimo provenienti dalla Cina. Le 
forme di devozione incorporarono le pubbliche ceri- 
monie e in alcune di esse fu dato spazio ad eventi quali 
le danze «kagura», per le quali si utilizzavano costumi 
e maschere speciali. 

Buddhismo. Anche il Buddhismo s’è appropriato di 
costumi già esistenti. Inizialmente, come l’Induismo, 
da cui deriva, era una religione isolata dalla parte più 
ampia della popolazione ed i cui adepti vivevano in co- 
munità monastiche indossando abiti che sottolineava- 
no il ripudio della società mondana. Col passare del 
tempo, il costume in tre parti ispirato all’abbigliamen- 
to tipico del subcontinente indiano diventò abbiglia- 
mento rituale. La parte inferiore del corpo era coperta 
dal sarong (antaravasaka) mentre uno scialle (uttara- 
safiga), realizzato con un panno piuttosto lungo fatto 
al telaio, era invece variamente drappeggiato intorno 
alla parte superiore del corpo; un terzo componente 
dell’abbigliamento era lo sarghati (letteralmente «abi- 
to a dodici pieghe») portato sulla spalla sinistra. 

Fu lo scialle a divenire il capo di vestiario più signi- 
ficativo del Buddhismo ed a conoscere un’evoluzione 
verso una forma rettangolare ottenuta dall’unione di 
tanti pezzi più piccoli per alludere alle vesti cenciose e 
rattoppate del mendicante Buddha. Questo mantello 
patchwork era chiamato anche &k4f7ya ed impiegato 
anche per distinguere chi lo indossava e identificarlo 
quale membro di una comunità religiosa soggetto per- 
tanto al regolamento monastico. In origine, il termine 
kasaya si riferiva ad una distinzione di colori che isola- 
va i mantelli dal colore «impuro» dei monaci rispetto 
al comune abito bianco del laicato indiano. Col tempo 
il colore impuro dell’abito dei monaci della setta Hi- 
nayana fu accresciuto dal colore giallo che tuttora di- 
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stingue gli abiti dei monaci buddhisti di Sri Lanka e 
del Sud-est asiatico. 

Lo speciale tipo di lavorazione composita del costu- 
me si diffuse per l'Asia settentrionale e centrale sotto 
la spinta dell’opera di proselitismo dei missionari bud- 
dhisti. In regioni dal clima meno temperato, quali l’A- 
sia centrale, la Cina, la Corea e infine il Giappone, il 
costume a tre pezzi del Buddhismo fu invece abbando- 
nato; si mantenne solo il mantello come apparato sim- 
bolico ma indossato sopra le vesti più tipiche delle di- 
verse regioni. A tale proposito, una notevole eccezione 
è rappresentata dall’abbigliamento monastico in uso 
tra i Buddhisti tibetani, che usavano sarong e mantello 
in lana rossa. Presso tutte le sette Mahayana dell'Asia 
orientale un cappuccio proteggeva le teste tonsurate 
dei monaci ed era espressione di uno status particola- 
re. In Tibet il colore del cappuccio distingueva la setta 
all’interno della più vasta comunità buddhista. 

Nell’Asia orientale il costume monastico continuò 
ad essere regolato da prescrizioni che tenevano conto 
del rango e della funzione di chi l’indossava, ma con ri- 
ferimento ad un solo capo d’abbigliamento: per esem- 
pio, in Giappone i significati originari degli abiti bud- 
dhisti erano adattati a descrivere varianti del mantello 
a toppe. Così l’antaravasata è diventato un mantello 
lavorato a cinque pannelli e l’uttarasariga (lo scialle 
originario) un manto a sette pannelli indossato nelle 
riunioni. Lo safghati era invece divenuto un ampio 
mantello da viaggio di nove pannelli; altri due pannelli 
venivano aggiunti per ogni avanzamento di rango fino 
ai venticinque del k4f2y4 riservato al clero di primissi- 
ma dignità. 

In Asia centrale, Cina e Giappone il mantello a top- 
pe ha poi conosciuto una variante significativa: alcune 
pezze poste agli angoli e lungo il lato di maggior esten- 
sione e più vicino al capo aggiungevano protezione in 
chiave simbolica. Le pezze agli angoli, spesso in tessu- 
to contrastante, facevano riferimento ai sovrani deva, 
che avevano la funzione di guardiani delle leggi bud- 
dhiste in ciascuno dei punti cardinali della bussola; le 
toppe più larghe sul lato lungo, oltre ad un tipo parti- 
colare di uttarasafiga in Cina e Giappone, sono men- 
zionati dopo l’avvento dei Sodbisattva Samantabhadra 
e Mafijusri, principali seguaci di $Sakyamuni, il Buddha 
storico. Questi abiti, spesso di splendida seta di prove- 
nienza laica, donata ai templi da pii devoti, costituiva- 
no un centro d’attrazione colorato durante le cerimo- 
nie pubbliche e dimostravano l’autorevolezza ed il po- 
tere della «Chiesa» buddhista. 

Islam. L’Islam non ha invece prodotto vesti parti- 
colari. Importanti capi religiosi come i mullah, mu- 
jtahid e ayatollah sono in effetti giuristi che interpreta- 
no la legge islamica e svolgono la funzione di maestri. 


Gli abiti usati da questi gruppi, senza riguardo per l’o- 
rigine etnica, si ispirano all’abbigliamento dei fondato- 
ri della religione araba: un caftano di cotone o di lana, 
un mantello di lana (224) ed un turbante di cotone. 
L’adorazione è un obbligo della fede ed è praticata, se 
possibile, in comune, ma colui che guida la preghiera, 
l’imam, non ha funzione d’intermediario tra Dio e uo- 
mo ed il suo abito resta indifferenziato rispetto a quel- 
lo del resto della comunità. La gente è tenuta a pratica- 
re la propria religione mantenendo però, nello stesso 
tempo, un’attiva partecipazione alla vita della società. 
Coloro che hanno compiuto il pellegrinaggio alla Mec- 
ca possono portare abiti speciali, che però non hanno 
alcun ruolo liturgico. 

Induismo. All’interno della tradizione induista le 
preghiere pubbliche, benché assai complesse, sono 
possibili anche senza l'intervento del clero. L’Indui- 
smo non ha fondatori né profeti e neppure strutture 
ecclesiastiche o istituzionali: pertanto non ci sono vir- 
tualmente costumi religiosi specifici. Tradizionalmen- 
te la classe dei brahmani era la casta da cui proveniva- 
no i sacerdoti, ma certi adepti potevano praticare indi- 
vidualmente la vocazione sacerdotale al di fuori della 
società, dediti agli studi delle fonti scritturali. Per essi 
il rituale aveva carattere strettamente privato, consi- 
stente nel porre a tracolla un cordone sacro che insie- 
me legava il devoto alla religione e lo separava dalla so- 
cietà. La figura centrale dell’Induismo è il guru, o mae- 
stro, che segue un regime di vita determinato, spesso 
eremitico, tendente alla purificazione ed all’esclusione 
dal ciclo delle rinascite. Gli abiti dei brahmani sono 
semplici e ridotti, mentre, al contrario, il mondo seco- 
lare induista, attraverso l'Asia meridionale, offre esem- 
pi di costumi altamente specifici che sottolineano il 
vincolo tra mondo politico e religioso. I costumi vario- 
pinti, i copricapi e le maschere usati nelle danze teatra- 
li induiste sono il fulcro delle cerimonie pubbliche e 
delle celebrazioni associate a ricorrenze religiose, ben- 
ché le rappresentazioni in se stesse non siano forme di 
preghiera. L’abbigliamento d’uso nelle corti musulma- 
no-induiste di Giava utilizzava una serie di modelli 
della locale tecnica di tessitura (24/4) sopra il sarong o 
lo scialle per distinguere la dignità regale o i più alti 
gradi dell’aristocrazia. Molti di questi disegni tradizio- 
nali rappresentavano principi cosmici e sottolineavano 
il valore significativo della cerimonia di corte ed il suo 
vincolo con le credenze religiose. 

Abiti secolari. Ad un livello più generale, anche gli 
abiti secolari possono trasmettere un significato reli- 
gioso. Per certe società abiti specifici sottolineano che 
la comunità dei credenti è distinta dalla società in sen- 
so lato: ad esempio, l’abito bianco zoroastriano indica 
purezza. In India una tunica bianca di cotone ed un 


cordone in lana d’agnello bianca forma l’abbigliamen- 
to tipico dei seguaci Parsi di Zarathustra (Zoroastro). 

Anche le pettinature e i copricapi sono importanti 
per il loro significato. [Vedi CAPELLI, vol. 4). Nel- 
l'Asia orientale i capelli annodati in cima o dietro la te- 
sta distinguevano le popolazioni urbanizzate del Sud 
dai nomadi del Nord, che avevano le trecce o le teste 
rasate. La tonsura e il codino imposti in Cina dai do- 
minatori Manchu, dal xvii secolo agli inizi del ’900, 
erano un aperto simbolo di dominio politico e cultura- 
le. La tonsura poteva anche dimostrare connessione 
con le pratiche monastiche buddhiste. In altri casi, 
l'acconciatura riflette invece credenze popolari: fissare 
i capelli ai quattro lati della testa in ciuffi si credeva 
che preservasse il bimbo cinese dal cadere nelle mani 
dei demoni, e lo stesso ciuffo forniva comunque un 
conveniente appiglio a divinità e spiriti benefici per re- 
cuperare il piccolo. 

Nell’Asia occidentale rasarsi la testa o lasciarsi cre- 
scere i capelli solo in alcune parti aiutava a distinguere 
le popolazioni ebraiche da quelle musulmane. Per tra- 
dizione, diversi gruppi all’interno delle società islami- 
che erano distinti dai colori dei turbanti o da speciali 
copricapi che consentivano d’individuare certi gruppi: 
turbanti bianchi per i fedeli islamici, gialli per gli Ebrei 
e blu per i cristiani. Lo zucchetto portato dai maschi 
ebrei, pur non avendo prescrizione religiosa al di fuori 
della preghiera, è anche un simbolo politico e religioso. 
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coding Dragons. Status Garments in Ch'ing Dynasty China, Eu- 
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JOHN E. VOLLMER 


Indumenti sacri in Occidente 


Numerosi elementi concorrono a formare l’abbiglia- 
mento tradizionale di una religione. La definizione 
stessa del sacerdozio è legata al grado in cui le vesti re- 
ligiose si distinguono da quelle secolari: più il membro 
del clero sarà visto nella funzione di vero e proprio sa- 
cerdote e più sarà grande la differenza esteriore tra ca- 
pi religiosi e resto della comunità. La teologia, scienza 
che assomma in sé gli elementi centrali della devozione 
religiosa, ispira le vesti, autorizzandone l’uso e riget- 
tandone un altro ed offre l’interptetazione dei simboli 
esteriori (forme, decorazioni, colori). L’usanza liturgi- 
ca adatta gli abiti a certe esigenze di evoluzione. Forte 
poi è l'influsso del contesto culturale in cui la religione 
si sviluppa, contesto che coinvolge la storia, lo stile 
delle vesti ed i costumi ereditati. Quando muta la cul- 
tura, la religione può rispondere con qualche cambia- 
mento delle vesti che le sono proprie, così come attua 
innovazioni in campo liturgico, nel linguaggio, nell’ar- 
te e nell’architettura. 

Ebraismo. Nei primi secoli della religione ebraica 
non c'erano abiti liturgici speciali e per quasi 500 anni, 
dall'epoca di Abramo fino alla cattività in Egitto, ter- 
minata nella prima metà del x secolo a.C., non si ri- 
scontrano abiti particolari per i semplici riti che pote- 
vano essere effettuati da qualsiasi maschio adulto. 

La prima menzione di una veste all’interno di un 
contesto sacrale inizia col drammatico incontro di Dio 
con Mosè: all'uomo intimorito viene ordinato di to- 
gliersi i sandali «perché il suolo che calpesti è sacro». 
Dopo che Mosè ebbe condotto fuori dall’Egitto il po- 
polo ebreo, la pratica religiosa fu formalizzata nell’am- 
bito di un complesso di norme sia morali che religiose 
che, tra l’altro, implicava l’istituzione contemporanea 
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di un luogo di culto (il Tabernacolo) e di un sacerdozio 
ereditario (della tribù di Levi) che aveva il compito di 
regolare il lato formale delle cerimonie ed anche l’ab- 
bigliamento sacerdotale. Fin dalle sue origini, la veste 
fu quindi intesa come un mezzo per esprimere il senso 
spirituale delle parole rivolte da Dio a Mosè: «Farai 
per Aronne, tuo fratello, abiti sacri, che esprimano 
gloria e maestà... per l'esercizio del sacerdozio e in mio 
onore» (Es 28,2-3). 

Benché la Bibbia contenga molti riferimenti al laica- 
to che offre doni e sacrifici al Signore, esistevano riti 
formali che dovevano essere compiuti solo da un 
membro del clero levita in abiti sacrali. Tali vesti erano 
sontuose nei colori e nella decorazione: il lino era colo- 
rato di blu, porpora e rosso mentre la veste veniva ar- 
ricchita da ornamenti in oro puro. L’alto pettorale (ho- 
sben) dorato del sommo sacerdote era formato da do- 
dici diverse gemme raffiguranti le tribù d’Israele. 

Le parole di Es 28 e le minuziose descrizioni conte- 
nute nell'opera dello storico ebreo Giuseppe Flavio 
(vissuto dal 38 al 100 d.C.) ci mettono in condizione di 
formare un quadro chiaro ed esauriente di cosa fu in- 
dossato dai sacerdoti prima nel Tabernacolo e poi nel 
Tempio di Gerusalemme. I membri del clero e i som- 
mi sacerdoti indossavano quattro capi in lino: 1) calzo- 
ni (mikbnasayim); 2) lunga tunica bianca (kuttonet); 3) 
lunga fascia ricamata (avret); 4) turbante (m21g24‘a2). 

Oltre a questi, il sommo sacerdote indossava altri 
quattro capi che erano in stretto riferimento coi suoi 
doveri di capo religioso e di intercessore. Sopra la tu- 
nica bianca ne portava un’altra, sempre lunga, di lino 
blu (re); il bordo inferiore era decorato con melo- 
grane rosse, porpora e blu, alternate a campanelle do- 
rate che si credeva preservassero da morte improvvisa 
il sacerdote quando entrava in un luogo sacro. Un'altra 
interpretazione di Es 28,35 è quella per cui il tintinnio 
delle campanelle segnala al popolo che il sommo sacer- 
dote non è morto al cospetto del Signore. 

Infine veniva indossato l’efod, descritto da Giusep- 
pe Flavio come una tunica a maniche corte a cui era 
cucita una fascia in materiale più prezioso di quello 
impiegato per quelle del clero comune. Un fermaglio 
in onice chiudeva sulle spalle le due metà dell’efod; 
ogni pietra era incisa con sei nomi delle dodici tribù di 
Israele, significando la responsabilità del sacerdote di 
raccogliere i voti della popolazione e presentarli al Si- 
gnore. Il pettorale dell’efod, l’ornamento più misterio- 
so dell’abbigliamento sacerdotale, serviva in qualche 
modo a chiedere consiglio a Dio e individuarne la vo- 
lontà. 

La tiara completava le insegne del rango di sommo 
sacerdote: una placca d’oro (£sf£5) incisa con le parole 
«Sacro al Signore» era allacciata sulla parte anteriore 


della tiara con nastri blu: così il copricapo del sommo 
sacerdote si distingueva da quello degli altri. 

Il Giorno della Propiziazione (Yom Kippur) il som- 
mo sacerdote dovrebbe deporre le sue splendide vesti 
ed entrare umilmente nel Sancta Sanctorum con indos- 
so una semplice tunica di lino, una cintura ed un tur- 
bante. La tradizione propria del laicato, che a sua volta 
veste di bianco nel Giorno della Propiziazione, è nata 
tra gli Ebrei Ashkenazi nel Medioevo. Il bianco, colore 
del sudario, evocando l’idea della mortalità dovrebbe 
ispirare contrizione. 

Dopo la distruzione del Tempio di Gerusalemme 
nel 70 d.C. e la conseguente Diaspora, l’Ebraismo si è 
decentralizzato e democratizzato: il Tempio è stato 
rimpiazzato dalle sinagoghe locali che hanno la funzio- 
ne di simboliche residenze di Dio. Il sacrificio rituale 
che era compiuto dai sacerdoti si è trasformato nelle 
preghiere pronunciate da ogni ebreo. Il maestro della 
legge (rabbi) non ha un ruolo sacrale e pertanto non ha 
bisogno di abiti speciali che lo distinguano dal laicato: 
il suo abbigliamento è come quello degli altri uomini 
della sua congregazione: scialle per preghiera (ta/lit), i 
filatteri (tefillin) e zucchetto (kippab) o cappello. 

Lo scialle si è sviluppato dal mantello rettangolare 
indossato nei tempi antichi. Le nappe (£stfsit) ai quat- 
tro angoli sono lì in osservanza del decreto divino che 
gli Israeliti portassero frange sui loro abiti. Dopo che 
la Diaspora ebbe costretto gli Ebrei ad avere frequenti 
contatti coi Gentili, il manto fu scartato come abito 
quotidiano e diventò una veste religiosa da usare du- 
rante la preghiera. 

I filatteri sono due scatole di pelle nera contenenti 
passaggi delle Scritture; uno è appeso al braccio con 
una cinghia di pelle nera, l’altro è posto sul capo. E 
uso ebraico indossare lo zucchetto o il cappello. Sim- 
boli di umiltà e di rispetto davanti a Dio, gli abiti ritua- 
li ebraici sono ricordi visivi dei comandamenti di Dio a 
Israele e distinguono inoltre gli Ebrei dai Gentili. 

Le insegne del sommo sacerdote sono state trasferite 
nella «veste» del rotolo della Torah: sotto un ricco 
manto simile alla tunica sacerdotale (7°), la Torah è 
legata con una fascia. Le bacchette attorno a cui è arro- 
tolato il manoscritto sono sormontate da corone (che 
richiamano la tiara) o da melograne e campanelle (le 
decorazioni all’orlo della tunica blu). Appeso alle bac- 
chette c’è un largo pettorale metallico. 

Sviluppo dell’abbigliamento cattolico a partire dal 
primo Cristianesimo. Per quattrocento anni il Cristia- 
nesimo non ha fatto distinzioni tra l’abito dei capi reli- 
giosi e quello dei laici. Più che la povertà della nuova 
religione e le persecuzioni subite, era una precisa e de- 
liberata linea di condotta della gerarchia ecclesiastica 
delle origini a mantenere un’uguaglianza anche este- 


riore con la comunità dei semplici credenti. All’inter- 
no delle comunità antiche non sono riscontrabili diffe- 
renze tra Ebrei e pagani convertiti o tra schiavi e nati 
liberi. Il clero consacrato aveva un ruolo specifico, ma 
esercitava il proprio ministero all’interno di una Chie- 
sa che l’apostolo Pietro aveva definito «regno dei sa- 
cerdoti». Durante l’ufficio divino, clero e comunità 
devota indossavano ogni giorno abiti puliti di foggia 
romana: sopra la tunica alba altrimenti chiamata tuni- 
ca talaris o linea, in lino bianco con maniche lunghe, 
era indossato un mantello lungo fino alle ginocchia, 
costituito da un ampio tessuto circolare con un’apertu- 
ra al centro del collo (paenula, planeta o casula). Il cle- 
ro, sotto il pontificato di Stefano 1 (253-257) non pote- 
va indossare le proprie «vesti» per l'abbigliamento 
quotidiano: per certi studiosi ciò significa che dalla 
metà del mi secolo c'erano specifiche vesti religiose. 
Tuttavia, quando il vescovo della Gallia (Francia meri- 
dionale) introdusse l’uso di nuovi abiti rituali, ciò pro- 
vocò un fiero rimprovero da parte di papa Celestino 1 
(nel 425): «Noi vescovi possiamo distinguerci dal po- 
polo per il nostro magistero, non per la nostra veste, 
per la nostra vita, non per i nostri abiti cerimoniali, per 
la purezza del cuore, non per l’eleganza». 

Bontà interiore e semplicità estrema caratterizzava- 
no analogamente lo stile del laicato. Nel Discorso della 
Montagna Gesù diceva ai suoi ascoltatori di non darsi 
pena di ciò che avrebbero indossato ma di dedicarsi 
piuttosto a cercare il regno divino e la sua giustizia (Mt 
6,25-34). L’apostolo Paolo esortava i cristiani a vestirsi 
simbolicamente «dell'armatura di Dio» e menzionava 
«la corazza della giustizia» e «lo scudo della fede» (Ef 
6,11-17). 

Le donne seguivano particolari istruzioni. La loro 
bellezza non doveva essere quella esteriore... ma nel- 
l’interiore del cuore, nell’incorruttibilità di uno spirito 
pieno di mitezza e di pace (1 Pt 3,3-4): un'interpreta- 
zione restrittiva di questo passo ha indotto gli Avventi- 
sti del Settimo Giorno a temere d’indossare qualunque 
tipo di gioiello, anelli nuziali inclusi. La consuetudine 
femminile di coprirsi la testa, solo tardi abbandonata 
dalla confessione cattolica, si sosteneva su un passo 
paolino (1 Cor 11,5-10). I cristiani di provenienza pa- 
gana accolsero ciò che era indiscusso per i convertiti 
dal Giudaismo: era sconveniente che una donna appa- 
risse in pubblico a capo scoperto. Tra gli Ebrei orto- 
dossi non è strano che una donna sposata porti una 
parrucca sopra i propri capelli. Anche nella cultura lai- 
ca occidentale per molti secoli velarsi i capelli era indi- 
zio in una donna di modestia e castità. Il capo coperto 
di una donna sposata indicava che la bellezza di lei era 
solo per gli occhi del marito. Quando una donna 
«prende il velo» e diventa monaca, il soggolo e il taglio 
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dei capelli sottolineano la sua rinuncia al mondo e il 
sacrificio della sua bellezza. I monaci tonsurati hanno 
la loro origine nell’uso giudaico di rasarsi la testa per 
significare che si è sciolto un voto (At 18,18). 

Lo stile delle vesti sacrali prende a differenziarsi da 
quello secolare nel secolo v, con le invasioni barbari- 
che e la conseguente caduta di Roma (476). Nuove 
fogge, come tuniche più corte, venivano adottate dai 
laici mentre l’abito clericale continuava a mantenere le 
forme più antiche, sia per tradizionalismo che per pre- 
servare un modello romano e civile dal dilagante in- 
flusso straniero. Nell’abbigliamento liturgico i primi 
stili sono come «congelati» ed un’analoga tendenza è 
riscontrabile nel linguaggio liturgico (slavo ecclesiasti- 
co ed inglese di età elisabettiana). 

I secoli che vanno dal v al Ix sono di transizione: i 
paramenti sacri si diffondono ed uniformano per tutto 
il mondo occidentale in forza dei decreti papali. Le an- 
tiche vesti assumono un significato simbolico, associa- 
te prima con la Passione di Cristo (riattualizzata nella 
celebrazione della Messa) e con quelle qualità spiritua- 
li che il clero domanda nelle invocazioni che accompa- 
gnano la vestizione. Alcuni paramenti sono divenuti 
insegna di un rango o di una particolare funzione del 
celebrante. 

Tra il 1x e il x1I secolo i teologi non erano interessati 
solo al simbolismo delle varie vesti ma anche a delinea- 
re una corrispondenza «fisica» tra queste e gli abiti 
dell’antico clero levita tra gli Ebrei: i primi scrittori 
cristiani, quali san Girolamo (342-420), si sono accon- 
tentati d’individuare una corrispondenza «mistica» tra 
essi. Molte vesti venute in uso in quest'epoca come il 
subcingulum (cintura interna), il razionale (corrispon- 
dente al pettorale del sommo sacerdote ebraico), la tia- 
ra, la tunica (versione riveduta della dalmatica indossa- 
ta dai suddiaconi) e l’orale (una specie di corta mantel- 
letta indossata dal papa nelle Messe solenni pontificali) 
erano probabilmente copie o adattamenti che avevano 
lo scopo di dimostrare l’esistenza delle suddette rela- 
zioni d’affinità. 

Dopo il xI1 secolo non è più stata introdotta alcuna 
nuova veste. Dal secolo xIt al xvIlI tuttavia, gli abiti li- 
turgici si modificano per forma ed ornamentazione ed 
il periodo è caratterizzato dallo splendore delle mani- 
fatture e dei ricami. Stilisticamente meno raffinati sono 
i motivi decorativi del xvi e xvi secolo. Nel xIx i pa- 
ramenti risentono talvolta del reviva/ neogotico che 
aveva diffuso un generale gusto per un ritorno al Me- 
dioevo negli stili e nelle decorazioni. 

Il complesso vestiario ecclesiastico della Chiesa ro- 
mana include: camice, amitto, cintura, stola, manipolo 
(ora obsoleto), dalmatica, casula, piviale, tiara e pallio. 
Il camice, derivato dalla tunica alba latina, è il più im- 
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mutato nella forma tra gli abiti liturgici ed è indossato 
dal clero di qualsiasi ordine; il colore candido indica 
purezza. La cintura in lana, lino o seta che cinge il ca- 
mice indica attenzione e disposizione al lavoro. L’a- 
mitto forma il collare del camice ed è una specie di faz- 
zoletto da collo che impedisce alla pelle di strofinarsi 
contro la fattura dell'abito esterno e protegge le vesti 
dalla sporcizia e dal sudore. La lunga stola, simile ad 
una sciarpa, passa attorno al collo ed il modo in cui è 
portata segnala il rango di chi la porta: i vescovi lascia- 
no che le due bande pendano parallele; un tempo il sa- 
cerdote, che deve sempre portare la stola quando cele- 
bra l'Eucaristia, la incrociava sul davanti assicurandola 
con una cintura, ma ora la porta nella stessa foggia del 
vescovo, mentre il diacono la indossa diagonalmente, 
dalla spalla sinistra al fianco destro dov’è assicurata. 
Questa stola è l'evoluzione dell’orariurm (da 05, bocca, 
in latino) simile ad un fazzoletto usato per pulirsi la 
bocca o asciugarsi il viso e le mani. Gli studiosi sono 
divisi sui motivi che hanno fatto adottare la stola tra i 
paramenti dell’uso liturgico cristiano: poiché i giovi- 
netti che assistevano ai sacrifici in età romana portava- 
no sulle spalle un simile indumento, forse questo aveva 
uno scopo funzionale che è andato perduto quando si 
fece ricorso a tessuti sempre più fini. Il manipolo, cor- 
ta stola un tempo recata sul polso sinistro, ha cono- 
sciuto un’evoluzione analoga: da elemento pratico a 
funzione di ornamento, puramente decorativa. 

Sopra il camice, il diacono indossa la dalmatica: 
questa tunica corta a forma di «T» con ampie maniche 
deriva dall’abito di lana tipico della provincia greca 
dalmata, che nel Iv secolo aveva sostituito nel comune 
abbigliamento la scomoda toga romana ed è rimasta 
nell’abbigliamento dei consoli, degli imperatori e dei 
re di Francia per tutto il vii secolo. Tuttora il monarca 
inglese nella cerimonia dell’incoronazione porta la dal- 
matica. 

La casula, o pianeta, tra tutte le vesti liturgiche è 
quella che ha conosciuto maggiori variazioni nel corso 
dei secoli. In origine era una voluminosa cappa (pae- 
nula o planeta) portata da uomini e donne della tarda 
età greco-latina. Le raffigurazioni antiche ce la descri- 
vono di forma semicircolare con i due bordi cuciti in- 
sieme centralmente, in modo da ottenere una forma 
conica. Nel vi secolo è divenuta più essenziale, con un 
accorciamento dei lati e la cucitura centrale aperta per 
un tratto, al fine di agevolare i movimenti del celebran- 
te, mentre anche le parti anteriori e posteriori veniva- 
no ridotte di lunghezza. Nel corso del Medioevo, 
quando gerarchia e cerimoniale ecclesiastico erano 
fortemente influenzati dai modelli delle corti regali, la 
casula ed altri paramenti erano particolarmente ricchi, 
appesantiti da oro e da grandi ricami assai complessi; 


l’aumentato peso dell’indumento provocò così l’ulte- 
riore accorciamento di esso ed una riduzione del volu- 
me, cosicché la casula nel xviri secolo era divenuta un 
complesso di due rigidi pannelli fermati e uniti sulla 
spalla. 

Il pallio è invece riservato alla dignità vescovile e pa- 
pale. Si tratta di una banda circolare che gira attorno 
alle spalle della casula con un lato pendente davanti e 
dietro e ornata da sei croci di porpora; indossato dal 
papa simboleggia l’ufficio pontificale nella sua pienez- 
za; se conferito dal pontefice a vescovi o arcivescovi, 
indica invece partecipazione di questi all'autorità pa- 
pale. 

Il piviale è un mantello semicircolare indossato es- 
senzialmente nelle processioni liturgiche. E una ver- 
sione raffinata dell’antico mantello un tempo portato 
dai Romani sopra la toga in segno di distinzione o come 
indumento protettivo; il rudimentale cappuccio del pi- 
viale è forse un ricordo della sua vecchia funzione. 

Parte delle insegne vescovili è la tiara o mitra, copri- 
capo in forma di scudo con due bande frangiate che 
pendono posteriormente. Prima dell’x1 secolo ‘era por- 
tata solo da diaconesse e badesse. Secondo lo studioso 
di liturgia Joseph Braun, la prima testimonianza atten- 
dibile relativa ad una mitra episcopale è databile al 
1049, quando papa Leone 1x (1049-1054) concesse al- 
l'arcivescovo di Treviri il diritto di portarla. Così la 
tiara è diventata un’insegna episcopale e cardinalizia 
concessa dal papa. La tiara papale non è più indossata 
dopo il pontificato di Giovanni Paolo I (1978). 

Il maggior impulso moderno alla riforma delle vesti 
ecclesiastiche si è avuto con il Concilio Vaticano 11, ter- 
minato nel 1965, che aveva come scopo, secondo le in- 
tenzioni del pontefice che l’aveva indetto, Giovanni 
xxIII (1958-1963), il rinnovamento della vita religiosa 
della Chiesa. Rinnovamento e modernizzazione si rifa- 
cevano, di fatto, alla Chiesa delle origini, modello di 
semplicità nelle forme e nelle pratiche, caratterizzata 
da scarse differenziazioni esteriori tra clero e laicato; 
secondo tale spirito va inteso il documento ecclesiasti- 
co del 1968 con cui vengono abbandonate le vesti «ob- 
solete e non più in armonia con il nostro tempo». Così 
è scomparso il manipolo, la cui originaria funzione era 
quella di una specie di asciugamano liturgico, andata 
però ben presto perduta a causa della sua precoce evo- 
luzione in striscia di seta difficilmente utilizzabile allo 
scopo. La casula è invece divenuta ampia, bella più per 
fattura e forma che per ornamenti. Una maggior liber- 
tà lasciata alla scelta dei tessuti, inoltre, ha permesso 
che i paramenti venissero confezionati con materiali 
locali o fibre sintetiche, concedendo un distacco dalla 
tradizione e autorizzando ogni Chiesa locale a rispon- 
dere alle esigenze estetiche e culturali della comunità. 


La modernizzazione ha riguardato anche gli abiti 
monastici. I lunghi e fluttuanti abiti, così come i severi 
soggoli, sono stati modificati perché sembrassero me- 
no medievali e più vicini all’età contemporanea. L'o- 
biettivo era sempre lo stesso: rendere l’apparato este- 
riore meno remoto e più «popolare». Parallelamente, 
anche la liturgia ha subito dei cambiamenti quali l’ab- 
bandono del latino nella Messa a vantaggio delle lin- 
gue locali e l'assunzione da parte del celebrante della 
posizione verso occidente (cioè di fronte all’assem- 
blea) che era stata abituale fino all’viri-1x secolo. L’as- 
sunzione, al contrario, della posizione verso oriente 
aveva coinciso con una maggior specializzazione del- 
l'abito liturgico e con una profonda distinzione tra cle- 
ro e laicato, tendenza che la Chiesa moderna vuole in- 
vece abolire, riducendo al minimo le distinzioni. I laici 
che prendono parte al servizio divino leggendo passi 
biblici o guidando le invocazioni possono indossare 
tuniche simili all’antica alba. 

Chiesa ortodossa orientale. Riforma e modernizza- 
zione non hanno toccato le Chiese ortodosse orientali 
nel loro apparato, vesti comprese, sostanzialmente im- 
mutati da secoli. Un analogo conservatorismo caratte- 
rizza anche l’arte religiosa. 

Il complesso simbolismo delle vesti è stato spiegato 
nei suoi particolari mettendo in luce il senso mistico 
racchiuso nei paramenti liturgici ortodossi, che ben 
s'accorda col senso di mistero e riverenza suggerito da 
tutto l'apparato cerimoniale e dalla stessa architettura 
interna delle chiese, dove l’iconostasi costituisce un 
tramezzo che separa l’altare dalla folla dei devoti, sot- 
tolineando la divisione netta tra clero e laicato. 

Gli abiti cerimoniali ortodossi possono essere divisi 
in due gruppi: quelli che per origine e aspetto s’ispira- 
no all’abbigliamento ecclesiastico occidentale ed han- 
no funzione analoga a quella dei relativi modelli (st:- 
charion, phelonion, orarion, sakkos, zoni, omophorion, 
epitrachelion e mitra coi suoi sostituti kamzilavchion ed 
epanokamilavchion) e quelli di esclusiva appartenenza 
ed origine ortodossa (mardyas, epimanikia, epigona- 
tion). 

Sticharion. È una tunica simile all’a/ba e come que- 
sta indossata dal clero di ogni ordine. Il nome deriva 
dalle bande colorate (sticho:) che un tempo l’adorna- 
vano, mentre ora sono riservate all’abbigliamento ve- 
scovile; simboleggia il legame con Cristo richiamando- 
si al sangue che sgorgò dal suo costato. Per Germano 1, 
patriarca di Costantinopoli (715), il candore dello st- 
charion simboleggia la gloria di Dio e l'appartenenza 
del clero ad una cittadinanza di luce. 

Epimanikia. Si tratta di polsini un tempo riservati ai 
vescovi ma ora indossati da tutto il clero con la funzio- 
ne di tenere indietro le voluminose maniche dello st 
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charion. Ha avuto origine dai guanti che l’imperatore 
bizantino indossava entrando nel santuario per riceve- 
re l'Eucaristia. Tuttavia, poiché i chierici potevano 
toccare il pane con le mani nude, questi guanti si sono 
ridotti a polsini. Vari studiosi hanno in modi diversi 
posto in relazione questi epimanichia coi guanti dei ve- 
scovi occidentali e col manipolo. In ogni caso, gli epi- 
manichia simboleggiano un legame con la Passione di 
Cristo. 

Orarion. Come la stola occidentale, è una banda di 
tessuto lunga e stretta (di pertinenza diaconale) spesso 
ricamata con l’inno angelico «Santo, Santo, Santo». Si- 
meone di Tessalonica (morto nel 1429) credeva che 
l’orarion conferisse al diacono la bellezza di un angelo, 
il cui ruolo egli adempie nell’assistere alla Liturgia di- 
vina. Per Isidoro di Pelusio (360-435/449) l’orarion 
rappresenta il panno con cui Cristo asciugò i piedi de- 
gli apostoli durante l'Ultima Cena e simboleggia per- 
tanto l’umiltà. 

L’epitrachelion è l'equivalente della stola dei sacer- 
doti occidentali, è indossato da sacerdoti e vescovi ed è 
ottenuto dall’unione dei due lati lunghi di una stola ri- 
camata, lasciando solo una fessura aperta per il passag- 
gio della testa. Quando si celebra la Liturgia divina es- 
so dev'essere indossato, anche se se ne può improvvi- 
sare uno con una cintura. À questo paramento sono 
stati attribuiti molti significati simbolici: giogo di Cri- 
sto, la corda postagli attorno al collo, il trasporto della 
croce, la canna postagli in mano a mò di scettro. 

La paenula romana è diventata il phelonion del clero 
ortodosso; col tempo s’è accorciata sul davanti. Signi- 
fica umiltà e richiama la veste indossata da Cristo du- 
rante la Passione. 

Zoni. E una cintura ecclesiastica simile a quella occi- 
dentale, indossata da sacerdoti e vescovi per tenere a 
posto sticharion ed epitrachelion. La preghiera che si 
pronuncia mentre viene indossata fa riferimento al suo 
significato di forza spirituale e d’innocenza. 

Epigonation. E un ornamento a forma di losanga 
che reca al centro una croce o un'immagine ricamata, è 
appeso con un nastro alla zoni e raggiunge il ginocchio 
destro; può essere lo sviluppo di un fazzoletto cerimo- 
niale vescovile. Oltre al vescovo, altri ecclesiastici pos- 
sono portarlo per privilegio speciale. Simbolicamente 
rappresenta «la spada dello Spirito» (Ef 6,17). 

Sakkos. Ha la stessa forma essenziale a «T» della 
dalmatica, ma è meno lungo di questa e ha maniche 
più corte. E uno splendido paramento vescovile ricca- 
mente decorato e chiuso lungo i lati da piccole campa- 
nelle che ricordano quelle della tunica dei sommi sa- 
cerdoti ebraici. In origine era un capo di vestiario im- 
periale, non ecclesiastico, ma, in qualsiasi ambito, ha 
sempre simboleggiato l’umiltà. 
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Corrispondente al pallio occidentale è l’omzophorion 
indossato dai vescovi attorno alle spalle e aperto sul 
davanti. Può essere derivato dal pallio colorato indos- 
sato sotto la paenula da certi funzionari romani in se- 
gno di distinzione di rango. Gli imperatori cristiani del 
Iv secolo l'hanno probabilmente conferito ai vescovi. 
La Chiesa ne ha poi trasformato il simbolismo onorifi- 
co in cristologico: quello del Buon Pastore che reca 
sulle spalle la pecorella smarrita. 

La mitra vescovile mantiene la forma della corona 
imperiale bizantina: è un berretto sferico decorato con 
medaglioni lavorati o smaltati. Quando non è obbliga- 
toria la mitra, il vescovo porta un nero cappello cilin- 
drico detto kamilavchion sotto l’'epanokamilavchion, 
un velo nero lucido che cade dalle spalle sul dorso e 
simboleggia modestia e rinuncia (simbolismo di pro- 
babile origine monastica). Sacerdoti e talvolta diaconi 
indossano anch'essi il karmzilavehion. 

Mandyas. Benché sia per forma simile al piviale, non 
pare che i due paramenti abbiano origine o simbologia 
comuni. Secondo una teoria, il termine mandyas deri- 
verebbe dal mantello militare persiano evolutosi poi 
nel prezioso mantello degli imperatori d’Oriente e poi 
in quello dei vescovi ortodossi. Un’altra ipotesi vuole 
che il mandyas sia l'evoluzione di un mantello mona- 
stico derivato a sua volta da quello tipico dei filosofi 
pagani; poiché i vescovi venivano selezionati all’inter- 
no degli ordini monastici, il mantello per loro tramite 
sarebbe poi entrato nell’abbigliamento liturgico. Alcu- 
ni ornamenti del r24rdyas si pensa rappresentino l’An- 
tico e il Nuovo Testamento, da cui scorrono la dottrina 
e la grazia che il vescovo riversa sull’umanità. 

Protestantesimo: clero e laicato. La diversità del- 
l’abito clericale nelle Chiese protestanti riflette le varie 
concezioni relative alla funzione del clero e al ruolo 
della liturgia nei diversi ambiti. In generale, più la 
Chiesa enfatizza la centralità del momento eucaristico 
e più verrà esaltato attraverso i paramenti il ruolo del 
sacerdote come ministro del sacramento. Quando in- 
vece una Chiesa si concentra maggiormente sull’aspet- 
to della preghiera e dell’insegnamento, il ruolo religio- 
so del capo è piuttosto quello di una guida, di un pa- 
store o di un ministro (nel senso etimologico del termi- 
ne, cioè servo); di conseguenza i suoi abiti non tende- 
ranno a distinguersi da quelli del resto della comunità. 
Tra i gruppi dei Nazareni, dei Battisti e delle Assem- 
blee di Dio di solito viene indossato l’abito intero, che 
sarebbe la versione moderna della veste della domeni- 
ca, tradizionale già tra i cristiani dei primi secoli. La 
Chiesa metodista e presbiteriana dà maggior spazio al- 
la liturgia e l'abbigliamento del clero di queste comu- 
nità è più formale, ispirato alle fogge accademiche: i 
ministri presbiteriani, per esempio, indossano spesso 


un lungo abito nero a manica intera detto «tunica gine- 
vrina». Altro indumento presbiteriano è la baverina, 
consistente in due corte mostrine bianche rettangolari 
attaccate davanti al girocollo. 

Tra il clero luterano l’uso e il tipo di abbigliamento 
ecclesiastico varia: si possono trovare la cotta e la tuni- 
ca come tutto l’apparato della celebrazione eucaristica. 
Il collare tipico del clero cattolico, luterano e del clero 
episcopale è una versione stilizzata del colletto portato 
da ogni gentiluomo nel secolo scorso. 

Gli abiti della maggior parte dei protestanti laici, dei 
due sessi, attualmente non ha alcun simbolismo speci- 
fico. Tra certi gruppi, tuttavia, lo stile complessivo del- 
l'abbigliamento rivela ispirazione religiosa. Ad esem- 
pio, negli anni ’60 le donne delle comunità protestanti 
più conservatrici rifiutavano la popolare minigonna, 
anche se gli orli delle loro gonne, benché conservatori 
agli occhi delle loro contemporanee più moderne, 
avrebbero ugualmente scandalizzato le loro bisnonne. 
Questo vestire fuori moda non ha un significato reli- 
gioso di per sé (nel senso dato, ad esempio, all’abito 
nuziale che indica purezza), ma è espressione di un’as- 
sociazione, di tradizione biblica, tra cultura secolare 
ed abbigliamento ispirato a modestia. Un’interpreta- 
zione assai rigorista di questo rapporto è seguita dagli 
adepti del gruppo Amish, branca della religione rifor- 
mata fondata nel 1693 dal vescovo svizzero mennonita 
Jacob Amman. Noti anche come «Mennoniti ganci e 
occhielli» (per il loro rifiuto dei troppo mondani bot- 
toni), gli adepti di questa comunità col loro vestire al- 
l'antica si pongono al di fuori del mondo moderno. 
Ciò è vero anche, fino alla svolta del nostro secolo, per 
i membri della Chiesa dei Confratelli (Battisti tede- 
schi). 
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INIZIAZIONE. [Il fenomeno dell’iniziazione viene 
qui analizzato in tre diversi articoli: 

Panoramica generale; 

Iniziazioni maschili; 

Iniziazioni femminili. 
Per una diversa trattazione, sotto altre prospettive, ve- 
di RITI DI PASSAGGIO; vedi inoltre SOCIETA SE- 
GRETE, vol. 3]. 


Panoramica generale 


Il termine iniziazione, nella sua accezione più gene- 
rale, indica un insieme di riti e di insegnamenti orali il 
cui fine è quello di produrre una radicale modificazio- 
ne della condizione religiosa e sociale della persona 
che deve essere iniziata. In termini filosofici, si può di- 
re che l’iniziazione equivale a un mutamento ontologi- 
co della condizione esistenziale. L’iniziato esce dalla 
sua prova come un essere totalmente differente: egli è 
diventato «un altro». In linea generale, esistono tre 
differenti categorie o tipi di iniziazione. 

La prima categoria di iniziazione comprende i riti 
collettivi che hanno la funzione di realizzare la transi- 
zione dall’infanzia o dall’adolescenza all’età adulta e 
che sono obbligatori per tutti i membri di una deter- 
minata società. La letteratura etnologica definisce que- 
ste celebrazioni «riti puberali», «iniziazioni tribali» 
oppure «iniziazioni per classi d’età». 

Le altre due categorie di iniziazione differiscono 
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dall’iniziazione puberale in quanto non sono obbliga- 
torie per tutti i membri della comunità; per la maggior 
parte, infatti, esse vengono eseguite individualmente o 
per gruppi relativamente piccoli. La seconda categoria 
comprende i vari tipi di rito di ingresso in una società 
segreta, in un Bund o in una confraternita. Queste so- 
cietà chiuse sono riservate a un solo sesso e sono estre- 
mamente gelose dei loro segreti. Sono quasi tutte ma- 
schili e costituiscono delle associazioni segrete (Méx- 
nerbiinde), ma esistono anche alcune società femmini- 
li. Nell’antico mondo mediterraneo e del Vicino 
Oriente, invece, questo genere di associazioni, o «mi- 
steri», erano aperte a entrambi i sessi. Anche se si trat- 
ta di tipi religiosi piuttosto diversi, possiamo comun- 
que classificare anche i misteri del mondo antico in re- 
lazione a questo genere di confraternite segrete. 

C'è, infine, una terzo tipo di iniziazione, quello che 
sì presenta in connessione con una vocazione mistica. 
Nelle religioni primitive la vocazione può essere quella 
dello stregone o dello sciamano. Una caratteristica 
specifica di questa terza categoria di iniziazione è l’im- 
portanza attribuita all'esperienza personale. L’inizia- 
zione alle società segrete e quella di tipo sciamanico 
hanno molto in comune. Ciò che in linea di principio 
le distingue è l’elemento estatico, che nell’iniziazione 
sciamanica riveste grande importanza. Nonostante ab- 
biano scopi particolari, dunque, tra i diversi tipi di ini- 
ziazione c'è una sorta di denominatore comune, con la 
conseguenza che, da un certo punto di vista, tutte le 
iniziazioni appaiono assai simili tra loro. 

Riti puberali. L’iniziazione tribale introduce l’ini- 
ziato nel mondo dei valori spirituali e culturali e fa di 
lui un membro responsabile della società. Il giovane 
uomo non impara soltanto i modelli di comportamen- 
to, le tecniche e le istituzioni degli adulti, ma anche i 
miti e le tradizioni sacre della tribù, i nomi degli dei e 
la storia delle loro opere; soprattutto viene a conoscen- 
za dei rapporti mistici tra la tribù e gli esseri sopranna- 
turali, quali furono stabiliti all’inizio dei tempi. Nella 
stragrande maggioranza dei casi, i riti puberali, in un 
modo o nell’altro, implicano la rivelazione della ses- 
sualità. In breve, attraverso l’iniziazione, il candidato 
passa al di là del modo «naturale» di essere — quello 
del fanciullo — e ottiene l’accesso al modo «culturale» 
di essere. Egli viene, in altri termini, introdotto ai valo- 
ri spirituali. In occasione dei riti puberali spesso l’inte- 
ra comunità viene religiosamente rigenerata, dal mo- 
mento che i riti costituiscono la ripetizione di opera- 
zioni e di azioni compiute da esseri soprannaturali nel 
tempo mitico. 

Ogni iniziazione per classi d’età richiede un certo 
numero di prove e di esperienze più o meno dramma- 
tiche: la separazione dalla madre, l'isolamento nel bo- 


302 


sco sotto la sorveglianza di un istruttore, la proibizione 
di mangiare determinati cibi, vegetali o animali, l’e- 
strazione di un incisivo, la circoncisione (seguita talora 
dalla subincisione), la scarificazione e così via. Anche 
l’imprevista rivelazione di oggetti sacri (come il bull 
roarer, le raffigurazioni degli esseri soprannaturali, 
ecc.) costituisce una prova di iniziazione. In molti casi 
l'iniziazione puberale implica una «morte» rituale, se- 
guita da una «resurrezione» o da una «rinascita». Pres- 
so certe tribù australiane, ad esempio, l’estrazione di 
un incisivo viene interpretata come «morte» per l’ini- 
ziando e il medesimo significato viene attribuito, in 
modo ancora più evidente, nel caso della circoncisio- 
ne. Gli iniziandi isolati nel bosco sono assimilati agli 
spettri: essi non possono usare le dita e devono pren- 
dere il cibo direttamente con la bocca, come si crede 
facciano appunto i morti. Talora essi vengono addirit- 
tura dipinti di bianco, a indicare la loro trasformazione 
in spettri. Spesso la capanna in cui sono isolati rappre- 
senta il corpo di un mostro o di un animale acquatico: 
si ritiene che gli iniziandi siano stati ingoiati dal mo- 
stro e che restino nel ventre di quello finché non sono 
«rinati» o «resuscitati». La morte iniziatica risulta in- 
terpretata come un descensus ad inferos o come un re- 
gressus ad uterum e la «resurrezione» viene a volte pre- 
sentata come una «rinascita». In molti casi gli iniziandi 
vengono simbolicamente sepolti, oppure fingono di 
aver dimenticato la loro vita passata, i loro rapporti fa- 
miliari, i loro nomi e la loro lingua e di dover imparare 
di nuovo ogni cosa. A volte le prove iniziatiche rag- 
giungono livelli assai elevati di crudeltà. 

Culti segreti. Anche ai livelli culturali più arcaici 
(nell’Australia degli Aborigeni, ad esempio), l’inizia- 
zione puberale può prevedere una serie di fasi. In que- 
sti casi la storia sacra viene rivelata soltanto gradual- 
mente. L’approfondimento dell’esperienza e della co- 
noscenza religiosa richiede una particolare vocazione, 
oppure una intelligenza e una forza di volontà fuori dal 
comune. Questo fatto spiega la nascita sia dei culti se- 
greti che delle confraternite di sciamani e di stregoni. I 
riti di ingresso in una società segreta corrispondono 
sotto ogni aspetto a quelli dell’iniziazione tribale: iso- 
lamento, prove e torture iniziatiche, «morte» e «resur- 
rezione», conferimento o imposizione di un nuovo no- 
me, rivelazione di una dottrina segreta, apprendimen- 
to di un nuovo linguaggio. Alcune innovazioni sono, 
tuttavia, caratteristiche delle società segrete: tra queste 
la grande importanza attribuita alla segretezza, la par- 
ticolare crudeltà delle prove iniziatiche, il predominio 
del culto degli antenati (con la rappresentazione degli 
antenati per mezzo di maschere) e l’assenza di un Esse- 
re supremo nella vita cerimoniale del gruppo. Nei 
Weiberbiinde, o società femminili, l'iniziazione consi- 


ste in una serie di prove specifiche, seguite da rivela- 
zioni relative alla fecondità, al concepimento e al parto. 

La «morte» iniziatica rappresenta sia la fine dell’uo- 
mo «naturale», che diventa ora culturale, sia il passag- 
gio a una nuova forma di esistenza, quella di un essere 
«nato allo spirito», di un essere cioè che non vive 
esclusivamente in una realtà immediata. Così la «mor- 
te» e la «resurrezione» iniziatiche rappresentano un 
processo religioso attraverso il quale l’iniziato diventa 
«un altro», plasmato sul modello rivelato dagli dei o 
dagli antenati mitici. In altre parole, ogni individuo di- 
venta un vero uomo nella misura in cui assomiglia a un 
essere soprannaturale. L’importanza dell’iniziazione 
per la comprensione della mentalità arcaica consiste 
essenzialmente nel fatto che essa mostra quanto il vero 
uomo — quello spirituale — non sia «automatico», non 
sia il risultato di un processo naturale. Egli è «creato» 
dai vecchi maestri, secondo i modelli rivelati dagli es- 
seri divini nei tempi mitici. Questi vecchi maestri co- 
stituiscono l'élite spirituale delle società arcaiche. Il lo- 
ro ruolo principale è quello di trasmettere alle nuove 
generazioni il profondo significato dell’esistenza, di 
aiutarli ad assumere la responsabilità dell’uomo auten- 
tico e pertanto a partecipare attivamente alla vita cul- 
turale della comunità. Ma poiché i mezzi culturali, per 
le società arcaiche e tradizionali, sono rappresentati 
dalla somma dei valori ricevuti dagli esseri sopranna- 
turali, la funzione dell’iniziazione può essere così sin- 
tetizzata: essa rivela a ogni nuova generazione un mon- 
do aperto al transumano; un mondo, si potrebbe quasi 
dire, che è trascendente. 

Sciamani e stregoni. Per quanto riguarda le inizia- 
zioni sciamaniche, esse consistono in esperienze estati- 
che (sogni, visioni, france) e in istruzioni impartite da- 
gli spiriti o dai vecchi maestri sciamani (ad esempio: 
tecniche sciamaniche, nomi e funzioni degli spiriti, mi- 
tologia e genealogia del gruppo, linguaggio segreto). A 
volte l’iniziazione è pubblica e comprende un ricco e 
vario rituale; questo avviene, ad esempio, tra i Buriati 
della Siberia. Ma la mancanza di un rito pubblico di 
questo genere non implica affatto l’assenza dell’inizia- 
zione; è perfettamente possibile che l’iniziazione si 
compia nei sogni o nelle esperienze estatiche del can- 
didato. In Siberia e nell’Asia centrale, ad esempio, il 
giovane chiamato a diventare sciamano attraversa una 
vera e propria crisi psicopatica, durante la quale si cre- 
de che egli venga torturato dai demoni e dagli spiriti, 
che rivestono in questo caso il ruolo di maestri dell’ini- 
ziazione. Queste «malattie iniziatiche» contengono in 
genere i seguenti elementi simbolici: 1) tortura e 
smembramento del corpo; 2) raschiamento della carne 
e riduzione a scheletro; 3) sostituzione degli organi e 
rinnovamento del sangue; 4) soggiorno nell’oltretom- 


ba e istruzione da parte dei demoni o delle anime degli 
sciamani defunti; 5) ascesa al cielo; 6) «resurrezione», 
vale a dire accesso a un nuovo modo di essere, quello 
di un individuo consacrato capace di comunicare per- 
sonalmente e direttamente con gli dei, i demoni e le 
anime dei defunti. Uno schema in qualche modo ana- 
logo si ritrova anche nelle iniziazioni degli stregoni au- 
straliani. [Vedi SCTAMANISMO)]. 

Quel poco che sappiamo su Eleusi e sulle iniziazioni 
nei misteri greci indica che l’esperienza fondamentale 
dell’iniziando (wystes) dipendeva da una rivelazione 
relativa alla morte e alla risurrezione del divino fonda- 
tore del culto. Grazie a tale rivelazione, il rmzystes acce- 
deva a un diverso e superiore modo di essere e nel con- 
tempo si assicurava un migliore destino dopo la morte. 

Il significato delle prove iniziatiche. In molte ini- 
ziazioni puberali, i ragazzi non devono coricarsi fino a 
tarda notte (si vedano alcuni esempi in Eliade, 1958, 
pp. 14s.; trad. it. pp. 33s.). Questa prova iniziatica ri- 
sulta documentata non soltanto presso culture prive di 
scrittura (Australia, costa della California, Terra del 
Fuoco), ma anche in religioni altamente evolute. Così 
l'eroe mesopotamico Gilgamesh attraversa le acque 
della morte per cercare di sapere da Utnapishtim come 
si può ottenere l'immortalità. «Cerca di non dormire 
per sei giorni e sette notti!» è la risposta. Ma Gilga- 
mesh cade subito addormentato e Utnapishtim lo sve- 
glia il settimo giorno. Non dormire, in effetti, non rap- 
presenta soltanto una vittoria sulla fatica fisica, ma so- 
prattutto una dimostrazione di volontà e di forza spiri- 
tuale; rimanere sveglio equivale a essere cosciente, 
presente al mondo, responsabile. [Vedi ORDALIA]. 

Un'altra tipica prova delle iniziazioni puberali è la 
proibizione di mangiare per alcuni giorni o di bere ac- 
qua, se non «succhiandola attraverso un giunco» (Au- 
stralia, Terra del Fuoco). Presso alcune tribù australia- 
ne le proibizioni alimentari vengono poi revocate 
quando miti, danze e rappresentazioni mimiche inse- 
gnano agli iniziandi l'origine religiosa di ciascun tipo 
di cibo. Ma la maggior parte delle prove iniziatiche pu- 
berali sono crudeli e terribili. In Africa, come in Au- 
stralia, la circoncisione equivale alla morte; gli opera- 
tori, che indossano pelli di leone e di leopardo, attac- 
cano gli organi genitali dell’iniziando come se la loro 
intenzione fosse quella di distruggerli. Nel Congo e 
sulla Costa del Loango, i ragazzi fra i dieci e i dodici 
anni bevono una pozione che fa loro perdere cono- 
scenza. Vengono poi trasportati nella giungla e circon- 
cisi. Tra i Pangwe gli iniziandi vengono portati in una 
casa piena di nidi di formiche: qui sono ridotti a mal 
partito dai morsi, mentre i loro guardiani gridano: «Tu 
sarai ucciso! ora devi morire!» (Si vedano esempi in 
Eliade, 1958, pp. 23ss., 30ss.; trad. it. pp. 33ss., 54ss.). 
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Eccessi di questo tipo portano a volte alla morte del 
ragazzo. In questo caso la madre non viene informata 
fino al periodo successivo a quello della segregazione 
nel bosco; allora le viene comunicato che il figlio è sta- 
to ucciso dallo spirito oppure che, dopo essere stato 
ingoiato da un mostro insieme con gli altri iniziandi, 
non è riuscito a fuggire dal suo ventre. 

L’assimilazione delle torture iniziatiche alle soffe- 
renze dell’iniziando che viene ingoiato e digerito dal 
mostro risulta confermata dal simbolismo della capan- 
na in cui i ragazzi vengono segregati. Spesso la capan- 
na rappresenta il corpo o le fauci aperte di un mostro 
acquatico, ad esempio un coccodrillo, oppure di un 
serpente. In alcune regioni dell’isola di Ceram l’aper- 
tura attraverso la quale passano gli iniziandi viene ap- 
punto chiamata bocca del serpente. Essere chiusi nella 
capanna equivale, dunque, a essere imprigionati nel 
corpo del mostro. Nell’isola Rooke (Umboi), quando 
gli iniziandi vengono isolati nella capanna nascosta 
nella giungla, alcuni uomini mascherati dicono alle 
donne che i loro figli sono stati divorati da un essere 
demoniaco terrificante. In Nuova Guinea l’edificio co- 
struito per la circoncisione dei ragazzi ha la forma del 
mostro Barlun, che si crede ingoi gli iniziandi: l’edifi- 
cio, cioè, ha un «ventre» e una «coda». L'ingresso del- 
l’iniziando nella capanna equivale all’ingresso nel ven- 
tre del mostro. Presso i Nor-Papua gli iniziandi vengo- 
no ingoiati e in seguito vomitati da uno spirito la cui 
voce è simile al suono di un flauto. La capanna iniziati- 
ca rappresenta non soltanto il ventre del mostro vora- 
ce, ma anche il suo utero. La «morte» dell’iniziato si- 
gnifica anche un suo ritorno allo stato embrionale. 

Nell’intervallo fra la «morte» e la «resurrezione» 
iniziatiche l’iniziando australiano viene introdotto gra- 
dualmente alla conoscenza della storia sacra della tribù 
e gli si concede di assistere, almeno in parte, alle rap- 
presentazioni drammatiche di tale storia e alle danze 
cerimoniali. Imparando i miti delle origini, imparando 
cioè come le cose furono prodotte, l’iniziando scopre 
di essere la creazione di entità soprannaturali, il risul- 
tato di un particolare evento primordiale, la conse- 
guenza di una serie di avvenimenti mitici, in breve, di 
una storia sacra. Tali rivelazioni, ricevute attraverso le 
prove di una «morte» rituale, caratterizzano la mag- 
gior parte delle iniziazioni relative alle classi d’età. La 
«resurrezione», o «rinascita», proclama la venuta al- 
l'essere di una nuova persona: un adulto consapevole 
della sua condizione religiosa e delle sue responsabilità 
nel mondo. 

Dall’iniziazione tribale al culto segreto. Le inizia- 
zioni puberali femminili sono meno diffuse di quelle 
maschili, nonostante risultino documentate nelle cul- 
ture più arcaiche (Australia, Terra del Fuoco e altro- 
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ve). I riti sono meno sviluppati di quelli per le inizia- 
zioni maschili. Inoltre le iniziazioni femminili sono in- 
dividuali: coincidono, cioè, con la prima mestruazio- 
ne. Questo sintomo fisiologico, segno della maturità 
sessuale, richiede una pausa, che si realizza con la se- 
parazione della fanciulla dalla comunità. La durata 
della segregazione varia da cultura a cultura: da tre 
giorni (in Australia e in India) fino a venti mesi (Nuova 
Zelanda) o addirittura alcuni anni (Cambogia). Per 
questo in molte parti del mondo le fanciulle alla fine 
costituiscono un gruppo e le loro iniziazioni vengono 
celebrate collettivamente, sotto la guida delle loro pa- 
renti più anziane (come in India) o di altre donne an- 
ziane (Africa). Queste maestre le istruiscono sui segreti 
della sessualità e della fecondità e insegnano loro le 
usanze della tribù e almeno alcune delle sue tradizioni 
religiose, quelle accessibili alle donne. L’istruzione è di 
carattere generale, ma religiosa nella sua essenza: con- 
siste in una rivelazione della sacralità delle donne. La 
fanciulla viene ritualmente preparata ad assumere il 
suo specifico modo di essere, a diventare cioè «datrice 
di vita», e al tempo stesso apprende le sue responsabi- 
lità nella società e nel mondo, responsabilità che sono 
sempre di natura religiosa. 

Presso alcuni popoli esistono diversi gradi di inizia- 
zione femminile. Presso gli Yao della Thailandia, ad 
esempio, l’iniziazione comincia con la prima mestrua- 
zione, viene ripetuta in forma più elaborata durante la 
prima gravidanza e si conclude soltanto con la nascita 
del primo figlio. Vi sono anche alcune associazioni di 
culto femminili, molto probabilmente create sotto l’in- 
flusso delle società segrete maschili. In Africa alcune as- 
sociazioni segrete femminili comprendono anche ele- 
menti maschili: la «direttrice», ad esempio, che simbo- 
leggia un leopardo, attacca e «uccide» le iniziande; alla 
fine gli uomini «uccidono» il leopardo e liberano le ini- 
ziande dal suo ventre. Presso i Mordvini russi esisteva 
una società segreta femminile il cui emblema era un ca- 
valluccio di legno e i cui membri venivano chiamati 
«cavalli». Ma questi influssi maschili hanno agito prin- 
cipalmente sull’organizzazione esteriore delle società 
femminili. (Sulle iniziazioni femminili, si veda Eliade, 
1958, pp. 44ss., 78ss.; trad. it. pp. 71ss., 117ss.; e so- 
prattutto Lincoln, 1981; trad. it. 1983). 

La morfologia delle società segrete maschili risulta 
estremamente complessa e la loro origine e la loro sto- 
ria sono ancora ignote. Ma esiste una continuità tra i 
riti puberali e i riti di iniziazione alle società segrete 
maschili. In Oceania, ad esempio, sia le iniziazioni dei 
fanciulli che quelle richieste per entrare nelle società 
segrete implicano il medesimo rito di morte simbolica, 
per opera di un vorace mostro marino, seguita dalla re- 
surrezione. Questo può indicare che tutte le cerimonie 


derivano storicamente da un unico centro. Anche nel- 
l'Africa occidentale troviamo un fenomeno analogo: le 
società segrete derivano dalle iniziazioni puberali. (Per 
altri esempi si veda Eliade, 1958, pp. 73ss.; trad. it. pp. 
9lss.). 

Il fenomeno socio-religioso dei culti segreti maschili 
e delle confraternite mascherate risulta particolarmen- 
te diffuso in Melanesia e in Africa. Come per le inizia- 
zioni tribali, i riti per entrare nelle società segrete ma- 
schili presentano lo schema già noto: isolamento, pro- 
ve e torture iniziatiche, rivelazione di una dottrina se- 
greta, conferimento di un nuovo nome, istruzioni in 
un linguaggio speciale. 

Nelle due Americhe l’atto di arrampicarsi su un al- 
bero o su un palo sacro riveste un ruolo importante 
non soltanto nelle iniziazioni puberali (come, ad esem- 
pio, nel Gran Chaco settentrionale e presso i Mandan, 
i Kwakiutl e i Pomo), ma anche in occasione di feste 
pubbliche (la Festa del Sole celebrata dai Ge; varie fe- 
ste tra i Tupi e inoltre fra gli Indiani delle Pianure, i 
Salish, i Delaware, i Maidu) o nelle cerimonie e sedute 
di guarigione degli sciamani (Yaruro, Araucani, Mai- 
du). Arrampicarsi sull’albero o sul palo sacro ha sem- 
pre il medesimo scopo: incontrarsi con gli dei o con le 
potenze celesti per ottenere una benedizione, sia essa 
una consacrazione personale, un beneficio per la co- 
munità oppure la guarigione di un malato. 

Iniziazioni marziali ed eroiche. Nella Grecia antica 
alcune tematiche eroiche possono essere individuate 
nella saga di Teseo: la sua discesa rituale negli abissi, 
ad esempio, che costituisce una prova equivalente al 
viaggio nell'aldilà, oppure la sua entrata nel labirinto 
per combattere il mostro. Altre prove iniziatiche so- 
pravvivevano nella famosa disciplina spartana, attri- 
buita a Licurgo, secondo la quale ogni adolescente ve- 
niva mandato sulle montagne, nudo, a vivere per un 
anno intero di quel che riusciva a rubare. In altri ter- 
mini, i giovani spartani per un anno intero conduceva- 
no una vita da lupi. 

Presso gli antichi Germani ogni giovane maschio 
doveva affrontare un certo numero di prove, tipiche 
dell’iniziazione dei guerrieri. Tacito ci riferisce che 
presso i Chatti il candidato non si tagliava né i capelli 
né la barba fino a quando non aveva ucciso un nemico. 
Un giovane Taifali doveva abbattere un cinghiale o un 
lupo; presso gli Eruli, invece, doveva combattere di- 
sarmato. Attraverso queste prove, il giovane assumeva 
il modo di essere di un animale selvaggio; diventava un 
guerriero temuto nella misura in cui si comportava co- 
me un animale da preda. Tali guerrieri erano noti co- 
me berserker (letteralmente: «in abito (ser&kr) di orso»), 
oppure come #/fbedpnar («uomini con la pelle di lu- 
po»). Credevano, infatti, di potersi trasformare in lupo 


indossando ritualmente la pelle di un lupo. Indossan- 
do questa pelle, l’iniziando assimilava il comporta- 
mento del lupo: diventava, in altre parole, un guerrie- 
ro-belva selvaggia, invincibile e invulnerabile. «Lupo», 
del resto, era l’appellativo che individuava i membri 
delle associazioni militari degli Indoeuropei. 

La prova iniziatica marziale par excellence era però il 
combattimento individuale, condotto in modo da por- 
tare alla fine il candidato alla «furia dei derserker». Gli 
antichi Germani chiamavano questa forza sacra wut, 
termine che Adamo di Brema tradusse con furor; si 
trattava di una sorta di frenesia demoniaca, che inva- 
deva di terrore l'avversario e infine lo paralizzava. L’ir- 
landese ferg (letteralmente: «rabbia») è un equivalente 
quasi perfetto di questa terrificante esperienza sacra, 
tipica del combattimento eroico. [Vedi DELIRIO RE- 
LIGIOSO, vol. 3]. 

L’iniziazione del giovane eroe Ci Chulainn illustra 
in maniera esemplare questa «furia» tumultuosa e ar- 
dente. Quando era ancora un ragazzo, Ci Chulainn 
chiese allo zio, il re dell'Ulster, delle armi e un carro e 
si avviò verso il castello di tre famosi nemici dello zio. 
Il ragazzo, nonostante questi eroi fossero invincibili, li 
vinse e tagliò loro la testa. Ma l’impresa lo eccitò a tal 
punto che una maga mise in guardia il sovrano: se non 
avesse preso delle precauzioni il ragazzo avrebbe ucci- 
so tutti i guerrieri dell'Ulster. Il re, allora, inviò incon- 
tro a Cù Chulainn una truppa di donne nude, ma il ra- 
gazzo si coprì il viso per non vedere la loro nudità. Le 
donne lo strapparono dal carro e lo immersero in una 
serie di tinozze di acqua fredda per estinguere il suo 
ardore (ferg). Nella prima tinozza si spaccarono le do- 
ghe e i cerchi; nella successiva l’acqua bolliva a grandi 
bolle; «l’acqua della terza tinozza in cui entrò, alcuni 
uomini potevano tollerarla, ma altri no. Poi l’ardore 
del ragazzo sbollì ed egli venne rivestito dei suoi abiti» 
(Tain B6 Cuailnge, cur. J. Dunn, London 1914, pp. 
60ss.). 

L’iniziazione nell’Occidente cristiano. Motivi ini- 
ziatici possono essere individuati in molti gruppi reli- 
giosi medievali e postmedievali, mistici ed esoterici, al- 
cuni dei quali, ma non tutti, considerati eretici dalle 
autorità ecclesiastiche. Il tema è troppo complesso, e 
fino ad oggi non sufficientemente studiato, per con- 
sentire una sia pur breve sintesi. Possiamo comunque 
dire che in quasi tutta l’Europa rurale, fino alla fine del 
x1x secolo, le cerimonie che segnavano il passaggio da 
una classe di età a quella successiva riproducevano an- 
cora certi temi caratteristici delle tradizionali iniziazio- 
ni puberali. Nelle organizzazioni militari giovanili, 
inoltre, è possibile ancora riconoscere i simboli e i riti 
di una società segreta: le prove per l'ingresso nell’orga- 
nizzazione, le danze tipiche (ad esempio la danza scoz- 
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zese della spada) e anche i costumi. Anche le cerimo- 
nie di iniziazione delle corporazioni di artigiani pre- 
sentano uno schema iniziatico, specialmente tra i ma- 
niscalchi e i muratori. Gli ambienti degli alchimisti, in- 
fine, conservavano ancora molti elementi iniziatici; l’o- 
pus alchymicum, infatti, implica il ben noto schema 
iniziatico che prevede le torture, la «morte» e la «re- 
surrezione» (Eliade, 1978, pp. 142ss.). 

Risulta particolarmente significativo che in epoca 
medievale e postmedievale alcuni schemi iniziatici fos- 
sero conservati sia nelle letterature orali che in quelle 
scritte: nei racconti popolari, nel ciclo arturiano, nel- 
l'epopea neogreca Digenis Akritas, nei poemi estatici 
dei Fedeli d’Amore e perfino in certi giochi infantili (si 
vedano alcuni esempi in Eliade, 1958, pp. 124ss.; Elia- 
de, 1969, pp. 120ss.). Non meno significativa risulta la 
sopravvivenza di alcuni schemi iniziatici in molti ro- 
manzi preromantici e romantici, da Wi/belm Meister 
di Goethe a Séraphita di Balzac. Per quanto riguarda i 
riti di iniziazione praticati dalle varie associazioni se- 
grete, in questo periodo, soltanto la Massoneria sem- 
bra perpetuare una vera e propria tradizione. La mag- 
gior parte degli altri gruppi segreti sono creazioni re- 
centi e i loro riti di iniziazione furono istituiti dai fon- 
datori oppure ispirati a una certa letteratura esoterica. 
Questo fenomeno di improvvisare associazioni segre- 
te, con le relative prove iniziatiche, più o meno com- 
plicate, continuò anche nel xx secolo (cfr. Eliade, 
1976, pp. 58ss.). 

Ma anche tali improvvisazioni pseudoiniziatiche 
hanno un significato religioso. In tempi recenti la criti- 
ca letteraria ha individuato temi iniziatici in gran parte 
della letteratura moderna, europea e americana; Ner- 
val (Aurélia), Jules Verne (Voyage au centre de la terre, 
L’ile mystérieuse), T.S. Eliot (The Waste Land) e molti 
altri autori contemporanei, come Sherwood Anderson, 
F. Scott Fitzgerald, Thomas Wolfe e William Faulk- 
ner, avrebbero fatto uso di questi elementi (si veda 
Eliade, 1969, pp. 123ss.). Altri autori hanno ricono- 
sciuto schemi iniziatici nelle arti plastiche contempo- 
ranee e soprattutto nel cinema. Nel moderno mondo 
occidentale, quindi, i simboli iniziatici sarebbero so- 
pravvissuti a livello inconscio (nei sogni e negli univer- 
si immaginari). Ed oggi, in modo del tutto significati- 
VO, queste sopravvivenze vengono studiate con un in- 
teresse difficilmente immaginabile sessanta o settanta 
anni fa. Nel mondo occidentale, ormai desacralizzato, 
il sacro rimane presente e attivo principalmente nei re- 
gni dell'immaginario. Ma le esperienze dell’immagina- 
rio sono parte costitutiva dell’uomo nella sua globalità, 
non meno importanti delle sue esperienze quotidiane. 
Questo significa che la nostalgia nei confronti degli 
schemi iniziatici, nostalgia riconosciuta in tante crea- 
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zioni letterarie e artistiche, rivela il desiderio dell’uo- 
mo moderno di un rinnovamento totale e definitivo, di 
una renovatio capace di cambiare radicalmente la sua 
esistenza. 


BIBLIOGRAFIA 


La principale letteratura critica fino alla fine degli anni cin- 
quanta è citata nel mio Birth and Rebirth. The Religious Mean- 
ings of Initiation in Human Culture, London 1958, pp. 137ss. 
(ristampato con il titolo Rites and Symbols of Initiation, New 
York 1965) (trad. it. La nascita mistica. Riti e simboli d'iniziazio 
ne Brescia 1974). Si veda anche la bibliografia citata in Instiatton 
and the Modern World, nel mio The Quest. History and Meaning 
in Religion, Chicago 1969, pp. 112-26 (trad. it. La nostalgia delle 
origini, Brescia 1972). 

A. Brelich, Paides e parthenoi, Roma 1969, si rivela insostitui- 
bile per la sua ricca documentazione e per le sue penetranti ana- 
lisi. Fr.W. Young, Initiation Ceremonies. A Cross-Cultural Study 
of Status Dramatization, Indianapolis 1965, fornisce una inter- 
pretazione sociologica. La miglior monografia sull’iniziazione 
femminile è B. Lincoln, Emerging from the Chrysalis. Studies in 
Rituals of Women's Initiation, Cambridge/Mass. 1981 (trad. it. 
Diventare dea. I riti di iniziazione femminile, Milano 1983). 

Sui culti segreti, cfr. M.R. Allen, Male Cults and Secret Initia- 
tions in Melanesta, London 1967, un’analisi esemplare delle ce- 
rimonie di iniziazione in Nuova Guinea; N. MacKenzie (cur.), 
Secret Societies, New York 1967; Denise Paulme (cur.), Classes 
et Associations d’àge en Afrique de l'Quest, Paris 1971; e RS. 
Ellwood, Jr., Religious and Spiritual Groups in Modern America, 
Englewood Cliffs/N.J. 1973. Sugli schemi iniziatici tra gli alchi- 
misti, cfr. M. Eliade, Forgerons et alchimistes, Paris 1956, 1977 
(trad. it. Arti del metallo e alchimia, Torino 1980). Per una trat- 
tazione delle prove iniziatiche nelle società segrete di questo se- 
colo, cfr. M. Eliade, Occultism, Witchcraft, and Cultural Fash- 
tons. Essays in Comparative Religions, Chicago 1976 (trad. it. 
Occultismo, stregoneria e mode culturali, Firenze 1983). 


MIRcEA ELIADE 


Iniziazioni maschili 


Il termine iniziazione implica un nuovo inizio, un 
nuovo cominciamento, come del resto indica il latino 
initium. Attraverso un rito di passaggio, o di transizio- 
ne, un individuo viene separato dal suo status sociale o 
religioso e viene inserito in un nuovo status. In pro- 
spettiva religiosa, l'iniziazione può essere vista come 
un incontro con il sacro. La transizione risulta allora 
particolarmente profonda, in quanto l’iniziando esce 
dal passaggio cambiato non soltanto a livello sociale, 
ma anche a livello esistenziale e spirituale. Questa radi- 
cale trasformazione risulta quasi universalmente sim- 
boleggiata da immagini di morte e di rinascita. L’indi- 


viduo non viene semplicemente cambiato: viene creato 
di nuovo. 

Lo studio dell’iniziazione, in generale, soprattutto 
presso le società primitive, è stato quasi sinonimo di 
studio dell’iniziazione maschile. Questa situazione di- 
pende in parte dal fatto che la maggior parte degli et- 
nologi, degli antropologi e anche degli osservatori non 
specializzati sono stati uomini: per questo motivo han- 
no avuto più facilmente accesso ai riti segreti propri 
del loro sesso. Più significativo, tuttavia, è il fatto che 
alle iniziazioni maschili si dà in genere più importanza, 
sia sociale che religiosa, che non alle iniziazioni femmi- 
nili. Solitamente esse sono, in ogni caso, più elaborate 
e pertanto più evidenti delle loro controparti femmini- 
li. L’iniziazione maschile può essere suddivisa in tre 
categorie: riti puberali; iniziazioni specializzate a so- 
cietà o confraternite segrete; iniziazioni specializzate a 
vocazioni religiose o carriere mistiche. 

Riti puberali dei primitivi. Approcci metodologici. 
Questi riti, assolutamente obbligatori, attuano la tran- 
sizione dall’infanzia o dall’adolescenza all’età adulta. Il 
fanciullo viene separato, spesso fisicamente, dal mon- 
do delle donne e dei bambini ed esce dal suo isolamen- 
to ormai uomo in mezzo agli uomini. Per il maschio, 
l’arrivo della pubertà biologica non costituisce un 
evento determinato in maniera precisa come per la 
femmina. Le iniziazioni maschili costituiscono pertan- 
to in larga misura delle transizioni culturali più che 
biologiche. Per questo motivo i fanciulli vengono in 
genere iniziati In gruppi. 

La natura e il fine dei riti puberali maschili sono sta- 
ti interpretati sotto tre principali prospettive: storia 
delle religioni, antropologia e scuole di psicologia a 
orientamento psicanalitico. Nonostante evidenzino 
aspetti differenti del rito iniziatico, questi approcci in 
realtà si integrano a vicenda, più che trovarsi in reci- 
proca opposizione. 

Gli storici delle religioni, e tra essi soprattutto Mir- 
cea Eliade, si interessano essenzialmente del significa- 
to del rito iniziatico, in particolare dei suoi simboli di 
trasformazione, di morte e di rinascita. Gli storici delle 
religioni cercano di rendere comprensibile il momento 
esistenziale sperimentato dall’iniziando stesso. La loro 
indagine spazia oltre la società primitiva in generale e i 
riti puberali in particolare, nel tentativo di individuare 
gli schemi universali dell’iniziazione in quanto tale. 
Questo approccio, di conseguenza, si rivela maggior- 
mente interessato ai simboli interculturali che non ai 
differenti contesti sociali in cui quei simboli appaiono 
oppure alla struttura del rito in quanto tale. 

La struttura, per contro, costituisce l’interesse pri- 
mario degli antropologi. A partire dai Rites de Passage 
(1909) di Arnold van Gennep, la «carriera» dell’ini- 


ziando è stata analizzata nella prospettiva delle sue tre 
fasi fondamentali: «separazione» da uno status sociale, 
«transizione» e infine «incorporazione» in un nuovo 
status sociale. Come Eliade, anche van Gennep rico- 
nobbe chiaramente la dimensione religiosa dell’inizia- 
zione nella società primitiva. Sviluppando le concezio- 
ni di van Gennep e di Bronislaw Malinowski, l’antro- 
pologia contemporanea si interessa soprattutto delle 
modalità con cui il rito «funziona» nelle società primi- 
tive. Pone l’accento, pertanto, sul fatto che i riti inizia- 
tici rafforzano i valori sociali, mantengono la stabilità, 
promuovono la solidarietà del gruppo e forniscono al 
singolo l’istruzione e il sostegno psicologico necessari. 

A differenza di Eliade e di van Gennep, invece, le 
scienze sociali contemporanee considerano l’iniziazio- 
ne come una attività essenzialmente laica. Interessan- 
dosi quasi esclusivamente dell’iniziazione maschile, 
queste discipline affermano che gli adolescenti maschi, 
a causa della crescita incontrollata del loro valore, del- 
la loro forza e delle loro capacità sessuali, finiscono per 
minacciare l’ordine della società e il suo equilibrio so- 
ciale. I riti puberali aiutano questi individui a socializ- 
zare, mitigando il loro potenziale socialmente distrut- 
tivo. Queste teorie che sottolineano la solidarietà del 
gruppo sono utilmente applicabili ai contesti primitivi, 
ma gettano in genere scarsa luce sulle iniziazioni indi- 
viduali dei contesti culturali più evoluti. 

Le scuole di psicologia a orientamento psicanalitico 
hanno manifestato un grande interesse per i riti pube- 
rali maschili. Per la verità, sembra che la loro attenzio- 
ne sia stata attirata soltanto da questo particolare 
aspetto delle società primitive. Prendendo come punto 
di partenza la teoria freudiana, specie quella del con- 
flitto edipico e dell’ansia di castrazione, la maggior 
parte degli esponenti di queste scuole si interessano 
non dei riti puberali in generale, ma piuttosto di detta- 
gli rituali come la circoncisione. 

Riti puberali. Schemi e problemi. Da un punto di 
vista comparativo, tre sono i tratti salienti che caratte- 
rizzano i riti puberali maschili nelle società primitive. 
In primo luogo, come abbiamo detto, c’è la struttura 
di separazione, transizione e incorporazione. Questo 
schema risulta spesso correlato con immagini di morte 
e di rinascita. In secondo luogo c’è la rivelazione della 
conoscenza sacra, soprattutto dei paradigmi mitici. In 
terzo luogo, infine, l'esecuzione di operazioni rituali 
sul corpo e la presenza, spesso correlata, di prove ini- 
ziatiche. 

Separazione e incorporazione / morte e rinascita. 
Come Eliade ha illustrato, la separazione dall’infanzia 
e dal mondo delle donne risulta spesso drammatica e 
viene simboleggiata dalla morte. In Australia, ad esem- 
pio, gli esseri mitici, rappresentati da uomini masche- 
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rati, strappano i ragazzi alle loro madri e li «divorano». 
Le madri piangono per gli iniziandi proprio come si 
piange per i defunti. 

Il periodo di transizione tra separazione e incorpo- 
razione è spesso prolungato, soprattutto negli elabora- 
ti rituali riservati ai maschi. Questo periodo, definito 
periodo di «liminalità», ha attirato una attenzione 
sempre crescente. L’antropologo sociale Victor Tur- 
ner, ad esempio, concede particolare attenzione alla 
«persona liminale», che non è né questo né quello, né 
qui né là, ma piuttosto fra e in mezzo. Il periodo di li- 
minalità è un periodo di ambiguità e di paradosso. L'’i- 
niziando può essere considerato come uno che non è 
vivo né morto, ma entrambe le cose insieme. Gran 
parte del simbolismo che accompagna il rito iniziatico 
risulta del pari bivalente. La capanna in cui l’iniziando 
rimane isolato, ad esempio, può simbgJeggiare sia un 
mostro vorace che un ventre fecondo, cioé sia la morte 
che la rinascita. Durante questo periodo, l’iniziando 
viene visto come pura potenzialità o totalità primor- 
diale. I maschi sono spesso vestiti da femmine, a rap- 
presentare in questo modo l’androgino. Ancora, non 
sono né maschi né femmine, ma entrambe le cose. La 
persona liminale è per molti versi «invisibile», in 
quanto vive al di là delle norme e delle categorie della 
società. I tabu tradizionali e le regole morali per lui 
non valgono. Le persone liminali sono sacre, talvolta 
addirittura pericolose. Spesso, perciò, devono essere 
purificate prima di poter rientrare nella società. 

Rivelazione di conoscenze e di paradigmi mitici. 
Alcuni studiosi, soprattutto di orientamento psicanali- 
tico, hanno affermato che gli insegnamenti talvolta im- 
partiti nel corso dell’iniziazione sono di scarsa impor- 
tanza. La maggioranza degli studiosi, invece, sostiene 
che l’istruzione è un elemento fondamentale del rito 
iniziatico dei primitivi. Più importante, in realtà, è il 
problema relativo al tipo di conoscenza impartita. I so- 
ciologi mettono in risalto l’istruzione relativa al com- 
portamento, che dovrà essere adeguato al nuovo status 
sociale dell’individuo. Gli storici delle religioni tendo- 
no, infine, a enfatizzare la rivelazione dei miti sacri e 
del significato reale degli oggetti rituali. In una certa 
misura queste due forme di conoscenza risultano cor- 
relate tra loro: è infatti attraverso il mito che l’inizian- 
do impara chi è e che cosa diventerà. Del resto è ap- 
punto la rivelazione del mito e, di conseguenza, dei 
rapporti tra divino e umano ciò che esige che il rito ini- 
ziatico sia mantenuto segreto per le donne e per i non 
iniziati. Quasi sempre, infatti, soltanto gli uomini ven- 
gono istruiti in queste conoscenze. L’iniziazione ma- 
schile, inoltre, ha spesso luogo in un’area sacra e isola- 
ta, alla quale le donne non hanno accesso. Secondo i 
miti di molte culture, è proprio in quest'area che ebbe 
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luogo la prima iniziazione. Presso i Kamilaroi dell’Au- 
stralia, ad esempio, il suolo sacro è il primo campo del 
Padre di Tutto, Baiame. Gli iniziandi non soltanto 
vengono a conoscenza di eventi mitici, ma in qualche 
modo li rivivono, ritornando al tempo primordiale in 
cui ebbe luogo la prima iniziazione. 

Operazioni rituali e prove iniziatiche. L’esecuzio- 
ne di operazioni rituali praticate sul corpo risulta am- 
piamente diffusa nei riti puberali dei primitivi. Il cor- 
po può essere tagliato, sfregiato, perforato, marchiato 
o tatuato in modi innumerevoli, spesso con notevole 
ingegnosità e abilità artistica. L'operazione simboleg- 
gia la differenziazione dagli individui non iniziati e in- 
sieme l'appartenenza a un nuovo gruppo. Operazioni 
particolarmente dolorose, congiunte a rigidi tratta- 
menti, prove di resistenza e altre privazioni imposte, 
sono comuni in quasi tutte le iniziazioni maschili più 
arcaiche. Invariabilmente, queste prove simboleggiano 
la morte rituale e posseggono un modello mitico. [Ve- 
di ORDALIA]. 

Anche se van Gennep considerava le operazioni sui 
genitali semplicemente una delle tante forme di modi- 
ficazione corporea, senza uno specifico significato, la 
circoncisione ha suscitato uno straordinario interesse e 
ha provocato grandi discussioni. La circoncisione pra- 
ticata all'epoca della pubertà è un’usanza assai diffusa, 
se non addirittura universale, fra le tribù arcaiche. 
[Vedi CIRCONCISIONE]. Molte società la ritengono 
equivalente all’iniziazione stessa e considerano gli uo- 
mini non circoncisi come dei bambini. I miti e i riti di 
circoncisione sono generalmente drammatici: il sim- 
bolismo della morte appare spesso rilevante. I maestri 
dell’iniziazione rappresentano spesso animali mitici 
che afferrano e simbolicamente distruggono i genitali 
dell’iniziando. Come del resto già Freud, molti studio- 
si di orientamento psicanalitico vedono nei riti pube- 
rali maschili una conferma della teoria freudiana. Essi 
considerano la circoncisione, infatti, una forma simbo- 
lica di castrazione e un mezzo primario per produrre 
nel maschio adolescente l’ansia della castrazione. L’at- 
to rituale viene visto come la continua ripetizione di 
una punizione originaria, imposta da un padre delle 
origini ai suoi figli ribelli. Il rito determina la sottomis- 
sione al volere del padre e rafforza il tabu che tiene 
lontani dall’incesto. I seguaci di questa scuola ritengo- 
no che la prova iniziatica sia l'aspetto essenziale di 
questo genere di rito e attribuiscono all'istruzione un 
valore insignificante o comunque secondario. 

Molto meno diffusa della circoncisione è la pratica 
della subincisione, un’operazione che consiste nell’a- 
pertura della superficie inferiore del pene. Il primo ta- 
glio viene in genere praticato poco tempo dopo la cir- 
concisione, ma può essere successivamente allungato e 


approfondito fino a estendere l’incisione lungo l’ure- 
tra. La ferita viene periodicamente riaperta e da essa 
viene prelevato del sangue. Sono state fornite diverse 
spiegazioni e interpretazioni. In certi casi, soprattutto 
quando l’incisione viene esplicitamente paragonata a 
una vulva, lo scopo del rito sembra apparentemente 
essere quello di dotare il maschio, in maniera simboli- 
ca, di entrambi gli organi sessuali. L’iniziando assume 
così un carattere bisessuale o androgino, imitando la 
totalità divina. Analogamente, il sangue prelevato pe- 
riodicamente dalla ferita può simboleggiare il sangue 
mestruale. In Australia e altrove il sangue è sacro e i 
maschi vengono spesso cosparsi di sangue durante l’i- 
niziazione [Vedi SANGUE, vol. 4]. 

Lo psicologo Bruno Bettelheim fornisce una origi- 
nale interpretazione sia della circoncisione che della 
subincisione nelle società primitive. Egli osserva che i 
maschi adolescenti sperimentano ansia perché manca 
loro una chiara conferma biologica della loro maturità 
sessuale, analoga alla prima mestruazione femminile. 
Allontanandosi dalle teorie della scuola freudiana, Bet- 
telheim vede la circoncisione come un mezzo per miti- 
gare piuttosto che per accrescere questo genere di an- 
sia. La circoncisione, in realtà, dimostra ai ragazzi la 
loro maturità sessuale. Almeno a livello inconscio, essi 
la desiderano. Vedendo alleviata la loro ansia, essi pos- 
sono più agevolmente adattarsi ai loro nuovi ruoli so- 
ciali. La subincisione, per Bettelheim, si radica nell’in- 
vidia inconscia del maschio per la femmina, per i suoi 
organi sessuali e per la sua capacità riproduttiva. Tale 
invidia può essere vista come la controparte maschile 
della celebre «invidia del pene» che invece, secondo la 
teoria freudiana, sarebbe tipica delle femmine. Il rito 
della subincisione crea una vagina e la sua periodica 
riapertura riproduce la mestruazione: il rito, secondo 
Bettelheim, aiuta i maschi a vincere la loro invidia nei 
confronti del sesso opposto. 

Malgrado evidenti differenze, omologhi rituali dei 
riti puberali dei primitivi si ritrovano in tutte le princi- 
pali religioni: la cresima nel Cristianesimo, l’Upanaya- 
na nell’Induismo e il bar rmitsvab nell’Ebraismo, per 
citarne soltanto alcuni. Quest'ultimo rito ci servirà da 
esempio illustrativo. Propriamente parlando, il termi- 
ne bar mitsvab non fa riferimento al rito, bensì all’ini- 
ziando. Il giorno seguente al tredicesimo compleanno, 
il maschio ebreo diventa un «figlio dei comandamen- 
ti», come suggerisce il termine. Separato dall’infanzia 
religiosa e morale, egli viene incorporato in una vita di 
responsabilità etica e di obblighi rituali. Viene inserito 
anche nel r7ixyan, il gruppo delle dieci persone neces- 
sarie per la recita della preghiera pubblica. Grande im- 
portanza riveste la prima lettura pubblica della Torah 
(il Pentateuco) da parte dell’iniziando. Tale lettura di- 


mostra al tempo stesso la sua conoscenza religiosa e la 
sua appartenenza al mondo degli adulti. In molte co- 
munità prima della cerimonia si sosteneva un esame. 
In certe comunità tradizionali si esige che nella ceri- 
monia seguente il ragazzo presenti un derashab, una 
sorta di discorso erudito sul Talmud (la raccolta della 
legge e della tradizione ebraica). Anche l’investitura 
dell’iniziando con oggetti sacri è di importanza fonda- 
mentale nel rito, come lo era per i giovani primitivi. 
Diventando un bar mitsvab, il maschio assume il dirit- 
to e il dovere di portare i tefi/lin, due piccoli conteni- 
tori cubici, di cuoio, contenenti i passi biblici che 
esprimono i quattro precetti fondamentali. I due con- 
tenitori, uniti a cinghie di cuoio, vengono ritualmente 
legati al braccio e alla fronte durante la recitazione del- 
le preghiere mattutine. Questi contenitori racchiudo- 
no passi del Pentateuco (Dt 6,4-9; 11,13-21) che im- 
pongono agli Ebrei di «legare» la Legge, come un se- 
gno, tra gli occhi e nella mano (braccio). Quest’ordine 
viene eseguito letteralmente e per la prima volta dal 
bar mitsvah. 

Iniziazioni specializzate. L'oro religiosus ricerca 
una partecipazione sempre maggiore al sacro. Si rive- 
lano allora necessarie forme di iniziazione di natura 
specializzata. Questi riti sono sempre volontari. So- 
prattutto nelle società primitive, i riti puberali rendo- 
no l’iniziando capace di entrare pienamente nella con- 
dizione umana. Le iniziazioni specializzate, per contro, 
rendono l’individuo capace di trascendere tale condi- 
zione. Nelle società primitive, così come in quella clas- 
sica e in quelle moderne, le iniziazioni specializzate per 
gli uomini possono suddividersi in due categorie: 1) 
iniziazione a società segrete o confraternite maschili; 
2) iniziazione a vocazioni religiose o carriere mistiche. 
Queste iniziazioni specializzate morfologicamente ap- 
paiono assai simili ai riti puberali. Schemi e motivi ca- 
ratteristici dei riti puberali dei primitivi, infatti, ricom- 
paiono nelle iniziazioni specializzate, anche in quelle 
delle società classiche e moderne. 

Iniziazione a società segrete. Le iniziazioni a socie- 
tà segrete o confraternite maschili tra i primitivi tendo- 
no a essere più selettive, più dure, più drammatiche e 
più riservate dei riti puberali. [Vedi SOCIETA SE- 
GRETE, vol. 3]. Ancora una volta, comunque, trovia- 
mo i simboli onnipresenti di morte e rinascita, o resur- 
rezione. I culti «di mistero» dell’antico mondo greco e 
romano possono forse essere anch'essi considerati del- 
le società segrete. Il termine greco meysterion, infatti, 
indica un rito celebrato soltanto per gli iniziati. A dif- 
ferenza delle religioni pubbliche e formalizzate dell’e- 
poca, i misteri offrivano al fedele un’esperienza pro- 
fondamente personale. Essi promettevano sempre una 
resurrezione o una rinascita dopo la morte. Tale resur- 
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rezione postuma trovava il suo equivalente e la sua 
precondizione terrena nella rinascita rituale. Nel corso 
dell’iniziazione, rigorosamente segreta, venivano rive- 
lati, infatti, gli oggetti sacri e la rinascita aveva luogo. 
Di regola, inoltre, il trionfo della rinascita dell’inizian- 
do trovava il suo modello nella vittoria paradigmatica 
di un dio o di un eroe celeste. 

La maggior parte dei misteri di epoca tardo-antica 
furono aperti a entrambi i sessi, ma con una importan- 
te eccezione. Al Mitraismo, infatti, il culto segreto de- 
dicato a Mithra, divinità celeste, erano ammessi soltan- 
to gli uomini. Questa confraternita, con il suo tono 
fortemente mascolino e austero, esercitò un particola- 
re fascino sui soldati romani. Il mito paradigmatico 
narra di come il signore Mithra sacrificò il toro pri- 
mordiale. Dal corpo dell'animale morente e dal suo 
sangue versato si originarono il pane e il vino di una 
terra feconda. Anche le piante e gli animali ebbero ori- 
gine quando dalla morte derivò una nuova vita. Analo- 
gamente, nel rito di iniziazione il nuovo iniziato veniva 
battezzato nel sangue del toro morente e poi partecipa- 
va a un banchetto sacro di pane e di vino. Questa ceri- 
monia rituale trovava il suo modello nel banchetto mi- 
tico celebrato da Mithra dopo l’uccisione del toro. 

Proprio come Mithra ascese al cielo, passando attra- 
verso le sette sfere planetarie, così fa anche l’iniziando, 
passando attraverso sette stadi o gradi iniziatici. I sette 
gradi rituali corrispondono anche al viaggio planetario 
dell’anima dell’iniziando dopo la morte, che gli procu- 
ra l'immortalità dopo la sepoltura. Il processo iniziati- 
co era caratterizzato da certe prove, conformi al carat- 
tere militare e austero dei membri della confraternita. 
Anche se a questo proposito le fonti sono poco chiare, 
sembra che l’iniziando venisse marchiato, sottoposto a 
eccessi di caldo e di freddo e probabilmente scagliato, 
con le mani legate, al di là di una fossa. 

L’uso di cripte e di tombe, come luoghi dell’inizia- 
zione, rafforzava chiaramente le immagini di morte. 
L’iniziazione dei misteri, compreso il rito mitraico, mi- 
rava essenzialmente a provocare una trasformazione 
personale dell’iniziando, più che a impartire delle sem- 
plici conoscenze. 

Nel mondo moderno le iniziazioni a società segrete 
sono diventate delle semplici vestigia semireligiose 
delle loro controparti arcaiche. Anche se le esperienze 
autentiche di trascendenza, di sacralità e di rinnova- 
mento sono diventate rare, il desiderio di tali esperien- 
ze permane. Ciò appare chiaro, per esempio, nella 
Massoneria. L’iniziazione al grado di maestro massoni- 
co servirà da esempio illustrativo. Anche se la Masso- 
neria cominciò a esistere come istituzione soltanto nel 
XVII secolo, essa ha originato una mitologia, o storia 
leggendaria, secondo la quale le sue origini vanno ri- 


310 INIZIAZIONE 


cercate nel regno biblico di Salomone e in particolare 
nella costruzione del suo tempio. Secondo questa mi- 
tologia, l'antico architetto del tempio, Hiram Abiff, 
venne ucciso da un gruppo di assalitori proprio prima 
di completare la sua costruzione, dal momento che si 
rifiutava di divulgare i segreti di un maestro massoni- 
co. Le azioni che egli compì in quell’occasione costi- 
tuiscono i gesti paradigmatici ancora ripetuti e inter- 
pretati durante il rito di iniziazione. Come egli morì, 
così ora muore l’iniziando. Una bara, una tomba aper- 
ta oppure la raffigurazione di una tomba sul pavimen- 
to rendono questo riferimento simbolicamente chiaro, 
così come il teschio e le ossa incrociate che la circon- 
dano. L’iniziando viene «calato» nella tomba dalla 
quale poi, tuttavia, «risorge», simboleggiando la sua 
rinascita e la sua ammissione nel circolo dei maestri 
massonici che assistono alla resurrezione. La prova che 
accompagna il rito appare essenzialmente simbolica, 
più che reale. Proprio come Hiram Abiff rifiutò di di- 
vulgare i segreti di un maestro ai non iniziati, così l’ini- 
ziando presta giuramento di segretezza sotto pena di 
morte. A questo livello non soltanto viene saggiata la 
sua conoscenza del mito e del simbolo, ma gli vengono 
rivelati livelli superiori di conoscenza e di interpreta- 
zione. Gli strumenti dello scalpellino assumono un si- 
gnificato sacro come oggetti rituali. Il loro significato 
simbolico, che sempre contiene un messaggio morale, 
viene ora rivelato. 

Iniziazione a una vocazione religiosa. Un esempio 
significativo viene offerto dai monaci buddhisti. Prima 
della vera e propria ordinazione, ha luogo una inizia- 
zione a un periodo di prova. Questa fase, il pravrajya, 
«uscita», implica letteralmente una «partenza» o sepa- 
razione dal mondo normale. Questa iniziazione ha in 
genere luogo all’età di otto anni e, come l’Upanayana 
nell’Induismo, costituisce un omologo dei riti puberali 
dei primitivi. In alcuni paesi buddhisti dell’ Asia sudo- 
rientale, l’iniziando a volte viene talmente isolato dal 
mondo che nessuna donna, nemmeno la madre o la so- 
rella, possono avvicinarlo. Giunto all’età di vent'anni e 
terminato il periodo di prova, il novizio sottostà alla 
vera e propria ordinazione, o upasampada. Ancora se- 
parazione dal mondo e morte simbolica risultano evi- 
denti. Nel Laos le donne di casa piangono ritualmente 
alla vigilia dell’ordinazione, reminiscenza di una prati- 
ca primitiva. Spesso è il Buddha stesso, che si è lasciato 
alle spalle il suo mondo di beatitudine, il modello miti- 
co e paradigmatico per l’attività rituale. In Cambogia, 
ad esempio, il futuro monaco, con indosso abiti princi- 
peschi per rappresentare la vita precedente alla scelta 
ascetica del Buddha, cavalca verso il monastero tra le 
grida gioiose degli amici e dei parenti, che rappresen- 
tano gli dei che esaltano il futuro Buddha. Altri, inve- 


ce, tentano di ostacolare il cammino dell’iniziando, co- 
me fece Mara, il diavolo buddhista, che tentò di bloc- 
care il cammino del futuro Buddha. 

Tuttavia l’ordinazione, la upasampada, costituisce 
letteralmente un «arrivo». L’iniziando viene inserito in 
maniera assai evidente nel corpo dei monaci, nell’ordi- 
ne buddhista, come risulta evidente al compimento del 
rito, quando i monaci circondano il nuovo ordinato 
simboleggiando il rifugio nel Buddha, i suoi insegna- 
menti e l’ordine stesso. Il momento preciso in cui i 
monaci si stringono intorno al novizio viene scrupolo- 
samente annotato, poiché è il momento in cui avviene 
la sua rinascita e ha inizio la sua nuova vita. L’assun- 
zione di un nuovo nome, in questa occasione, è indi- 
spensabile. 

Molte delle attività relative all’ordinazione trovano 
il loro modello negli eventi che si verificarono al conci- 
lio di Rajagrha, poco dopo la morte del Buddha. Colo- 
ro che parteciparono a questo concilio e ai suoi lavori 
hanno ormai caratteri del tutto mitici. Proprio come 
Ananda, il discepolo prediletto dal Buddha, venne esa- 
minato dai primi ardat o «illuminati», così ora il novi- 
zio viene esaminato e sottoposto a una prova. Come 
poi fece Ananda, così ora l’iniziando confessa i suoi 
peccati, viene allontanato dal concilio e gli viene poi 
concesso di ritornare. In Tibet e altrove all’iniziando 
vengono donati alcuni oggetti sacri, ad esempio abiti e 
libri. 

Anche il rituale cattolico del sacramento dell’ordi- 
nazione al sacerdozio esemplifica molti motivi iniziati- 
ci tradizionali. Il rito tuttavia è pubblico, come i suoi 
equivalenti (ad esempio l’ordinazione buddhista) nella 
maggior parte delle religioni moderne. Dopo un perio- 
do di preparazione, l’ordinando viene esaminato, di- 
chiarato degno e presentato al vescovo per l’elezione. 
Come Gesù selezionò i sacerdoti per il suo clero, così 
ora viene selezionato l’ordinando. Il Gesù paradigma- 
tico serve da modello nel rito. Egli viene definito non 
soltanto maestro e pastore, ma anche sacerdote. La sua 
paradigmatica morte e resurrezione sono continua- 
mente presenti. Il vescovo afferma nel rito riveduto: 
«In memoria della morte e della resurrezione del Si- 
gnore, compi ogni sforzo per morire al peccato e per 
camminare nella nuova luce di Cristo». 

Fondamentale nel rito è l'imposizione delle mani da 
parte del vescovo. Già nell'Antico Testamento (Nm 
8,5-11), la tribù di Levi viene «selezionata» per il ser- 
vizio di Dio attraverso questo gesto. Come il latino or- 
do (un corpo sociale separato dalla gente in genere) in 
origine esprimeva chiaramente, il sacerdote viene sele- 
zionato e separato dalla gente attraverso questo rito. 
Tutti i sacerdoti presenti, imitando l’imposizione delle 
mani da parte del vescovo, impongono a loro volta le 


mani sull’ordinando. Questa antica cerimonia è un sim- 
bolo di ammissione, analoga a quella dei monaci bud- 
dhisti che circondano il loro nuovo compagno. Come 
l’iniziando buddhista, anche l’ordinando cattolico vie- 
ne «ricevuto dentro» un ordine. 

Dopo avergli unto le palme delle mani, si autorizza il 
nuovo sacerdote a somministrare l'Eucaristia per la pri- 
ma volta. Gli si porgono gli oggetti sacri: un calice di vi- 
no e una patena con l’ostia. Così come Gesù offrì pane e 
vino, così ora fa il nuovo ordinato. Nella Messa pane e 
vino diventano il corpo e il sangue di Cristo: così l’Ulti- 
ma Cena viene ancora una volta riattualizzata e la co- 
munità partecipa di nuovo alla morte e alla risurrezione 
del Signore. 
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Iniziazioni femminili 


Nonostante i riti di iniziazione femminile assomigli- 
no per molti versi a quelli celebrati per gli uomini, essi 
presentano tuttavia significative differenze, che riflet- 
tono le distinzioni biologiche e (soprattutto) sociali tra 
uomini e donne. Mentre i maschi, ad esempio, vengo- 
no in genere iniziati in gruppo, l’iniziazione femminile 
è quasi sempre celebrata individualmente. In parte 
questo dipende dal fatto che in molte culture è un 
drammatico evento fisiologico individuale — la prima 
mestruazione — a segnare il momento in cui si deve 
compiere l'iniziazione della donna. Ma si potrebbe an- 
che osservare che, mentre tra i maschi che vengono 
iniziati insieme si instaura una forte solidarietà socio- 
politica, di gruppo corporativo di coetanei, l’isolamen- 
to delle donne nell’iniziazione riflette e contribuisce a 
perpetuare una situazione in cui le femmine non ap- 
paiono integrate in alcuna unità socio-politica di qual- 
che risalto o efficacia. 

La funzione dei riti iniziatici è quella di creare un in- 
dividuo adulto: la trasformazione di un bambino in un 
membro produttivo e responsabile della società, pre- 
parato ad assumere i diritti e gli obblighi del particola- 
re status assegnatogli dalla tradizione. Nell'ambito di 
ogni rito di iniziazione femminile ci si può, pertanto, 
aspettare di trovare codificate le norme dell’esistenza 
femminile così come le definisce una determinata so- 
cietà: è in tale rito, infatti, che le fanciulle vengono in- 
dotte ad adottare quelle norme o — per dirla con altre 
parole — quelle norme vengono imposte a ciascuna fan- 
ciulla dalla società nel suo complesso. A questo propo- 
sito risultano particolarmente appropriate le parole di 
Simone de Beauvoir in Le deuxième sexe (1949): «Non 
si nasce donna, piuttosto lo si diventa. Nessun destino 
biologico, psicologico o economico determina la figu- 
ra che la femmina umana presenta nella società; è la ci- 
viltà nel suo insieme che produce questa creatura, in- 
termedia tra il maschio e l’eunuco, che viene definita 
femmina». 

Anche se la pratica dell’iniziazione femminile è am- 
piamente diffusa — studi statistici rivelano che è pre- 
sente in più popolazioni di quanto non avvenga per la 
sua controparte maschile —, essa raramente ha ricevuto 
l’attenzione dedicata ai corrispondenti riti maschili. 
Questo sfortunato stato di cose può essere in parte de- 
terminato dal fatto che i ricercatori sul campo, in 
quanto maschi, non sono riusciti a ottenere il permes- 
so di accedere a tali cerimonie, oppure semplicemente 
non hanno neppure provato l’interesse di tentare. Sol- 
tanto pochi esempi di iniziazione femminile, dunque, 
sono stati riferiti in tutti i loro particolari e ancora me- 
no numerosi sono gli esempi sottoposti a una appro- 
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fondita analisi. Alcuni tentativi di trarre conclusioni 
sono state fatti a partire dalle indagini statistiche degli 
Human Relations Area Files (New Haven), ma forti 
obiezioni sono state sollevate sulle conclusioni propo- 
ste (ad esempio sulla correlazione tra la celebrazione 
delle iniziazioni femminili e gli schemi dell’abitazione 
matrilocale). Il campo rimane così in gran parte ine- 
splorato e si rivela urgente la necessità di intensificare 
gli studi. Tra gli esempi che sono stati riportati e stu- 
diati in maniera più esauriente troviamo il rito Nkan- 
g’'a degli Ndembu, analizzato da Victor e da Edith 
Turner. Questa cerimonia, celebrata per ogni fanciulla 
ndembu quando il suo seno comincia a svilupparsi ma 
prima dell’inizio delle mestruazioni, consta di tre fasi, 
che gradatamente conducono fino al matrimonio del- 
l’inizianda. La prima di queste fasi, Kwing'ija («fare 
entrare»), comincia quando il futuro sposo dell’ini- 
zianda scambia delle frecce con la madre della fanciul- 
la e consegna una freccia anche a una donna opportu- 
namente scelta, che avrà il compito di fare da istruttri- 
ce e di presiedere all’iniziazione della futura sposa. Il 
giorno successivo le donne del villaggio eseguono per 
la fanciulla alcune danze (dalle quali gli uomini sono 
per lo più esclusi) presso l'albero wudyi, appena fuori 
dal villaggio. L’albero mudyi, perno dei riti di questo 
giorno, presenta forti associazioni simboliche a nume- 
rosi referenti; fra questi vi è il fondamentale principio 
ndembu della discendenza matrilineare, il rapporto fra 
madre e figlia, le mammelle femminili e il loro latte e, 
più in generale, la vita, l'istruzione, la tribù nel suo in- 
sieme e il costume tribale in genere. Durante le danze 
del primo giorno, l’inizianda giace immobile e nuda in 
un chiaro regressus ad uterum, ermeticamente avvolta 
in una coperta. Nel frattempo un altro importante ele- 
mento simbolico viene introdotto nell’apparato ceri- 
moniale: dopo che la freccia (fallica) dello sposo è stata 
conficcata nelle radici dell'albero mudyî, essa viene 
adornata con un filo di perle bianche, che rappresenta- 
no la futura fertilità dell’inizianda, i figli che partorirà 
al marito e la continuità della sua matrilinearità. Poco 
prima le donne hanno cantato: 


Ti danno Nkang”a. 
Sei cresciuta, bambina mia, 
Quando avrai superato la pubertà, sarai gravida. 


Verso la fine della giornata viene allestita una capan- 
na nella parte del villaggio opposta all'albero mudy:, 
destinata all’isolamento dell’inizianda. Al tramonto la 
fanciulla viene condotta in questa capanna, trasportata 
attraverso il villaggio sulle spalle dell’istruttrice. Lì tra- 
scorrerà alcune settimane, o anche mesi, nella seconda 
fase del rito, detta Kunkunka («isolamento nella ca- 


panna»). Durante questo periodo di tempo, la fanciul- 
la è soggetta a numerose proibizioni rituali e le viene 
impartita una accurata istruzione, relativa soprattutto 
alla danza e alla tecnica sessuale. Gli uomini non pos- 
sono entrare nella capanna dell’isolamento, con una si- 
gnificativa eccezione: quando la fanciulla vi entra per 
la prima volta, il suo futuro sposo entra ad accendere 
per lei un nuovo fuoco, simbolo del loro matrimonio 
imminente. Le perle bianche con cui l’inizianda era 
stata precedentemente presentata vengono ora avvolte 
intorno a un arco in miniatura (la controparte femmi- 
nile della freccia maschile) e poste in cima al tetto della 
capanna dell’isolamento, dove due rami tagliati dall’al- 
bero mudyi formano un arco, simbolo delle cosce fem- 
minili aperte nella posizione del rapporto sessuale. La 
sommità della capanna rappresenta così i genitali e le 
perle, ancora una volta, i figli che l’inizianda partorirà. 
Durante il periodo di isolamento, tuttavia, all’inizian- 
da è proibito di guardare in alto e di vedere così il mi- 
stero che la sovrasta. 

La fase finale del rito, detta Kwidisha («portare fuo- 
ri») comincia con una serie di scontri scherzosi tra il 
gruppo dei parenti dell’inizianda e quello del suo spo- 
so, in cui si finge che prevalga il secondo gruppo. Al- 
l'alba, dopo una notte di danze, l’inizianda, avvolta an- 
cora in una coperta, viene trasportata dalla capanna 
dell'isolamento in un luogo fuori dal villaggio, dove 
viene lavata, depilata, frizionata con olio e terra rossa, 
adornata di sonagli e vestita con un indumento che le 
lascia scoperto il seno, ormai pienamente sviluppato. 
Particolare attenzione è dedicata alla sua acconciatura: 
nel centro della testa, lungo una striscia di capelli, vie- 
ne sistemato il filo delle perle bianche. L’intera accon- 
ciatura viene poi ricoperta con una specie di pesante 
impacco di olio e di terra. Molte delle donne presenti 
si tolgono le loro perle e le pongono sul capo o sulle 
spalle dell’inizianda, di modo che ella assuma su di sé 
la fertilità di tutte le donne, nascondendo invece den- 
tro di sé, come un segreto, la propria personale fertilità. 

Dopo essere stata così adornata, l’inizianda viene 
condotta al villaggio, nel luogo delle danze, dove esibi- 
sce pubblicamente l’abilità nella danza che ha acquisi- 
to durante il suo isolamento, ricevendo complimenti e 
doni da parte di tutti i presenti. Nel corso di queste 
danze, la fanciulla si trova al culmine del suo potere, 
come appare evidente dal fatto che, a un certo punto, 
le viene dato il frustino di coda di antilope, simbolo 
dell’autorità del capo del villaggio. Poco dopo, tutta- 
via, deve inginocchiarsi davanti ai tamburi degli uomi- 
ni del villaggio, danzare in ginocchio e poi sputare da- 
vanti ai tamburi in segno «di benedizione e di ringra- 
ziamento». Quando la danza è conclusa, l’inizianda 
viene condotta alla capanna dello sposo, dove il matri- 


monio viene consumato. Se tutto va bene, il mattino 
successivo la novella sposa, terminata la sua iniziazio- 
ne, si lava e si toglie le perle bianche dai capelli in pre- 
senza del marito, scuotendosi dai capelli la terra rossa 
— forse simbolo del sangue del parto o del sangue me- 
struale. Le perle vengono poi portate a sua madre, che 
le conserverà fino a quando non saranno celebrati i riti 
per la prima gravidanza della figlia: a questo punto le 
perle saranno ancora a lei restituite. 

Nell’interpretare questo complesso e affascinante ri- 
tuale, Victor Turner (1968) ha concentrato la sua at- 
tenzione sul modo in cui il rito contribuisce a riassesta- 
re il sistema sociale degli Ndembu, che è stato tempo- 
raneamente turbato dal passaggio di un suo membro 
femminile dall’infanzia all’età adulta. Questa transizio- 
ne mette in evidenza la contraddizione profonda che è 
radicata nell’organizzazione sociale degli Ndembu tra 
discendenza matrilineare e residenza virilocale: quan- 
do una fanciulla raggiunge la maturità e si sposa, ella si 
allontana dalla sua famiglia e dalla sua stirpe, che pe- 
raltro è chiamata a perpetuare con la nascita dei suoi 
figli. Nel rito viene così per la prima volta radicalmen- 
te separata dalla madre e poi gradualmente consegnata 
al marito attraverso la mediazione dell’istruttrice; al 
tempo stesso, la madre viene rassicurata che i figli del- 
la figlia — rappresentati dal filo di perle bianche - le sa- 
ranno infine restituiti, assicurando la continuità della 
discendenza matrilineare a lei e in ultima analisi a tutto 
il popolo ndembu. 

Vanno inoltre considerati anche gli effetti del rito 
Nkang'a sull’inizianda: la sua fertilità — quel che fa di 
lei una donna e non più una fanciulla — viene simboli- 
camente e cerimonialmente «prodotta» nel corso del 
rito, attraverso l’associazione con l’albero mudyi, con 
la sommità della capanna dell’isolamento e, soprattut- 
to, con il filo di perle. Ma proprio mentre si celebra il 
potere creativo della donna, attraverso la sua fertilità, 
viene insieme inequivocabilmente affermata la sua po- 
sizione di subordinazione socio-politica: dopo un bre- 
ve contatto con il potere, quando porta la coda di anti- 
lope, simbolo dell’autorità, la fanciulla viene subito 
costretta a inginocchiarsi davanti ai tamburi degli uo- 
mini. 

I modi in cui le tradizionali definizioni sociali della 
natura ideale delle donne vengono effettivamente tra- 
sferite alle generazioni successive, attraverso i riti di 
iniziazione femminile, risultano espressi in maniera 
singolare nella cerimonia Kinaaldi («prima mestrua- 
zione», 0 forse «seduta in casa») dei Navajo, riferita da 
Charlotte Johnson Frisbie (1967) e da altri. Una parte 
rilevante di questa cerimonia, che dura quattro notti e 
cinque giorni, è costituita dal continuo massaggio che 
un gruppo di donne anziane, di indole notoriamente 
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buona, praticano all’inizianda. Conosciuta con il nome 
di «modellatura», questa pratica ha come scopo espli- 
cito la riplasmazione definitiva dell’individuo femmi- 
nile, sia in termini di forma corporea che di carattere 
morale. Si afferma, infatti, che in occasione della sua 
iniziazione, il corpo della fanciulla diventa di nuovo 
morbido come al momento della sua nascita, in modo 
tale da essere sensibile alle pressioni su di lei esercitate 
dalle mani, dalle menti e dalle parole di coloro che la 
circondano. 

Gli episodi del Kinaaldà sono tutti ispirati al pri- 
mo Kinaald4, celebrato per la dea Donna Mutevole 
(Changing Woman — in saad, il dialetto usato dai 
Navajo, ‘Asdzé4 Nédleebé — nota anche come Donna 
dalla Conchiglia Bianca, White Shell Woman). Questa 
cerimonia primordiale viene narrata nei particolari 
nella Via della Benedizione (Blessingway), uno dei più 
lunghi e più importanti canti sacri dei Navajo. L’ini- 
zianda viene vestita come Donna Mutevole e viene a 
questa divinità sistematicamente identificata attraverso 
i canti sacri. Anche l’abitazione della fanciulla, in cui si 
celebra il rito, viene identificata con quella occupata 
dalla dea nel tempo delle origini. 

Donna Mutevole, secondo molti dei più importanti 
studiosi della mitologia navajo, è una figura estrema- 
mente complessa, che esula da qualsiasi classificazio- 
ne. In parte supremo rappresentante del principio 
astratto 56zhg (lett.: «bellezza», ma anche «armonia», 
«equilibrio», «benevolenza», ecc.), che costituisce il 
summum bonum dei Navajo, Donna Mutevole viene 
anche identificata con la vegetazione, con la fertilità, 
con la crescita, con l'abbondanza e con l’ideale di don- 
na. Inoltre, come narra la Via della Benedizione, Don- 
na Mutevole, gravida del Sole, diede alla luce due Ge- 
melli, gli eroi culturali della mitologia dei Navajo, che 
soggiogarono il mondo dei mostri e instaurarono la ci- 
viltà dei tempi attuali. 

Durante i primi quattro giorni del Kinaald4, le azio- 
ni dell’inizianda sono piuttosto limitate. La fanciulla, 
infatti, deve trascorrere la maggior parte del suo tem- 
po nell’hogar (capanna di tronchi o in muratura) di fa- 
miglia, a macinare chicchi di cereali. Grazie al laborio- 
so impegno di quei giorni — si pensa — ella per tutta la 
vita sarà laboriosa: l’operosità, naturalmente, è una 
virtà femminile molto apprezzata tra i Navajo. L'’ini- 
zianda viene poi ripetutamente «modellata» e per tre 
volte al giorno deve correre verso est, partendo dal- 
l’bogan, nella direzione del sole. Quando infine questa 
specie di caccia al sole sembra avere successo, ciò si- 
gnifica che l’inizianda, come Donna Nutevole, sarà an- 
ch’ella fecondata dal sole. Ma questo non accadrà fin- 
ché l’inizianda non sarà completamente assimilata alla 
dea, nel corso della quarta notte del rito, che viene in- 
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teramente dedicata ai canti sacri. In questi canti l’bo- 
gan della famiglia dell’inizianda viene identificato con 
quello di Donna Mutevole, che era situato sul Gober- 
nador Knob, la montagna sacra su cui la dea nacque 
dall'unione del cielo e della terra. Tutti coloro che 
ascoltano il canto, inoltre, assumono l’identità degli 
dei che presero parte all’iniziazione di Donna Mute- 
vole. Ma soprattutto l’inizianda viene completamente 
identificata con la dea, come risulta dal canto seguente: 


Sono qui. Sono la Donna dalla Conchiglia Bianca, sono qui. 
Adesso, sulla cima del Gobernador Knob, sono qui. 

Al centro dell’hogan della mia conchiglia bianca, sono qui. 
Proprio sull’apertura della conchiglia bianca, sono qui. 
Proprio alla fine dell'arcobaleno, sono qui. 


All’alba del quinto giorno, quando il canto, durato 
tutta la notte, volge al termine, l’inizianda corre verso 
est per l’ultima volta, verso il sole che sorge, che ha ap- 
pena gettato la sua luce su di lei attraverso la porta 
esterna dell’hogan. Poco dopo tutti coloro che hanno 
partecipato al canto escono per mangiare una specie di 
torta dolce di cereali, che è rimasta a cuocere tutta la 
notte in un forno interrato. Dentro alla torta ci sono i 
simboli del sole e della terra, del maschio e della fem- 
mina, della vegetazione, della gravidanza, della nascita, 
dei quattro punti cardinali, dello zenith e del nadir. 
Tutti mangiano di questa torta, tranne l’inizianda, che 
la offre a tutti i presenti come se fosse stata poprio lei 
ad aver prodotto la torta e tutto ciò che essa rappre- 
senta. Si crede addirittura che il KinaaldA assicuri la ri- 
nascita universale, come conseguenza dell’iniziazione 
di una donna: infatti a Donna Mutevole, durante il pri- 
mo rito di questo genere, fu detto: «Ci sarà nascita. La 
vegetazione e tutto ciò che viaggia sulla superficie della 
terra, senza eccezione, tutto genererà. Questo è il risul- 
tato che avrai ottenuto». 

Nel rito del Kinaaldi, dunque, così come in quello 
dello Nkang’a, viene celebata la sessualità, che nelle 
fanciulle sta ormai emergendo, come un mezzo per il 
rinnovamento della vita, della società e del cosmo. 
Nelle culture, invece, che hanno un atteggiamento più 
ambivalente nei confronti del sesso, ci si può probabil- 
mente aspettare che le cerimonie di iniziazione femmi- 
nile trattino le cose in modo piuttosto differente. Così, 
ad esempio, riportò Audrey I. Richards nel suo studio 
del 1956 sui Bemba della Rhodesia settentrionale. 
Presso i Bemba il rapporto sessuale viene considerato 
un'attività «calda», che può contaminare i fuochi do- 
mestici attraverso i quali ci si dovrebbe accostare ri- 
tualmente agli spiriti degli antenati, perno di tutta l’at- 
tività cultuale. Solo se l’uomo e la donna si purificano 
dopo l’atto sessuale, utilizzando un piccolo recipiente 


segreto che viene consegnato alla moglie al momento 
della sua iniziazione (Chisungu), questi pericoli posso- 
no essere evitati. Il Chisungu — un’iniziazione invero 
un po’ atipica, in quanto è un rito di gruppo, in cui le 
fanciulle vengono isolate insieme per un mese o anche 
più — implica dunque una consistente istruzione sui 
misteri della sessualità, della contaminazione e della 
purificazione. Applicando poi i principi appresi du- 
rante l’iniziazione e grazie al recipiente che possiedono 
solo le fanciulle che sono state iniziate, le donne rie- 
scono a mantenere sotto controllo i pericoli della ses- 
sualità. Ma le tensioni, l’ansia e l'aggressività implicite 
nel rapporto maschio-femmina vengono enfaticamente 
drammatizzati negli atti conclusivi dell’ultima notte 
della cerimonia, quando una coppia di finti sposi ir- 
rompe nella capanna del Chisungu cantando ad alta 
voce: «Ho seguito la mia selvaggina, / ora ho trafitto la 
mia carne», dopo di che simbolicamente portano via le 
loro «spose». 

Questa ambivalenza nei confronti della sessualità 
femminile che sta emergendo non risulta per la verità 
particolarmente diffusa presso i popoli dediti all’agri- 
coltura, che in genere associano la fertilità della donna 
alla desiderata fertilità della terra. Ma presso le popo- 
lazioni che hanno come mezzo di sussistenza la caccia 
e/o la pesca, la situazione si presenta diversa, poiché 
spesso si percepisce che un eccesso di fecondità umana 
può causare una sovrappopolazione, che per un ecosi- 
stema fragile costituisce in realtà una minaccia. Consi- 
derazioni di questo genere toccano anche le norme 
culturali relative alla concezione della femminilità, 
norme che vengono tramandate — o, meglio, continua- 
mente ricreate — nei riti di iniziazione. Così, ad esem- 
pio, l’inizianda dei Tucuna che partecipa alla Festa das 
Mogas Novas (Festa delle Fanciulle Nuove) viene mi- 
nacciata da alcuni demoni (i #00) che, secondo la mito- 
logia di questo popolo di pescatori dell'Amazzonia 
nordoccidentale, si vendicano spietatamente nei con- 
fronti di coloro che spezzano il delicato equilibrio che 
sussiste tra uomini e selvaggina. All’inizianda, isolata 
nell'ampia dimora familiare (wm4/oca), in una stanza 
che porta il nome dell’oltretomba dei r00, viene detto 
che questi spiriti la uccideranno, succhieranno le vi- 
scere dal suo corpo e porteranno via il suo cadavere 
vuoto, se violerà una qualsiasi delle tante prescrizioni 
rituali. Ogni notte la ragazza ode le «voci» dei 00, 
sotto forma del suono delle trombe sacre che gli uomi- 
ni tengono sempre nascoste alla vista delle donne. 
Quando infine esce dalla stanza del suo isolamento — 
come una farfalla dalla crisalide, secondo la metafora 
dei Tucuna — l’inizianda viene nuovamente assalita dai 
noo, ora rappresentati da una folla di danzatori ma- 
scherati, che soltanto nel corso di una notte selvaggia, 


trascorsa bevendo e danzando, si tolgono i costumi e 
riassumono la loro identià umana. Se la fanciulla supe- 
ra questa prova, comincia per lei un percorso simboli- 
co in cielo, sulla terra e nei numerosi mondi sotterra- 
nei; infine viene bagnata con una soluzione contraccet- 
tiva, che viene passata sul suo corpo dai piedi alla te- 
sta, «per evitare che diventi gravida troppo presto». 
Solo quando sono stati messi in atto questi sistemi ma- 
gico-rituali di controllo sulla sua fertilità potenzial- 
mente eccessiva, alla fanciulla tucuna viene concesso lo 
statuto di donna adulta, cioè di donna maritabile. 

In genere i riti iniziatici specificamente femminili 
tendono a scomparire nelle società urbane e industriali 
avanzate; spesso vengono a confondersi con le cerimo- 
nie nuziali o con altre celebrazioni prive di una loro ca- 
ratteristica specificità, come ad esempio, nel mondo 
anglosassone, la cerimonia della consegna delle lauree. 
Rimane ancora possibile, tuttavia, individuare le tracce 
di questi antichissimi riti di iniziazione femminile al- 
l'interno di un nuovo contesto e di un nuovo program- 
ma di rappresentazione. Studiosi come Angelo Brelich 
e Walter Burkert, ad esempio, hanno mostrato come, 
nell’ambito della polis greca, importanti riti di inizia- 
zione femminile vennero successivamente ridotti, al 
punto che soltanto poche fanciulle, provenienti sem- 
pre dalle famiglie più ricche e potenti, passavano attra- 
verso una serie di schemi iniziatici fungendo probabil- 
mente da rappresentanti dell’intero gruppo delle don- 
ne. Nella Lysistrata (vv. 641ss.) Aristofane conserva 
una lista dei gradi di età attraverso i quali queste don- 
ne passavano: arrephoros, aletris, arktos e infine kane- 
phoros; ciascuno dei nuovi statuti iniziatici veniva con- 
ferito con mezzi rituali. I particolari relativi a ciascun 
grado sono assai complessi: ci limiteremo a notare che 
gli ultimi due consistevano in una serie di celebrazioni 
e nella consacrazione della verginità della fanciulla pri- 
ma del matrimonio: in qualità di arktos (letteralmente: 
«orsa») ella andava a vivere come Artemide nella fore- 
sta; in qualità di kazephoros portava il canestro conte- 
nente gli oggetti sacri durante la festa delle Panatenee, 
celebrate in onore di Atena. (Atena e Artemide erano 
le dee che maggiormente proteggevano le vergini e la 
verginità). Dopo aver svolto il ruolo di karephoros, 
tuttavia, la fanciulla veniva considerata maritabile. In 
alcuni miti, infatti, come in quello di Oreithya, le fan- 
ciulle vengono rapite e violentate proprio mentre rico- 
prono il ruolo di karephoros, o immediatamente dopo. 

Anche se possono trovarsi variamente combinati tra 
loro nei diversi complessi rituali, quattro «tipi ideali» 
di iniziazione femminile sono stati individuati: 1) riti 
di mutilazione corporea, che comprendono operazioni 
sul fisico dell’inizianda come tatuaggi, scarificazioni, 
clitoridectomia o altre operazioni sui genitali o come il 
procedimento della «modellazione» dei Navajo; 2) riti 
che comprendono l’identificazione con un’eroina miti- 
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ca, sia essa una dea, un’eroina culturale, un’antenata 
primordiale o qualche altra figura prototipica; 3) riti 
che prevedono un viaggio cosmico, in cui l’inizianda 
viene simbolicamente condotta nei cieli, nell’oltretom- 
ba, nella luna o in altri luoghi di significato cosmologi- 
co, allo scopo di innalzarla al di là della sua normale 
posizione e identità; 4) riti imperniati sul gioco degli 
opposti, in cui categorie normalmente contrapposte e 
reciprocamente esclusive come maschio/femmina, 
umano/divino, sopra/sotto, destra/sinistra, nero/bian- 
co e selvaggio/domestico si trovano in qualche modo 
unite nell’inizianda, costituendola come un essere che 
trascende le dualità e la frammentazione dell’esistenza 
mondana. 

In tutte e quattro queste tipologie si realizzano tre 
livelli correlati di azione trasformativa. In primo luogo 
i riti di iniziazione femminile trasformano la ragazza in 
una donna, conferendole la condizione di maritabilità. 
In secondo luogo questi riti rinnovano la società, for- 
nendo ad essa nuovi membri virtualmente dotati della 
capacità di assumere ruoli produttivi e riproduttivi per 
il bene della totalità sociale, sia essa una stirpe, una tri- 
bù o una qualsiasi altra entità associativa. In terzo luo- 
go i riti di iniziazione femminile rinnovano il cosmo, in 
virtù dell’omologia tra la fertilità dell’inizianda e quel- 
la della natura in genere. Quest'ultima affermazione è 
la più audace e affascinante. 

Si deve sottolinere, tuttavia, che, contrariamente alle 
iniziazioni maschili, i riti femminili solitamente non 
fanno avanzare coloro che li hanno completati verso 
cariche politiche di potere o di prestigio. Anche se lo 
status di una donna può esserre ritualmente cambiato 
da quello di bambina a quello di adulta (da non mari- 
tabile a maritabile o anche a maritata), la sfera di in- 
fluenza e di attività della donna rimane estremamente 
ristretta praticamente in tutte le società umane. Alla 
luce di ciò sembra ragionevole pensare che l’enorme 
importanza attribuita alle trasformazioni cosmiche 
provocate dai riti di iniziazione femminile, così come 
al significato cosmico dell’esistenza adulta delle don- 
ne, sia in realtà una illusoria falsificazione, che allonta- 
na l’attenzione delle donne dalla competizione socio- 
politica, che è riservata agli uomini, concentrandola 
invece sul terreno religioso e cosmico. 


[Vedi SACRALITÀ FEMMINILE, vol. 1]. 
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Bruce LINCOLN 


ISOLAMENTO RITUALE. Si può definire isola- 
mento rituale un periodo limitato di isolamento, du- 
rante il quale una persona, sola o in un piccolo grup- 
po, si apparta dalla consuetudine della vita quotidiana, 
generalmente per motivi religiosi. É una delle pratiche 
più comuni della vita religiosa di quasi tutti i popoli, 
benché spesso circoscritta a un determinato tipo o ca- 
tegoria di persone: quelle che si preparano a un’inizia- 
zione (ad esempio entrando nella vita adulta di un 
clan, o per accedere a un gruppo religioso o a qualche 
ufficio pubblico di natura religiosa), quelle che affron- 
tano un processo di conversione, o che sono alla ricer- 
ca di una vocazione religiosa o cercano un rinnova- 
mento periodico della propria vita spirituale. Durante 
questo periodo, chi si apparta interrompe la sua vita 
ordinaria, tronca le normali relazioni sociali, e (esclusi 
coloro che già vivono nei monasteri o simili) si ritirano 
in luoghi solitari o in edifici espressamente adibiti a 
questo scopo. Questo isolamento e la corrispondente 
interruzione dei rapporti sociali e della vita abituale si 
scelgono come condizione per poter meglio, nella 
quiete e nel silenzio, penetrare il proprio animo, al fine 
di stabilire un contatto con la divinità o col mondo de- 
gli spiriti. Di conseguenza, il ritiro implica spesso l’a- 
dozione di mezzi ascetici vari, come digiuno, astinen- 
za, preghiera, meditazione e tecniche volte a indurre 
un sogno, una france, un’estasi di rivelazione. 

Si possono distinguere varie forme di isolemento ri- 
tuale, che può variare anche come frequenza. L’isola- 


mento che comporta una conversione radicale della vi- 
ta, o la percezione di una vocazione, può essere un 
evento raro o unico nella vita di una persona; laddove 
quello rivolto al rinnovamento spirituale personale 
può ripetersi periodicamente. I ritiri iniziatici possono 
seguire procedure affatto diverse, secondo il tipo di 
iniziazione. Così, ci sono isolamenti rituali di iniziazio- 
ne tribale, quelli di ricerca di un sogno rivelatore, 
quelli di iniziazione sciamanica o monastica e quelli di 
conversione, illuminazione e rinnovamento. 

Isolamenti rituali di iniziazione tribale. In termini 
generali e piuttosto astratti (dal momento che nella 
realtà possono aversi forme di rituale del tutto diffe- 
renti), l'iniziazione alla vita adulta di una tribù com- 
porta la separazione degli iniziandi dal nucleo sociale 
al quale appartengono fin da piccoli, in particolare 
dalla madre, e l'isolamento in una zona ben definita, 
protetta da rigidi tabu. Qui, sotto la guida di anziani, 
scelti dalla tribù, si sottopongono a discipline rigorose 
(digiuno, astinenza e tabu vari), vengono istruiti in ta- 
lune verità e credenze della tradizione (etica sociale, 
sessuale, miti e rituali, tecniche di caccia, di pesca, di 
allevamento), e costretti a subire prove più o meno do- 
lorose. Al termine di questo periodo di iniziazione e 
passati attraverso certi riti liberatori, i neofiti, subita 
una profonda trasformazione, ritornano alla tribù co- 
me adulti. E abbastanza chiaro il significato simbolico 
di tale periodo di isolamento. Le culture che praticano 
questo genere di iniziazione lo considerano un muta- 
mento o addirittura una profonda trasformazione del- 
l'essere umano, una specie di morte e di rinascita. D'o- 
ra innanzi, va rimosso tutto ciò che prima costituiva la 
vita di un ragazzo, specie la sua passata dipendenza 
dalla madre. Attraverso l’isolamento rituale, l’adole- 
scente fa il suo ingresso nel mondo del sacro, del tem- 
po mitico, venendo spesso a trovarsi in lotta serrata 
con forze misteriose e a subire forme di sofferenza fisi- 
ca (tortura e, soprattutto, circoncisione). In questo ca- 
so il ritiro è esattamente il veicolo che consente tale 
rottura e tale ingresso. 

Isolamento rituale alla ricerca di un sogno rivela- 
tore. Molti popoli, in special modo gli Indiani d’ Ame- 
rica, sottoponevano i bambini e gli adolescenti a un 
periodo di isolamento, affinché potessero entrare in 
contatto con lo spirito che avrebbe guidato ciascuno di 
loro attraverso tutta la vita. Pratica, questa, di partico- 
lare importanza presso certi gruppi canadesi, come gli 
Athapascan, che la imponevano ai bambini fin dall’età 
di cinque anni. La norma comunemente seguita com- 
portava l’allontanamento del bambino, o dell’adole- 
scente, dal normale ambito di relazioni, abbandonan- 
dolo in un luogo solitario e imponendogli un rigoroso 
digiuno, finché la debolezza fisica non lo portasse a 


uno stato di allucinazione. La prima immagine che si 
presentava al ragazzo era lo spirito che lo avrebbe ac- 
compagnato e protetto fino alla morte, una specie di 
nume tutelare, al quale da allora in poi si sarebbe rivol- 
to. I Delaware e gli Algonchini della costa atlantica se- 
guivano quasi lo stesso procedimento coi dodicenni di 
ambo i sessi, introducendo però il concetto della com- 
passione degli spiriti, che i ragazzi dovevano invocare 
durante il digiuno totale. Allora, rivelandosi in sogno 
agli iniziati, gli spiriti mettevano fine alle loro sofferen- 
ze. Dopo un certo tempo, i genitori visitavano i figli 
per accertare se l’esperienza rivelatrice era già avvenu- 
ta: in caso affermativo, li riportavano alla tribù, dove i 
ragazzi venivano considerati depositari di una forza sa- 
cra (cfr. W. Krickeerg et al., Die Religionen des Alten 
Amerika, Stuttgart 1961; cfr. anche J. Blumensohn, 
The Fast among North American Indians, in «Ameri- 
can Anthropology», 35, 1933, pp. 451-69). 

Isolamento rituale di iniziazione sciamanica. Mir- 
cea Eliade tratta lo sciamanismo come esperienza reli- 
giosa limite: una forma di misticismo che ha origine 
nella vocazione risvegliata da una crisi, presente in 
molte religioni. Troviamo qui lo sciamanismo nel sen- 
so strettamente originale, come essenziale e caratteri- 
stica espressione della vita religiosa fra le popolazioni 
dell'Asia settentrionale e centrale. Lo sciamano è un 
individuo improvvisamente sopraffatto da uno spirito 
ed ha per ciò stesso ricevuto un dono che lo contraddi- 
stingue. I segni attraverso i quali si rivela questo pos- 
sesso corrispondono a quelli che per la mentalità occi- 
dentale sono i sintomi dell’epilessia o, più in generale, 
una forma di disturbo nervoso. Chiunque riceve que- 
sto dono «pericoloso» deve rimanere in continuo con- 
tatto col mondo degli spiriti e per questo lo sciamano 
si isola. Spesso, il candidato viene istruito da uno scia- 
mano anziano, o può essere l’intera tribù a prender 
parte all’iniziazione, contribuendo ai sacrifici rituali. Il 
futuro sciamano apprende le formule necessarie e i riti 
di offerta, quindi si ritira nella foresta per imparare le 
tecniche dell’estasi, sedendo davanti a un fuoco e ripe- 
tendo determinate formule. Alla fine dell’isolamento 
rituale, e una volta consacrato con un rito celebrato 
dallo stesso sciamano anziano che lo ha istruito, il neo- 
sciamano emerge dotato di poteri speciali: può così 
entrare in comunicazione col mondo degli spiriti e la 
sua mediazione sarà importante per la tribù. [Vedi 
SCIAMANISMO)]. 

Isolamento rituale di iniziazione monastica. Fra le 
quattro fasi esemplari che la tradizione induista distin- 
gue nella vita di un uomo, la terza — dopo quelle di stu- 
dioso e di padre di famiglia e prima di quella del santo- 
ne errante — è la fase dell’individuo che si ritira in soli- 
tudine nella foresta, dove egli (chiamato a questo pun- 
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to vanaptrasthin) si dedica alla meditazione e a certe 
pratiche di ascetismo. Questo ritiro preannuncia il rag- 
giungimento della sua maturità spirituale e, alla fine, la 
sua irradiazione su coloro che lo circondano, mediante 
l'esempio e l’insegnamento. Siccome è necessario in 
questo caso un lungo isolamento, possiamo definirlo 
un'esperienza di vita eremitica. Nella storia del mona- 
chesimo occidentale, è significativo che Atanasio, nella 
sua Vita di Antonio, descriva in che modo il protago- 
nista, dopo la conversione, si sottopose dapprima a 
una fase di iniziazione basilare sotto la guida di un 
asceta, poi a un'ulteriore fase di isolamento in una ne- 
cropoli, seguita da una terza e decisiva fase di clausura 
in un castello diroccato, dove rimase per vent'anni. 
Atanasio racconta, in termini che ricordano i culti mi- 
sterici, che Antonio «ne uscì come da un santuario, 
iniziato ai misteri e colmo di spirito divino» (cfr. Vita 
di Antonio 14). Infine, ricevuto il dono della fecondità 
spirituale, Antonio accettò alcuni discepoli, rimanen- 
do tuttavia con loro in solitudine. Il parallelo col mo- 
nachesimo induista è rivelatore: in entrambi i casi c’è 
un ritiro in completa solitudine, che prepara gli indivi- 
dui alla piena maturità spirituale e conferisce loro un 
certo potere illuminante. L’asceta induista inizia quin- 
di una vita errante e di rinuncia (s472#y4sa), ritornan- 
do poi alla società, ma senza farne parte. L’anacoreta 
cristiano diventa un anziano — padre o madre spirituali 
— e accetta discepoli per istruirli nella spiritualità. 

Troviamo un fenomeno analogo nella vita di altri 
santi cristiani, dediti, più che alla contemplazione mo- 
nastica, a un’intensa attività fra la gente. Ignazio di Lo- 
vola trascorse quasi un anno, dal marzo 1522 al feb- 
braio 1523, a Manresa, dove si dedicò alla preghiera 
per sette ore al giorno, al digiuno e all’astinenza. Uscì 
da questa esperienza trasformato e illuminato nello 
spirito da rivelazioni di vario genere. Tre secoli più 
tardi, Anthony M. Claret (1807-1870) visse alcuni me- 
si dedito alla preghiera a San Andrés del Pruit (Giro- 
na, Spagna). Alla fine del ritiro si trovò fortemente 
consacrato alla predicazione itinerante. In ambedue i 
casi si trattava di isolamento rituale per l’iniziazione a 
un'intensa esperienza religiosa, accompagnata da un 
empito di illuminazione apostolica. Potremmo citare 
numerosi altri casi analoghi. 

Un diverso isolamento rituale di iniziazione mona- 
stica è rappresentato dal noviziato, un periodo relati- 
vamente lungo di prova prima di entrare a far parte di 
una comunità religiosa. Durante il noviziato i candida- 
ti vengono separati dagli altri — financo dai membri di- 
chiarati della stessa comunità — e posti sotto la guida di 
un maestro che li istruisce e mette alla prova la loro vo- 
cazione. Il noviziato è presente nella tradizione bud- 
dhista, col nome di upasampada («meta, arrivo»); ha 
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lo scopo di preparare i novizi ad entrare nella via della 
salvezza e si conclude con la cerimonia dell’unzione 
(abbiseka), che li consacra. Nel monachesimo cristia- 
no, un periodo iniziale di istruzione e di prova ebbe 
origine fra gli anacoreti del rv secolo. Durava piuttosto 
a lungo e terminava quando, a giudizio dell’anziano in 
carica, il novizio aveva raggiunto la maturità necessa- 
ria; veniva allora invitato ad appartarsi in un ritiro di 
sua scelta. Nelle comunità monastiche il noviziato era 
ridotto a un anno. Attualmente dura da uno a due an- 
ni, secondo gli usi. In origine, l’anno di noviziato co- 
minciava con la vestizione e terminava poi con l’impe- 
gno alla vita religiosa. Oltre a ciò, si osservava in pas- 
sato la norma di mutare il nome del novizio, a signifi- 
care che l’individuo secolare era morto e ne era nato 
uno religioso. La teologia cristiana medievale della 
professione religiosa come secondo battesimo si riface- 
va a quest'idea di morte e di rinascita simboliche. [Ve- 
di MONACO]. 

Isolamento rituale di rinnovamento spirituale. La 
pratica del ritiro per un tempo relativamente breve, al- 
lo scopo di vivificare lo spirito, è evidente in tutte le 
religioni che annettono grande importanza all’espe- 
rienza spirituale dell’individuo. L’isolamento rituale 
nelle foreste rappresenta una delle fasi del cammino 
ideale degli induisti. Anche i maestri ritornano perio- 
dicamente alla solitudine della foresta per ritrovare più 
profondamente loro stessi. Ma è soprattutto nell’Isla- 
mismo e nel Cristianesimo che questo tipo di isola- 
mento rituale ebbe la maggior diffusione. 

Islamismo. L'uso di dedicarsi per un certo periodo 
alla preghiera e al digiuno (kba/wab), lontano dai con- 
tatti sociali e dalle normali occupazioni, è ampiamente 
documentato nel mondo islamico molto prima che nel 
Cristianesimo. La fonte di ispirazione di questa pratica 
sta nel Corano, secondo il quale Dio consegnò la Leg- 
ge a Mosè al termine di un isolamento di quaranta 
giorni (sura 7,142). Vi è detto inoltre che Adamo rice- 
vette il soffio vitale solo quaranta giorni dopo che era 
stato formato nell’argilla. Il Profeta stesso ne lasciò un 
esempio, con frequenti ritiri. Il grande mistico andalu- 
so Muhammad ibn al-‘Arabi (morto nel 1240) raccon- 
ta le rivelazioni avute durante un ritiro a Siviglia in età 
molto giovane (A/-futuzbat al-makkiyab, Cairo 1329 
dell’Egira/1911 d.C., 1, p. 186). Ibn al-‘Arabi scrisse 
anche un trattato sulle condizioni necessarie al ritiro, il 
Kitab al-kbalwah. Un secolo più tardi, l'indiano Sha- 
raf al-Din Maneri (morto nel 1381) dedicò una delle 
sue Cento lettere all’illustrazione delle origini e dello 
scopo del ritiro. Uno degli elementi essenziali è la me- 
moria di Dio, vale a dire il senso della presenza di Dio 
e l'invocazione del suo nome. Rivivendo il senso della 
divina presenza, l'isolamento rituale sana e fortifica 


l’anima e la dispone a continuare in quella presenza 
quando l’interessato ritorna alla vita ordinaria. 

Negli ordini sufi, il superiore è tenuto ad andare pe- 
riodicamente in ritiro; così anche i novizi, generalmen- 
te per quaranta giorni e in luogo solitario, oppure, se si 
tratta del membro di una comunità, in una cella buia. 
Il digiuno è essenziale in questo tipo di isolamento ri- 
tuale: il consumo di cibo va notevolmente ridotto per 
l’intero periodo, astenendosene completamente du- 
rante gli ultimi tre giorni. Nella vita dei mistici sufi si 
trovano numerose allusioni a questa pratica (cfr. Javad 
Nurbakhsh, Masters of the Path, New York 1980, pp. 
115, 117). Ibn al-‘Arabi ci narra di un ritiro fatto col 
maestro Abu Zakariya’ Yahya ibn Hassan (Sufis of An- 
dalusia, Berkeley 1971, p. 138). 

Cristianesimo. Nel Cristianesimo, questo tipo di 
isolamento rituale volto a un rinnovamento spirituale 
attraverso la meditazione, la preghiera e il silenzio ha 
raggiunto, specie negli ultimi secoli, un alto grado di 
sviluppo. Ha spesso luogo sotto la guida di un mae- 
stro, che si impegna in dialoghi periodici con l’interes- 
sato, O, viceversa, impartisce istruzioni se si tratta di 
un gruppo. 

E significativo che certe storie popolari di ritiro ab- 
biano inizio con l’episodio narrato da Marco (e, al- 
quanto ampliato, nei paralleli di Matteo e di Luca) del 
ritiro di Gesù nel deserto di Giuda, dopo il battesimo 
e la «discesa» su di lui dello Spirito Santo. Il racconto 
di Marco (1,12-13) non è solo cristologico nel conte- 
nuto, ma anche esemplare nell’intenzione. Gesù, dopo 
il battesimo e la consacrazione ad opera dello Spirito 
Santo, appare come il nuovo Adamo, dimorante fra 
animali selvaggi e assistito dagli angeli. Durante questo 
periodo (gli studiosi discutono se il passo esistesse nel- 
la tradizione precedente a Marco), Gesù venne tentato 
dallo spirito del male, ma, a differenza del primo Ada- 
mo, superò la prova (cfr. Vincent Taylor, The Gospel 
according to Mark, London 1955, pp. 162-64). Di per 
sé, l'episodio non attribuiva apertamente a Gesù l’in- 
tenzione di dedicarsi in particolar modo ad esercizi 
spirituali di preghiera. Secondo Matteo (4,1-11) e Lu- 
ca (4,1-13), la tentazione avvenne invece al termine dei 
quaranta giorni. 

La narrazione del soggiorno di Gesù nel deserto ag- 
giungeva implicazioni spirituali ancor più ricche ai te- 
sti biblici sul passaggio del popolo ebraico nel deserto, 
prima dell’entrata a Canaan. Il deserto diventa qui il 
simbolo di un nuovo atteggiamento spirituale. Orige- 
ne, nel suo Commento all’Esodo, parla di bisogno del- 
l'isolamento rituale: dobbiamo abbandonare i luoghi 
familiari e appartarci dove possiamo essere liberi dalle 
preoccupazioni mondane, in un luogo di silenzio e di 
pace interiore, dove possiamo apprendere la saggezza 


e raggiungere una conoscenza profonda della parola di 
Dio (In Exodum Homiliae, Wilhelm Baehrens, cur., 
Leipzig 1920, p. 167). 

Traendo ispirazione dall’esempio di Gesù, le Chiese 
cristiane stabilirono presto un periodo di quaranta 
giorni dedicati al digiuno, all’astinenza e all’intensifi- 
cazione della preghiera, come preparazione alla Pa- 
squa. Nei sermoni quaresimali dei Padri si intrecciava- 
no due temi: quello della partecipazione alle lotte e alle 
sofferenze di Cristo durante la Passione, come prepa- 
razione a celebrare la Resurrezione, e quello della 
proiezione nella quaresima del digiuno e delle tenta- 
zioni subite da Gesù nella solitudine del deserto di 
Giuda. A questo modello fondamentale essi sovrappo- 
sero a volte l'immagine della peregrinazione degli 
Ebrei nel deserto, con tutte le prove e le tentazioni che 
vi subirono (cfr. Leone Magno, Sermoni quaresimali, 
Patrologia latina Liv). Nei sermoni ai laici non si chie- 
deva loro di andare in ritiro (benché si chiedesse di in- 
tensificare la preghiera), ma si esortavano alla conver- 
sione, alla carità verso i poveri, alla riconciliazione coi 
nemici. Tradizionalmente venivano anche sollecitati a 
rinunciare ai divertimenti e agli spettacoli. 

L’anonimo autore della Regola del Maestro (Italia 
centrale, circa 500) inserì tre capitoli sull'osservanza 
della Quaresima da parte dei monaci, prescrivendo 
l’intensificazione della preghiera, del digiuno e dell’a- 
stinenza (Regola del Maestro, capp. 51-53). Benedetto 
(480-circa 547) ridusse la regola quaresimale a un uni- 
co capitolo, in cui riecheggiava Leone Magno e la Re- 
gola del Maestro e aggiungeva la raccomandazione che 
i monaci intensificassero la preghiera individuale e li- 
mitassero i rapporti reciproci (Regola di san Benedetto, 
cap. 49). La Quaresima tendeva quindi a diventare una 
specie di isolamento rituale di quaranta giorni trascor- 
si nel silenzio, nella preghiera, nel digiuno e nell’asti- 
nenza. Dal Medioevo in poi, gli ordini monastici co- 
minciarono a interrompere ogni contatto, anche epi- 
stolare, con gli estranei, per tutto il tempo della Qua- 
resima. Così, il ritiro quaresimale era sostanzialmente 
inteso al rinnovamento dello spirito e in esso il fedele 
riviveva certi temi fondamentali del Cristianesimo, de- 
rivati soprattutto dalla passione di Cristo, ma anche 
dal suo ritiro e digiuno nel deserto. 

È opportuno ricercare a questo punto l'origine, nel- 
le Chiese cristiane, della pratica dell’isolamento rituale 
vero e proprio, ossia di quello praticato per devozione, 
da soli o in un piccolo gruppo, per un tempo più o me- 
no breve. Era appunto la celebrazione della Quaresima 
a suggerire il primo tentativo in questa direzione. Tra 
la fine del Iv secolo e l’inizio del v, Eutimio Magno, 
monaco di Melitene, adottò la consuetudine annuale 
del ritiro quaresimale, salendo su un monte per dedi- 
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carsi alla preghiera e al digiuno. Più tardi si recò an- 
nualmente con un amico nel deserto di Koutila (cfr. 
Cirillo di Scitopoli, Vita di Eutimio, E. Schwartz 
(cur.), in Texte und Untersuchungen, iL, n. 2, Leipzig 
1939, pp. 3-85). Il ritiro di Gesù nel deserto divenne 
così un modello imitato alla lettera. È certamente pos- 
sibile — anzi, probabile — che altri monaci seguissero la 
stessa norma nel tentativo di praticare durante la Qua- 
resima una vita più rigorosamente eremitica. 

Un altro fatto storico potrebbe considerarsi antici- 
patore del moderno isolamento rituale. I pellegrinaggi 
ai santuari, così frequenti in certi periodi del Medioe- 
vo, comportavano per il pellegrino una rottura con la 
normale situazione, la partenza dalla propria città e 
dalla famiglia, per visitare un luogo santo, generalmen- 
te lontano: («to ferne halwes», «verso santi lontani»), 
come dice Chaucer nel prologo ai Canterbury Tales, 
facendosi beffe dei pellegrinaggi inglesi che non porta- 
vano più in là di Canterbury). La Palestina, le tombe 
degli apostoli a Roma, Compostela erano fra le mete 
più comuni. La ragione profonda di questi viaggi era il 
desiderio di visitare un luogo sacro, dove le reliquie di 
un santo o qualche immagine sacra particolarmente 
venerata rendevano meglio percepibile la presenza del 
soprannaturale. Talvolta i pellegrinaggi diventavano 
l'occasione di un processo di conversione e di separa- 
zione dal mondo. È degno di nota, ad esempio, che, 
nel x11 secolo, il primo nucleo di eremiti della Madon- 
na, sul monte Carmelo (il futuro Ordine carmelitano), 
era costituito da Europei occidentali che si erano stabi- 
liti in Terra Santa. In alcuni casi, il pellegrinaggio a un 
santuario era assistito da una comunità monastica, che 
gestiva una locanda per quanti venivano a trascorrere 
un certo periodo di preghiera e di silenzio. Particolare 
documentato, forse fin dal x11 secolo, a proposito del 
santuario e abbazia di Einsiedeln, in Svizzera (Ludwig 
Raeber, Our Lady of Hermits, Einsiedeln 1961) e, poco 
più tardi, a proposito del santuario e monastero di 
Montserrat, in Spagna (Joan Segarra, Montserrat, Bar- 
celona 1961). 

Ma l'isolamento rituale più comunemente noto in 
questi ultimi secoli ha le sue radici nel movimento spi- 
rituale chiamato Devotio moderna, iniziato da Geert 
Groote (1340-1384) nei Paesi Bassi, il cui rappresen- 
tante più noto è Tommaso da Kempis (circa 1380- 
1471). Groote, convertito a una vita di devozione nel 
1374, si ritirò per qualche tempo nella certosa di Mun- 
nikhuizen, presso Arnhem, sul Reno. I Fratelli della 
Vita comune e gli autori della Devotio moderna divul- 
garono la loro forma di devozione fra il clero secolare e 
i laici, con un’interpretazione pratica e ascetica, adatta 
agli orizzonti chiaramente individualistici dell’Occi- 
dente cristiano dell’epoca. In seguito, le varie forme di 
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meditazione si affinarono e si ebbero al riguardo vari 
manuali. Agli inizi del xrv secolo, il francescano tosca- 
no Giovanni de Caulibus pubblicò le Meditazioni sulla 
vita di Cristo; Gerardo di Zutfen (morto nel 1398), nel 
suo De sptiritualibus ascensionibus, suggerì un metodo 
preciso di meditazione e di esame, ripreso più tardi dal 
canonico regolare danese Jan Mombaer (morto nel 
1501), l’ultimo maestro della Devotio moderna, che la 
usò come strumento di riforma nei monasteri dei chie- 
rici regolari in Francia. Nel 1500, l'abate riformato di 
Montserrat, Francisco Jiménez de Cisneros, stampò 
l’Ejercitatorio de la vida espiritual, contenente un me- 
todo preciso di meditazione e un piano delle varie me- 
ditazioni articolato in quattro successive settimane. La 
tecnica sviluppata dalla Devotio moderna poté così ve- 
nire adottata in un periodo espressamente riservato al- 
la preghiera e alla meditazione. 

Questa tecnica culminò negli Esercizi spirituali di 
Ignazio di Loyola, intreccio metodico di meditazioni, 
contemplazioni ed esami, più o meno sviluppati, che si 
susseguono nell’arco di quattro settimane, accompa- 
gnati da una serie di consigli e di regole. Ignazio trat- 
teggiò dapprima il metodo durante il ritiro di Manresa 
e lo perfezionò poi negli anni successivi, fino alla ver- 
sione definitiva approvata da Paolo 1 nel 1548. Nono- 
stante i punti di contatto con alcuni suoi predecessori 
(specialmente Jiménez de Cisneros, di cui sembra ab- 
bia conosciuto il metodo), la vera originalità di Ignazio 
sta nel vincolare definitivamente queste meditazioni a 
un ritiro fatto sotto la guida di un maestro, allo scopo 
fondamentale di scegliere un modo di vita appropriato 
per un miglior servizio verso Dio — di qui le regole di 
giudizio che accompagnano gli Esercizi. Fin dai primi 
compagni del Fondatore, i Gesuiti hanno sempre con- 
tinuato ad esercitarsi su questo testo. 

Nel xvi secolo, gli esercizi in ritiro secondo il meto- 
do di Ignazio erano già diffusi, benché all’epoca prati- 
cati solo da sacerdoti e religiosi, non dai laici. Per faci- 
litare la sistemazione dei fedeli si istituirono case di ac- 
coglienza. La prima venne aperta in una villa di Siena 
nel 1538, seguita da quelle di Alcalà, in Spagna, nel 
1553, di Colonia nel 1561 e di Lovanio nel 1569. Nel 
xVII secolo, il ritiro fu adottato dai principali esponen- 
ti della spiritualità francese. Si dice che san Vincenzo 
de’ Paoli (morto nel 1660) abbia diretto gli Esercizi 
ignaziani per oltre ventimila persone. In forma alquan- 
to modificata e abbreviata, gli Esercizi incominciarono 
a praticarsi anche da un gran numero di laici. Figura 
eminente nella storia dei ritiri fu l’argentina Maria An- 
tonia de San José de la Paz (1730-1799), che nel corso 
della vita ne organizzò complessivamente per oltre 
centomila persone. Quello ignaziano, tuttavia, ripeten- 
dosi periodicamente da parte di fedeli che già avevano 


scelto un tipo particolare di vita cristiana (sacerdotale, 
religiosa o secolare), e in questa pratica cercavano solo 
un rafforzamento della propria spiritualità, venne ap- 
punto gradualmente trasformandosi in ritiro di rinno- 
vamento spirituale. 

Sacerdoti, religiosi e seminaristi della Chiesa cattoli- 
ca fanno generalmente otto giorni di esercizi spirituali 
all’anno e la stessa norma è seguita oggigiorno da molti 
cattolici laici. Alcuni, addirittura, fanno periodicamen- 
te esercizi di un mese. Di conseguenza, si possono tro- 
vare case di ritiro spirituale in tutti i paesi in cui è pre- 
sente la Chiesa cattolica. Nel 1836 il vescovo di Vi- 
viers, in Francia, approvò la Congregazione delle Suo- 
re della Madonna del Cenacolo, fondata da Marie Vic- 
toire Thérèse Couderc e da Jean-Pierre Etienne Ter- 
me. Chiamate inizialmente Dames de la Retraîte («da- 
me del ritiro»), queste suore promossero la pratica fra 
i laici. Attualmente hanno case in Inghilterra (fin dal 
1888) e anche più negli Stati Uniti, dove giunsero nel 
1892. Analogo scopo hanno le Suore del Ritiro del Sa- 
cro Cuore, fondate nel 1678 a Quimper, in Francia, da 
Claude Thérèse de Kermeno. Altri religiosi, uomini e 
donne, si dedicano al medesimo apostolato. In Fran- 
cia, verso la fine del secolo scorso, venne fondata 
l’Oeuvre des Retraîtes de Perseverance e presto il movi- 
mento si estese all’Italia. Il suo scopo è quello di pro- 
muovere ritiri annuali e giornate mensili di raccogli- 
mento fra i laici, come mezzo di rinnovamento della 
vita cristiana. Oltre al ritiro di un mese o di otto giorni 
ogni anno, vi sono, dove predomina l’influsso ignazia- 
no, quelli di fine settimana per laici, che seguono me- 
todi diversi: scritturale, carismatico, curativo, ecc. Ne- 
gli Stati Uniti venne fondata nel 1928 la Conferenza 
del Ritiro dei Cattolici Laici. Una lega del ritiro fonda- 
ta dalle Suore del Cenacolo divenne, nel 1936, il Movi- 
mento Nazionale del Ritiro delle Donne Laiche. 

Una forma particolare di isolamento spirituale, ori- 
ginariamente praticata dai cattolici, venne divulgata 
dal movimento noto come Cursillos de Cristiandad, 
fondato dal vescovo Hervis a Maiorca nel 1949 ed 
estesosi poi a vari altri paesi. Si tratta di un gruppo di 
cristiani di ogni estrazione sociale, che si ritirano per 
alcuni giorni, si dedicano alla riflessione, alla liturgia e 
al dialogo comunitari, oltre che alla meditazione per- 
sonale, esaminando e condividendo la concreta espe- 
rienza di fede della loro vita quotidiana. Il movimento 
dei Cursillos, che esiste da qualche anno negli Stati 
Uniti, organizzato a livello nazionale e a livello dioce- 
sano, viene praticato, entro certi limiti, anche da altri 
gruppi cristiani, specie Luterani ed Episcopali. 

Infine, occorre accennare al ritiro mensile, o giorno 
del raccoglimento. Praticato soprattutto da religiosi e 
sacerdoti nel secolo scorso, divenne pressoché obbli- 


gatorio quando Pio x lo raccomandò nell’esortazione 
al clero cattolico nel 1908. Anche il Concilio Vaticano 
11, col Decreto sul Sacerdozio, raccomandò al clero la 
pratica del ritiro (Presbyterorum Ordinis, n. 18). 
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bols, Ithaca/N.Y. 1969 (trad. it. La foresta dei simboli, Brescia 
1976). Sul ruolo dell’isolamento nella tradizione monastica bud- 
dhista, cfr. J.C. Holt, Discipline. The Canonical Buddhism of the 
Vinayapataba, Delhi 1981. Circa il ritiro nella tradizione cristia- 
na, cfr. il pregevole articolo di T.E. Dubay, in New Catholic En- 
cyclopedia, New York 1967, x11. Altro studio sull'argomento è I. 
Iparraguirre, Historia de la practica de los Ejercicios Espirituales 
de San Ignacio de Loyola, 1-11, Bilbao 1946-1955. Circa il ruolo 
del ritiro nelle Chiese ortodosse orientali, cfr. Catherine de 
Hueck Doherty, Sobornost, Notre Dame/Ind. 1977 (trad. it. So- 
bornost. L'unità della mente e del cuore, Milano 1981). Per lo 
studio dei ritiri musulmani, cfr. M. ibn al-‘Arabî, Kit4b al-kbal- 
wah, Aya Sofia 1964; e le lettere 96 e 22 in S. Maneri, The Hun- 
dred Letters, New York 1980. 


Juan ManueL Lozano 


LIBAZIONE. La libazione è una delle cerimonie reli- 
giose più antiche e probabilmente una delle meno 
comprese. Essa consiste essenzialmente nel versamen- 
to sacrificale di liquidi. La sua importanza risiede pro- 
babilmente nell’atto del versare, dal momento che i li- 
quidi che vengono versati (vino, latte, miele, olio e in 
qualche caso sangue) e i luoghi su cui si versa (sul ter- 
reno, in una fossa, sull’altare, sopra la vittima sacrifica- 
le, dentro un recipiente) sono estremamente vari e di- 
sparati. La libazione è stata riconosciuta già nell’Età 
del bronzo, per le tante brocche e ciotole scoperte ne- 
gli scavi o raffigurate sui rilievi sulla roccia, sui vasi di- 
pinti, oppure su gemme, sigilli e anelli. Il rito si può 
incontrare in quasi tutte le aree culturali e geografiche, 
ma i tipi di libazione e le forme della celebrazione, il 
luogo di culto, le relazioni con altri riti, i materiali sa- 
crificali, i significati e le funzioni differiscono da una 
religione all’altra, e addirittura all’interno di una me- 
desima religione. 

Nonostante il grande numero di testimonianze, 
molti dei problemi fondamentali sono rimasti insoluti. 
Le informazioni relative alla religione greca, per esem- 
pio, sono estremamaente complesse, ma la situazione 
potrebbe essere altrettanto confusa anche per altre re- 
ligioni, quelle in cui i dati non sono così ampiamente 
conservati. Su questo punto, inoltre, è facile riscontra- 
re una notevole somiglianza anche tra religioni che per 
altri aspetti non presentano molti elementi in comune, 
come per esempio tra i riti sacrificali della Grecia classi- 
ca e la tradizione sacerdotale dell'Antico Testamento. 

Nome e terminologia. Il termine libazione deriva 
dal latino Zibatio («offerta sacrificale di una bevanda»). 
La parola è connessa con il sostantivo greco lorde («li- 


bazione») e con il verbo /e:bo («versare una libazio- 
ne»), usati già da Omero. Più comuni di questo termi- 
ne poetico, tuttavia, sono i sinonimi spendo, sponde (it- 
tita: shipand-; latino: spondeo; germanico: spenden; in- 
glese: spend) e cheo, choe. Il campo semantico ricon- 
duce a un rito religioso indoeuropeo connesso con un 
ampio ventaglio di funzioni giuridiche e sociali. 

Significato. Il significato dell’offerta della libazione 
può variare quanto i modi in cui viene celebrata. Non 
si conosce con certezza quale fosse il significato origi- 
nario del rito, sempreché vi fosse un unico significato 
originario. Forse il significato o i significati originari si 
trovano ancora nascosti tra le numerose applicazioni e 
gli sviluppi che a prima vista appaiono invece seconda- 
ri. Il rito della libazione, che è piuttosto semplice e di 
non grande interesse, ha forse attratto a sé alcune in- 
terpretazioni e connessioni con altri riti di maggiore 
complessità. In questa materia la storia può fornire pa- 
recchi esempi. 

Le fonti più antiche trattano della libazione come di 
una offerta separata di doni: questa fu probabilmente 
la sua funzione originaria. Nella religione assira e babi- 
lonese, per esempio, il compito di offrire libazioni agli 
dei era riservato essenzialmente al re. La libazione era 
una delle porzioni di cibo presentate alle divinità sulle 
mense degli altari, attorno ai quali gli dei si raccoglie- 
vano con avidità. Differente era invece lo scopo delle 
libazioni legate ai riti di purificazione e alle pratiche 
magiche. Le antiche fonti egizie mostrano una situa- 
zione assai simile: la celebrazione del rito, del resto, 
non è probabilmente cambiata di molto, attraverso i 
secoli, sino al periodo greco-egizio, quando la libazio- 
ne si mostra in tutte le sue varietà nei papiri magici. 


Queste fonti presentano libazioni di vino, di miele, di 
latte, di acqua o di olio nella maggior parte dei riti reli- 
giosi, sia isolatamente che in connessione con altre ce- 
rimonie. Forse in origine la libazione era separata dai 
sacrifici di animali, con i quali invece, in seguito, fu 
spesso collegata. Se all’inizio la libazione fu un’offerta 
di doni, questi furono probabilmente intesi come doni 
destinati a contraccambiare la divinità per i benefici ri- 
cevuti. Attraverso queste offerte di risorse vitali, la li- 
bazione costituiva un atto fondamentale di riconoscen- 
za e di gratitudine, e insieme manifestava la speranza 
di benefici futuri. Lo scambio dei doni rende la liba- 
zione parte della comunicazione con la sfera divina 
della vita. In questo modo si spiega perché anche le di- 
vinità sono spesso raffigurate nell’atto di offrire liba- 
zioni. 

Religione greca. Le libazioni divennero comuni a 
partire dal periodo minoico e miceneo (circa 2000 
a.C.). Le gemme spesso riportano scene sacrificali in 
cui compaiono brocche per le libazioni e tavole di of- 
ferte piene di pane e di frutta. Mentre tali raffigurazio- 
ni separano, di norma, i doni votivi di questo genere 
dai sacrifici animali, vi è almeno una notevole eccezio- 
ne: il sarcofago di Hagia Triada, risalente al Tardo Mi- 
noico (circa 1500 a.C.; cfr. Long, 1974). Una delle sce- 
ne presenta una processione di uomini e di donne che 
portano recipienti contenenti dei liquidi: la prima del- 
la fila, una sacerdotessa, sta versando il suo recipiente 
in un cratere. Questa scena probabilmente raffigura la 
cerimonia della mistura del vino con l’acqua in vista 
della libazione. In un’altra scena si vedono alcuni altari 
situati in un sacrario alberato. Una sacerdotessa cele- 
bra di fronte a uno di questi altari, sul quale si trova 
una brocca per le libazioni e un cesto di pane e di frut- 
ta. Dietro a questo altare, sullo sfondo, compare un al- 
tro grande tavolo su cui è disteso un toro appena sacri- 
ficato, il cui sangue cola dalla gola in un recipiente po- 
sto sul pavimento. I dati che si possono ricavare da 
queste raffigurazioni suggeriscono di anteporre l’origi- 
ne del successivo sacrificio greco ancora prima del pe- 
riodo arcaico, quando le offerte originariamente sepa- 
rate erano già associate al sacrificio animale. 

Non è facile comprendere la relazione che intercor- 
re tra la libazione e i particolari sacrifici cruenti cele- 
brati nel corso dei riti funerari per gli eroi (Pindaro, 
Olimpica 1,90, con l’espressione tecnica haimakouria, 
«libazione di sangue»; Omero, Iliade 23,34; Plutarco, 
Aristide 21). Se questi riti cruenti siano da considerarsi 
forme diverse dalle libazioni, oppure in alcuni casi si 
tratti di adattamenti alle libazioni, è ancora ben lonta- 
no dall’essere chiarito. 

Come le offerte di doni continuarono nella religione 
della Grecia classica, così anche le libazioni penetraro- 
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no in molti altri riti e divennero parte di essi. Il sacrifi- 
cio di animali, ad esempio, comprendeva la libazione 
come parte dell’offerta preliminare (Aristofane, Pace 
431-35) e anche nella conclusione, quando veniva ver- 
sato del vino sul fuoco che consumava i resti della vit- 
tima. Le riunioni simposiache prevedevano libazioni 
da parte di tutti i partecipanti, insieme a invocazioni e 
preghiere. Un desiderio di protezione e, in particolare, 
di un sicuro ritorno appare inoltre evidente nelle liba- 
zioni offerte poco prima dei viaggi per mare (Tucidide 
vI, 32,1s.; Pindaro, Pitica 4,193-200) o di una battaglia 
(Iliade 16,220-52). Le libazioni connesse con gli accor- 
di giuridici, invece, avevano un significato differente, 
poiché manifestavano l’impegno di sottostare alle ob- 
bligazioni contratte. Ancora differenti erano le libazio- 
ni rivolte magicamente ai morti, delle quali possedia- 
mo alcuni resoconti letterari: il loro ruolo specifico e la 
loro funzione, tuttavia, nonostante tentativi già antichi 
di spiegazione, rimangono ancora piuttosto ambigui 
(per esempio l’epiteto gapotos, «bevuto dalla Terra», 
in Eschilo, Persiani 621). Un riflesso di credenze po- 
polari si riconosce nell’osservazione di Luciano (Sui 
funerali 9) secondo la quale le anime dei defunti rice- 
vono nutrimento dalle libazioni. Infine le libazioni di 
olio, un altro costume antichissimo, si svilupparono 
piuttosto in direzione magica: l’unzione di pietre o di 
stele funerarie era comune in molte parti del mondo 
antico. 

Qualunque sia stato lo scopo originario delle liba- 
gioni di acqua, esse furono in seguito intese soprattut- 
to nei termini della purificazione. Questo vale special- 
mente per l’abluzione delle mani (cherzips) che si pra- 
ticava all’inizio delle cerimonie di offerta. Libazioni di 
acqua, inoltre, venivano compiute sulle tombe, versan- 
do acqua sopra di esse o nel loro interno. La mitologia 
ci fornisce una spiegazione secondaria: si trattava di 
bagni di acqua (/outra) nell'altro mondo (Sofocle, 
Elettra 84,434), oppure di una rinfrescante bevanda 
per i morti assetati (cfr. Lc 16,24). Le origini delle fe- 
ste nel corso delle quali si portava dell’acqua (4ydro- 
phoria), che risalgono a tempi assai antichi, era ancora 
diversa, poiché lo scopo originario era probabilmente 
la purificazione. Un altro rito con l’acqua si ritrova, in- 
fine, nei misteri di Eleusi: alla conclusione delle ceri- 
monie due grosse anfore venivano riempite e poi rove- 
sciate, l’una verso l’oriente e l’altra verso l’occidente. 
Nel frattempo, probabilmente, gli iniziati gridavano: 
hye kye, intendo dire al cielo «piovi» e alla terra «con- 
cepisci». 

Religione di Israele. Le libazioni del popolo di 
Israele, che ci sono note dalle Scritture ebraiche e dalla 
Mishnah (Sukkab 4,9), sono in apparenza assai simili 
alle cerimonie greche. Simili sono anche alcune delle 
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ambiguità, come pure il ruolo del sangue in relazione 
alle libazioni (cfr. McCarthy, 1973; Kedar-Kopfstein, 
1978). L'organizzazione del rito sacrificale ebraico ri- 
sulta, nei testi sacerdotali, comparabile a quella del sa- 
crificio greco. Nelle Scritture, peraltro, non compare 
alcun tentativo di spiegare lo scopo delle libazioni. 
Quando qualche spiegazione viene fornita, peraltro, 
essa si riferisce piuttosto alla critica delle religioni stra- 
niere ed è carica di sarcasmo (Is 1,11; Sal 50,13). Insie- 
me ad altre parti del culto sacrificale, anche la libazio- 
ne fu ripresa dai Cananei. La radice del termine che 
designa la libazione (nsk) si incontra anche nell’ugari- 
tico e nel fenicio-punico. Una diretta ripresa di rituali 
stranieri, comprendenti anche libazioni, è rappresenta- 
ta dall’imitazione da parte del re Achaz del culto regale 
di Damasco (2 Re 16,10-18) e dal decreto di Artaserse 
nei confronti di Esdra (Esd 7,17). Le dure polemiche 
dei profeti dimostrano, a loro volta, l'origine straniera 
delle libazioni (Ger 7,18; 19,13; 32,29; Ez 20,28; Dt 
32,38; Sal 16,4). I testi che trattano della libazione la 
menzionano sia da sola (Gn 28,18; 35,14; Ger 7,18; 
19,13; 32,29; 44,17-19; 44,25; Ez 20,28; Sal 16,4) che 
in connessione con la minbab, l'offerta di cereali (Gl 
1,9; 1,13; 2,14; Is 57,6). La legislazione sacerdotale 
mostra una combinazione di minbab («offerta di do- 
ni») e di zresekb («libazione») con l’«offerta sul fuoco» 
(‘olab) (Lv 23,13; 23,18; 23,37; Nm 6,15; 6,17; 15,10; 
28,7-31; 29,39): come ad esempio nelle offerte del 
mattino e della sera in Esodo 29,40s. I riferimenti agli 
oggetti rituali utilizzati per le libazioni confermano ciò 
che è conosciuto attraverso gli scavi (Es 25,29; 30,9; 
Nm 4,7; 1 Cr 29,21; 2 Cr 29,35). L’unzione delle pie- 
tre con olio era forse tradizionale a Bethel (Gn 28,18; 
35,14); sono pure menzionate alcune libazioni con ac- 
qua (1 Sam 7,1; 2 Sam 23,16; 1 Cr 11,18). La conce- 
zione che vede nel vino un simbolo del sangue è invece 
posteriore (Sir 50,15). 

Sviluppi particolari. Alcune religioni e alcune cul- 
ture hanno sviluppato forme particolari di offerta di li- 
bazione, molte delle quali meritano di essere menzio- 
nate. Il culto iranico dell’h4074 risale a grande anti- 
chità. Questa bevanda di immortalità era già conosciu- 
ta da Zarathustra (Zoroastro, circa 600 a.C.), che la 
criticò. Testi posteriori dimostrano che egli riformò il 
rito e in questo modo ne garantì la continuità. Il culto 
dell’ha0ma corrisponde al culto vedico del sora. Il so- 
ma è nello stesso tempo una divinità e una pianta dalla 
quale deriva un succo che, quando viene spremuto e 
poi mescolato con acqua e latte, diventa appunto la be- 
vanda sora. Questa bevanda viene offerta agli dei, ma 
viene anche consumata dagli uomini durante le feste: 
essa conferisce l'immortalità (Rgveda 8,48). 

L’antica religione cinese sviluppò la festa di Shih- 


tien («versare una bevanda di offerta»). La cerimonia 
sembra avere le sue origini nel culto degli antenati ed è 
connessa con la venerazione rivolta a Confucio e al suo 
allievo Yen Hui. Essa consiste in un sacrificio e in un 
banchetto. Sotto la dinastia Ming (1368-1644), il rito 
Shih-tien conobbe larga diffusione, in connessione con 
il culto di Confucio. Anche lo Scintoismo presenta un 
caso interessante per la sua estrema antichità: si tratta 
del sacrificio del leggendario primo imperatore, Jim- 
mu. L’offerta comprende gli elementi essenziali per la 
sopravvivenza, cibo e bevanda, ed è seguita da una fe- 
sta. I Vichinghi della Scandinavia celebravano una ce- 
rimonia rituale imperniata su grandi bevute di birra. Il 
drykkeoffer era una sontuosa bevuta nel corso della 
quale tre coppe di idromele venivano offerte rispetti- 
vamente a Odino, Thor e Freyja. La triplice offerta ha 
un curioso parallelo nel sacrificio greco, ma bevute ri- 
tuali di birra si incontrano nei luoghi più diversi, come 
ad esempio nel’Asia sudorientale. 

Per ragioni differenti, molte delle maggiori religioni 
hanno completamente eliminato le libazioni. Il Bud- 
dhismo si oppone per principio ai sacrifici. L’Ebrai- 
smo fu costretto ad abbandonare il proprio rito sacrifi- 
cale, e con esso le libazioni, a causa della distruzione 
del Tempio di Gerusalemme, nel 70 d.C. Il Cristiane- 
simo non trova posto per le libazioni nel suo culto. Es- 
so usa l’acqua per il battesimo; vede nel vino il sangue 
di Cristo, la bevanda sacramentale dell'Eucaristia (so- 
stituita in alcuni casi dal latte o dal miele), che viene 
offerta non alla ma dalla divinità e che, peraltro, di 
certo non deve essere versata; usa olio per l’unzione 
sacramentale. L'Islam non possiede sacrifici nel senso 
proprio del termine. Le libazioni preislamiche di latte, 
diffuse tra gli arabi, furono abolite, anche se in alcune 
zone esse ancora persistono. 
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Hans DIETER BETZ 


LINGUAGGIO SACRO. Il linguaggio, in quanto 
forma fondamentale dell'espressione umana, è un ele- 
mento centrale in ogni tradizione religiosa e può essere 
esaminato da varie prospettive. Questa voce non ri- 
guarderà la questione teologica su come accertare la 
verità delle affermazioni religiose; cioè, più che occu- 
parsi della funzione del linguaggio nel fare affermazio- 
ni su una realtà sacra, l’attenzione sarà incentrata sui 
tipi di funzioni sacrali alle quali il linguaggio è stato 
applicato, come la consacrazione e la preghiera, e sui 
modi in cui il linguaggio stesso è stato considerato in 
quanto manifestazione del sacro. 

Gli enormi passi avanti fatti nelle discipline della 
linguistica e della filosofia del linguaggio negli ultimi 
decenni hanno fornito allo studioso della religione i 
mezzi per una caratterizzazione più precisa del lin- 
guaggio sacro e delle sue funzioni. I termini tradizio- 
nali usati per descrivere le forme del linguaggio sacro — 
come preghiera, lode e parola magica — sebbene rap- 
presentino importanti riferimenti tematici, sono trop- 
po ampi e imprecisi di per sé per esprimere adeguata- 
mente la ricca varietà di funzioni religiose svolte dal 
linguaggio e i problemi complessi coinvolti nel rag- 
giungere quegli scopi. La chiave per la moderna com- 


326 LINGUAGGIO SACRO 


prensione del linguaggio consiste nel vederlo come un 
sistema integrato di componenti che si occupano della 
forma, dello scopo, come anche del significato. Il lin- 
guaggio parlato si manifesta nell’atto linguistico, un ti- 
po di attività umana finalizzata che può essere analiz- 
zata dal punto di vista del suo effetto intenzionale al- 
l'interno di un contesto sociale. Un atto linguistico im- 
plica: 1) un linguaggio nel quale dare forma concreta 
ad un messaggio; 2) un parlante per mandare il mes- 
saggio; 3) un ascoltatore per riceverlo; 4) un mezzo col 
quale trasmetterlo; e 5) un contesto a cui esso faccia ri- 
ferimento. Il linguaggio sacro può essere esaminato in 
relazione a come esso dà una trattazione particolare, a 
turno, ad ognuno di questi elementi dell’atto linguisti- 
co. Perciò vedremo come questi componenti si combi- 
nino per raggiungere le varie mète degli atti linguistici 
SACTI. 

Linguaggio come manifestazione del sacro. Gli 
esempi forse più significativi dell’intersezione tra reli- 
gione e linguaggio sono quei casi in cui il linguaggio è 
stato visto non solo come un mezzo per riferirsi alla 
sfera del sacro o per comunicare con essa, ma come 
una reale manifestazione di un potere sacro. Alcune 
delle più sofisticate interpretazioni del linguaggio co- 
me potere sacro implicano la credenza che nella crea- 
zione del cosmo sia intervenuta una forza fondamenta- 
le. Tali idee sono ampiamente diffuse. 

Linguaggio e creazione. I Karadjeri dell'Australia, 
per esempio, affermano che fu solo dal momento in 
cui i primi due esseri umani diedero un nome a tutte le 
piante e a tutti gli animali, il primo giorno della crea- 
zione, che quelle cose cominciarono realmente ad esi- 
stere. I testi dell’antica terra dei Sumeri forniscono il 
primo esempio della dottrina che si trova comunemen- 
te nel Vicino Oriente del potere creativo della parola 
divina. Le maggiori divinità del pantheon sumero pri- 
ma progettano la creazione col pensiero, poi lanciano 
l'ordine e pronunciano il nome, e l'oggetto comincia 
ad esistere. Ben nota è la versione biblica di questo 
stesso tema, in cui Dio porta l’ordine nel caos sempli- 
cemente parlando («Sia la luce», Gn 1,3) e dando un 
nome («Dio... chiamò la luce giorno e le tenebre not- 
te», Gn 1,5). Il dare un nome, da parte di Adamo, alle 
piante e agli animali nel secondo capitolo del Genesi, 
come il precedente esempio australiano, conferma la 
mera esistenza fisica con l’esistenza linguistica. [Vedi 
NOME, vol. 1]. 

Le religioni dell’India, risalendo all’indietro fino al- 
le più antiche forme attestate dell’Induismo nel perio- 
do vedico (circa 1000 a.C.), contengono le più svilup- 
pate speculazioni sul ruolo cosmico del linguaggio. 
Numerosi testi vedici riportano la storia di una disputa 
primordiale tra il linguaggio e la mente per vedere 


quale sia la forza più fondamentale ed essenziale. Seb- 
bene la mente vinca sempre, tuttavia viene riconosciu- 
to che il linguaggio è una forza cosmica fondamentale. 
Un dio vedico, Prajapati, che nei Brahmana (circa 800 
a.C.) figura con grande evidenza come il dio della 
creazione, pronuncia le sillabe primordiali bb&r, bbu- 
vab, svar per creare la terra, l'atmosfera e il cielo. Si di- 
ce che egli dia ordine al mondo per mezzo del nome e 
della forma (namarzipa), che altrove sono chiamati i 
suoi aspetti manifesti. Questi due termini sono ele- 
menti chiave in molta della filosofia induista più tarda, 
rappresentando le due dimensioni fondamentali della 
realtà. L’unico termine molto importante da questo 
strato più antico del pensiero indiano sul linguaggio è 
vac. Significando «linguaggio», esso è stato personifi- 
cato come una divinità indipendente, la dea che è la 
moglie di Prajapati e che, in alcuni luoghi, ha il ruolo 
del reale agente attivo nella creazione o, più precisa- 
mente, nel divenire dell’universo. 

Tra le tradizioni religiose occidentali, un’idea para- 
gonabile è stata espressa nella dottrina del /ogos. Essa 
fu sviluppata nel mondo antico attraverso una combi- 
nazione di idee platoniche, aristoteliche e stoiche. Il 
logos era visto come il principio razionale che pervade- 
va e dava ordine alla natura. Esso era un demiurgo che 
mediava tra il cosmo creato e il dio trascendente, nella 
cui mente esistevano le forme eterne. Questa idea fu 
presa dall’Ebraismo ellenistico (negli scritti di Filone 
d'Alessandria, 30 a.C.-50 d.C.), dove il logos fu identi- 
ficato con la biblica «Parola di Dio»; da qui essa passò 
ad influenzare il Cristianesimo, che intorno al 150 d.C. 
cominciò a riferirsi a Gesù come al Logos. La visione 
cristiana del Logos sembra sottolineare la sua qualità 
come linguaggio, parola e messaggio, piuttosto che co- 
me mero pensiero; e in aggiunta alla funzione di ordi- 
natore del mondo, c’è l’idea che il Logos sia anche un 
principio di salvazione, enunciando il messaggio che 
mostra la via per tornare alla condizione dell’originaria 
purità cosmica. Una tale concezione del doppio movi- 
mento del linguaggio creativo si trova anche all’interno 
del sistema tantrico indiano. 

La filosofia tantrica più importante (che comincia a 
raggiungere la sua articolazione classica intorno al 
1000 d.C.) sviluppò i primi elementi della speculazio- 
ne indiana sul linguaggio in un sistema cosmogonico e 
soteriologico completo. La divinità suprema del Tan- 
trismo induista, Siva, è pura consapevolezza e perciò 
silenziosa. Ma nella sua prima forma manifesta si uni- 
sce alla sua consorte, Vac («linguaggio»), che è detta 
anche la sakti («potere») ) di Siva, l'agente femminile 
mediante il quale si svilupperà il processo della crea- 
zione. La creazione comincia con una sottile vibrazio- 
ne che si sviluppa nelle «madri delle lettere» dell’alfa- 


beto sanscrito, poi nelle parole del linguaggio e infine 
nei referenti di quelle parole, cioè, gli oggetti concreti 
del mondo. Alcuni vocaboli monosillabici, chiamati 
baja mantra (mantra sono sillabe, parole o intere frasi 
che servono sia come espressioni liturgiche sia come 
mezzi per la meditazione), sono considerate le forme 
primordiali di questa evoluzione linguistica e, perciò, 
come manifestazioni sonore dei poteri cosmici basilari: 
letteralmente «semi» dei costituenti fondamentali del- 
l'universo. Per esempio, y4 è l'equivalente di vento, 
ram di fuoco. In modo rilevante, l’adepto tantrico che 
padroneggia l’uso dei mantra è considerato come colui 
che sa come controllare il processo dell'evoluzione co- 
smica, e che è in grado di rovesciare quel processo per 
portare se stesso indietro alla condizione dell’unità e 
del silenzio primordiali che costituisce lo scopo della 
pratica tantrica. 

Una concezione molto simile dell’evoluzione cosmi- 
ca come identica all’evoluzione linguistica fu sviluppa- 
ta nella Qabbalah, la tradizione medievale del mistici- 
smo ebraico. L’idea base era che lo stesso Dio era to- 
talmente trascendente, ma da lui si dipartiva una serie 
di dieci emanazioni di luce (sefirot) che erano i suoi 
aspetti manifesti e conoscibili. Comunque, parallela al- 
la dottrina dell'emanazione esisteva la concezione della 
creazione come spiegazione del linguaggio divino. In- 
vece dei regni della luce, emanava una successione di 
nomi e lettere divine, cioè le ventidue consonanti del- 
l'alfabeto ebraico. Come nel Tantrismo indiano, una 
tale credenza porta a una tradizione della parola magi- 
ca potente; si presumeva che l’iniziato alle pratiche 
della Qabbalah fosse capace di ripetere atti della crea- 
zione cosmica mediante l’esatta combinazione delle 
lettere ebraiche. 

Linguaggio come sostanza sacra. Una caratteristica 
della moderna comprensione del linguaggio è la consa- 
pevolezza che il senso dipenda da un rapporto conven- 
zionale tra il significato e il significante. Quest'ultimo 
(cioè la parola) è costituito sia da forma (cioè le regole 
fonetiche e grammaticali della propria formazione) che 
da sostanza (cioè i suoi suoni, se è una parola pronun- 
ciata). Il senso della parola, comunque, non è inerente 
né alla sua forma né alla sua sostanza. Negli atteggia- 
menti premoderni verso il linguaggio, tali distinzioni 
di solito non erano fatte. In particolare, il considerare 
una qualche manifestazione linguistica come sacra non 
implicava che essa fosse esclusivamente, o anche pri- 
mariamente, il significato che le era dato per essere sa- 
cra. Molto spesso era la forma esatta o anche la sostan- 
za veritiera in cui era espressa che era sentita come il 
luogo della sacralità. Questo si nota molto chiaramente 
nella riluttanza o nel rifiuto di permettere la traduzio- 
ne di alcune espressioni religiose nelle formulazioni 
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equivalenti. Le tradizioni religiose hanno spesso soste- 
nuto che la sinonimia non conserva la sacralità. Dopo 
un breve sguardo ad alcuni esempi di sostanza del lin- 
guaggio che è considerata sacra, ci rivolgeremo ad al- 
cuni degli importanti modi in cui la forma del linguag- 
gio ha avuto precedenza sul significato in varie tradi- 
zioni religiose. 

I Dogon dell’Africa credono che il linguaggio usato 
dal sacerdote durante l’azione rituale contenga una 
forza vitale, o nyazza, che è trasmessa dal suo alito e 
che si viene a mescolare con la forza vitale degli dei in- 
vocati e delle offerte sacrificali che devono essere ridi- 
stribuite a beneficio di tutto il popolo. Il ryarz4 è dato 
al sacerdote da una divinità serpente che appare la not- 
te e lecca il suo corpo, trasmettendo così l’umidità del- 
la parola — lo stesso potere creativo usato da Dio all’i- 
nizio del mondo per fertilizzare l'uovo cosmico. I Cha- 
mula, una comunità maya del Messico, hanno una no- 
zione similare del potere proficuo inerente alla sostan- 
za del linguaggio sacro usato nel rituale, ritenendo che 
questo linguaggio più formale e ridondante contenga 
un «calore» che è consumato dagli dei per mezzo delle 
altre sostanze offerte. 

Linguaggi sacri. È ben noto che molte religioni 
hanno sviluppato l’idea che un intero linguaggio, di 
solito diverso dalla lingua comune, sia sacro. Tali lin- 
guaggi sono perciò sovente riservati a funzioni liturgi- 
che o ad altre funzioni che trasmettono il potere sacro, 
come la guarigione o la magia. Un linguaggio sacro so- 
litamente è all'origine la lingua nella quale si ritiene 
che sia stata ricevuta una rivelazione. Questo può por- 
tare alla credenza che quel linguaggio sia particolar- 
mente adatto alla rivelazione — cioè che sia superiore 
ad altri linguaggi e perciò intrinsecamente sacro. Per 
esempio, il sanscrito, il linguaggio dei Veda, le più an- 
tiche sacre Scritture dell’Induismo, significa letteral- 
mente «perfetto» o «rifinito» (sarzskrta). Nell’Islami- 
smo, l’espressione araba del Corano è considerata co- 
me essenziale alla sua santità; come viene detto in mol- 
ti passi dello stesso libro, «lo abbiamo mandato giù co- 
me un Corano arabo». Questo ha talvolta portato alla 
conclusione che le traduzioni del Corano non sono di 
per sé Scritture sacre, ma piuttosto dei semplici com- 
menti. Una tale credenza nella sacralità di ciò che ori- 
ginariamente era un dialetto sembra essere un caso 
speciale dell'idea ampiamente diffusa che il proprio 
popolo e la propria cultura siano migliori, superiori 
agli altri in virtù di una maggiore vicinanza agli dei. 
Per esempio, i Chamula del Messico affermano che la 
divinità del sole diede loro il migliore di tutti i linguag- 
gi del genere umano; perciò essi lo chiamano «il vero 
linguaggio». 

Oltre a ciò, i Chamula distinguono tre differenti for- 
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me del loro stesso linguaggio, la più importante delle 
quali va sotto il nome di: «le parole antiche», quelle 
che furono date ai loro antenati durante le prime fasi 
della creazione del mondo. Queste sono le frasi forma- 
li usate nel rituale. Questo esempio ben illustra un 
principio generale. Molti popoli tradizionali, come an- 
che le culture superiori, recitano dottrine sacre e ritua- 
li in una forma arcaica di linguaggio che è solo appena 
comprensibile per i parlanti contemporanei. Ma il lin- 
guaggio è considerato sacro, non primariamente per- 
ché è diverso dal dialetto, ma perché esso contiene le 
dottrine di figure venerate del passato, come dei, pro- 
feti o antenati. Il desiderio di esprimere la validità im- 
mutabile, eterna di una qualche Scrittura o liturgia, 
non permettendo nessun cambiamento nel tempo nel 
suo linguaggio, risulterà necessariamente nel linguag- 
gio che diventa ampiamente inintellegibile per coloro 
che non hanno una speciale preparazione. tu il 
caso di molte delle preghiere (rorito) che sono pro- 
munciate dai sacerdoti nei templi scintoisti, che sono 
state conservate nel loro giapponese originario del x 
secolo d.C. L’ulteriore passaggio del tempo può dare 
vita a un linguaggio pienamente distinto, ora «sacro», 
come i dialetti derivati sviluppatisi in forme indipen- 
denti. Questo era il caso del sanscrito in relazione alle 
sue derivazioni dialettali, i prakrit, così come del latino 
in riferimento alle lingue romanze. 

Il posto più evidente che un linguaggio sacro trove- 
rà, oltre che nelle Scritture, sarà nel culto. Qui la con- 
servazione di forme arcaiche di linguaggio è parte inte- 
grante del generale conservatorismo della pratica litur- 
gica. L’inclusione nella Messa in latino di elementi an- 
tichi e di suono esotico, come le formule ebraiche e 
aramaiche «Alleluja», «Amen», «Maranatha» (Signore 
vieni) e la preghiera greca «Kyrie eleison», aggiunge 
un elemento di mistero e un senso di connessione con 
un passato religiosamente significativo, che anche la 
fraseologia latina potrebbe eventualmente venire e 
rappresentare. 

Ogni volta che il linguaggio è diventato una sempli- 
ce forma per l’uomo comune, avendo perso la capacità 
di comunicare ogni messaggio al di là della sua simbo- 
lica rappresentazione di una particolare manifestazio- 
ne di sacralità, ci sarà una reazione di coloro che vedo- 
no la necessità di una Scrittura o liturgia che possa di 
nuovo parlare e insegnare. Molti movimenti religiosi 
hanno iniziato su questo tono, protestando contro il 
freddo formalismo e chiedendo - e di solito producen- 
do — espressioni in volgare dei loro sentimenti religio- 
si. Il Buddhismo cominciò in questo modo, come fece- 
ro anche molti movimenti dbakti nell'India medievale. 
Questi ultimi accentuarono le composizioni in volgare 
— poesia devozionale — che spesso divennero la base 


per il fiorire della letteratura nel linguaggio regionale. 
In Occidente, l’insistenza di Lutero sull’ascoltare, il 
comprendere e il rispondere alla parola divina portò 
all’uso protestante delle lingue volgari e alla elevatezza 
delle pratiche religiose, come il sermone, che mise in 
rilievo non solo la presentazione delle forme scritturali 
ma anche l’interpretazione del messaggio scritturale. 

Gruppi di parole sacre. Anche se non tutte le reli- 
gioni sviluppano l’idea di un intero linguaggio come 
sacro, molte — forse la maggior parte — considerano al- 
cuni sottoinsiemi speciali di parole come una incarna- 
zione del sacro. Il semplice pronunciare o ascoltare pa- 
role da questo insieme, che di solito assume la forma 
di una collezione di sacre Scritture, è ritenuto efficace, 
sia o no compreso il significato. Questa enfasi sul lin- 
guaggio formulare, come opposto a quello spontaneo, 
porta con sé l’accentuazione delle tecniche di preser- 
vazione e di esatta recitazione dei testi dati, più che dei 
metodi per l’ispirazione e la creazione di nuove espres- 
sioni. Le parole sacre della Scrittura sono un dono di- 
vino all’uomo, dono che lo solleva dall’onere di inven- 
tare una propria risposta, puramente umana, al sacro. 

All’interno del gruppo delle sacre Scritture, un sin- 
golo passo può emergere come il più sacro di tutti, e 
perciò il più efficace. L’Induismo riconosce la sillaba 
mistica 07: come l’essenza di tutti i Veda, e l’inno noto 
come il Gayatri (Rgveda 3,62,10) ha raggiunto un po- 
sto preminente tra i tutti r244%ra. L’unità più piccola 
del linguaggio sacro è la singola parola, e molte sono 
state candidate come l’unica che dovrebbe essere con- 
siderata la più sacra. Comunque, la parola sacra più 
ampiamente riconosciuta è il nome di un dio. Questa 
deriva da una comune associazione del nome di qual- 
cuno con l’anima di quella persona. Il pronunciare il 
nome era sentito come un qualcosa che dava il potere 
sull’essere. Così il nome di Dio in varie religioni è stato 
alternativamente tabu — da evitare perché probabil- 
mente suscita il potere terrificante della divinità — e un 
punto focale di preghiera, meditazione o magia. Gli 
Igbo dell’Africa cercano di evitare di usare i nomi de- 
gli dei che considerano particolarmente capricciosi, 
utilizzando invece circumlocuzioni come: «Colui del 
quale non si può dire il nome». D'altro canto, per i su- 
fi, i mistici dell’Islamismo, l’intensa ripetizione del no- 
me divino più e più volte nella pratica del dbikr è con- 
siderata uno dei mezzi più efficaci per raggiungere il 
grado più alto della pura, intera coscienza di Dio. 

Il parlante. Proprio come la forma può avere la pre- 
cedenza sul contenuto, così anche il messaggero può 
essere un fattore determinante della sacralità del lin- 
guaggio, più importante del messaggio stesso. Certa- 
mente le caratteristiche possedute dal parlante sono 
state spesso considerate come i fattori significativi che 


contribuiscono all'impatto sacro delle parole pronun- 
ciate o che lo limitano. L’impatto più grande avviene 
quando il parlante è considerato, in effetti, come se 
fosse un dio. Molto sensazionali sono quei casi in cui si 
ritiene che un dio parli direttamente e immediatamen- 
te mediante una persona nel presente. [Vedi ORACO- 
LO]. Qui abbiamo ciò che è stato chiamato un lin- 
guaggio profetico o carismatico, che si pone in contra- 
sto col linguaggio liturgico rappresentando una nuova 
e istantanea infusione di sacralità. Può assumere forme 
come parlare le lingue (glossolalia), o agire come un 
medium, un oracolo o un profeta. 

Per i parlanti umani, in ogni caso, il loro status in- 
fluirà sulla sacralità attribuita alle loro parole; un par- 
ticolare status può anche essere una precondizione ne- 
cessaria per l’uso di parole sacre. I sacerdoti, per 
esempio, possono avere diritti esclusivi per l’uso di 
espressioni liturgiche. In India, solo alle tre classi più 
elevate era permesso di compiere i riti con i mantra ve- 
dici. Certamente la condizione elevata aumenterà l’ef- 
ficacia del discorso di una persona. Così i Dinka del- 
l'Africa credono che le parole dei loro sacerdoti siano 
molto più efficaci nell’invocare, nel pregare e nel male- 
dire perché essi hanno dentro di loro il potere della di- 
vinità Carne, che si manifesta nel loro tremito mentre 
parlano. 

Ad un certo punto della loro storia, quasi tutte le re- 
ligioni hanno lottato col problema di evitare che la lo- 
ro tradizione di riti e preghiere diventasse un vuoto 
formalismo. Un modo per risolverlo è stato di insistere 
che una certa qualità del cuore o della mente accompa- 
gni la recita delle formule sacre. Questo di solito im- 
plica la più grande attenzione al significato del lin- 
guaggio e richiede un diverso atteggiamento da parte 
del parlante, più che la semplice precisione nella ripe- 
tizione delle formule. Nell’India vedica, dove un’esatta 
articolazione dei mantra divenne un ingrediente essen- 
ziale di un rituale efficace, fu sviluppata anche l’idea 
che il sacerdote che aveva una conoscenza esoterica del 
significato simbolico del rituale, e che silenziosamente 
provava quella conoscenza durante la celebrazione, 
aveva il rituale più efficace di tutti. Nel Tantrismo in- 
diano, il mantra divenne un mezzo per la meditazione 
che doveva essere pronunciato con l’esatta consapevo- 
lezza di essere efficace. Lo scopo era di avere la consa- 
pevolezza del fedele mescolata col potere del pensiero 
rappresentato dal m4rtra. Un ultimo esempio è il con- 
cetto ebraico di kavvanab. Negli scritti del Talmud, 
questo era uno stato di concentrazione mentale appro- 
priato per la preghiera. Ma nel sistema della Qabbalah 
divenne, durante la recita di una preghiera, una forma 
di decisa meditazione sul potere cosmico al quale era 
indirizzata la preghiera. Questo dava un potere su 
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quell’elemento cosmico o permetteva all’anima di sali- 
re a quel regno cosmico. 

L’ascoltatore. Ci può essere una grande differenza, 
in relazione al problema della sacralità del linguaggio, 
tra il parlante e l’ascoltatore o il pubblico. La caratte- 
rizzazione di un linguaggio sacro come incomprensibi- 
le e valido solo per la sua forma, discussa sopra, si ap- 
plicherebbe, così, solo al pubblico ignorante e non al 
parlante sacerdotale cui è stato insegnato quel linguag- 
gio. Spesso, comunque, anche un sacerdote è ignaro 
del significato delle parole che usa, come è il caso oggi- 
giorno, ad esempio, di molti brahmani induisti che 
usano le espressioni sanscrite nei loro rituali, o per i 
monaci buddhisti che cantano le Scritture pali. 

In molte applicazioni del linguaggio sacro, l’ascolta- 
tore intenzionale è un dio. Comunque, a differenza del 
destinatario nelle situazioni ordinarie di conversazio- 
ne, gli dei cui ci si rivolge di rado rispondono. Il mo- 
dello di uso più tipico per il linguaggio sacro — come 
nel rituale o nella preghiera — non è il dialogo, con uno 
scambio di risposte tra il parlante e chi ascolta che al- 
ternano i ruoli, ma il monologo. Oppure, in un rituale, 
ci possono essere molti parlanti, ma raramente si ri- 
spondono o si rivolgono la parola l’un l’altro; piuttosto 
essi sono spinti dai suggerimenti della formula a pro- 
munciare ciò che nel testo viene dopo, secondo un mo- 
dello che si potrebbe definire orchestrato. 

Il mezzo. La parola detta usa il mezzo del suono per 
la sua trasmissione. Questo le dà qualità che la rendo- 
no abbastanza distinta dalla parola scritta, trasmessa 
per mezzo della stampa. Questa voce si interessa del 
linguaggio sacro in quanto pronunciato, lasciando ad 
altri l'esame delle forme sacre del linguaggio scritto. 
[Vedi ALFABETO, vol. 4]. 

Molti studiosi negli ultimi decenni sono arrivati a 
comprendere e ad enfatizzare le numerose differenze 
tra le culture orali e quelle letterate. Una differenza 
importante è che i popoli preletterari considerano il 
pronunciare una parola come un atto che manifesta 
potere; la parola è vista come una forza attiva che è im- 
mediatamente coinvolta nella formazione del mondo. 
In contrasto, la parola scritta rappresenta l’astrazione 
senza vita dal mondo. 

Il mezzo del suono ha un gruppo di qualità flessibili 
che possono essere manipolate per esprimere sfumatu- 
re di potere e di sacralità in modi che vanno al di là del 
significato delle parole. Queste vanno dalla variazione 
nel tono e nella velocità all’uso di modelli sonori come 
il ritmo e la rima. La più semplice di queste caratteri- 
stiche vocali ma non verbali (o paralinguistiche) è la 
variazione nella sonorità. Nel culto elevato dell’India 
vedica, per esempio, furono usate tre variazioni mag- 
giori per i mantra: 1) ad alta voce, per il sacerdote che 


550 LINGUAGGIO SACRO 


recitava gli inni della lode; 2) mormorando, per il sa- 
cerdote che svolgeva la maggior parte del lavoro ma- 
nuale; e 3) in silenzio, per il sacerdote che sedeva e os- 
servava gli errori nella rappresentazione. Le recitazioni 
ad alta voce della lode erano ulteriormente divise in to- 
ni alti, medi e bassi, con le parti più alte dette anche a 
velocità più elevata. Le istruzioni per la Messa tradi- 
zionale (tridentina) del Cattolicesimo egualmente ri- 
chiedevano tre toni differenti, da quello alto all’inudi- 
bile. 

Mentre la sacralità elevata, come in un crescendo li- 
turgico, è talvolta segnata dalla dinamica più forte, 
spesso avviene proprio l’opposto. Il discorso silenzio- 
so o il semplice silenzio sono stati spesso considerati 
come le forme più elevate dell’espressione religiosa. 
Perciò, molte volte nella storia della Messa, il Canone 
— il consacrare e l’offrire in progressione le specie sa- 
cramentali — è stato recitato in modo non udibile, o co- 
sì sommessamente che solo quelli immediatamente in- 
torno al celebrante potevano udire. Nel Tantra india- 
no si è sviluppata una dottrina esplicita secondo la 
quale «la preghiera senza suono è raccomandata come 
la più eccellente di tutte». Tra gli Zuni dell'America 
settentrionale, le preghiere più apprezzate di una per- 
sona vengono dette solo «nel cuore». [Vedi SILEN- 
ZIO, vol. 3]. 

Altre modificazioni del suono possono essere usate 
per mettere in risalto un qualche discorso come parti- 
colarmente sacro. Per esempio, gli Zuni hanno un’altra 
categoria di linguaggio non ordinario, usato principal- 
mente nel rituale, che essi dicono «elevato». In questa 
forma essi danno una forte spinta e un alto grado a sil- 
labe ordinariamente deboli e umili. Il modo più raffi- 
nato di dare forma ai suoni del linguaggio è elaborarli 
nella poesia o nel canto. I fedeli di molte religioni han- 
no sentito che queste forme possedevano un potere 
più magico di quello della prosa o sono modi più ap- 
propriati di espressione per ciò che è molto solenne. 
Per esempio, la tradizionale distinzione tra Messa bas- 
sa e alta è basata essenzialmente sull’uso nella seconda 
di una liturgia cantata o salmodiata. Nel culto vedico 
elevato, i rituali più fastosi e importanti erano segnati 
dall’aggiunta di una parte cantata tratta dal Sam4veda. 

Il contesto. La piena comprensione di ogni atto lin- 
guistico richiede la conoscenza del contesto in cui esso 
accade. Il linguaggio considerato come sacro abba- 
stanza spesso ha come suo contesto una collocazione 
rituale. In questo caso, gli effetti intenzionali degli atti 
linguistici sono largamente confinati nell’ambito del 
rituale. Alcuni rituali, ovviamente, si propongono di 
far continuare i loro effetti nell'ambiente non rituale 
come, per esempio, quando il sacerdote dice: «Io vi di- 
chiaro marito e moglie». Il linguaggio sacro può trova- 


re espressione anche in collocazioni diverse dal rituale, 
per esempio nel caso delle preghiere spontanee o del- 
l’uso occasionale di formule magiche. 

Il rapporto tra il linguaggio rituale e il suo contesto 
è molto differente da quello tra il linguaggio ordinario 
e il suo contesto. Dal momento che il linguaggio ritua- 
le è, per la maggior parte, la ripetizione di un testo fis- 
so, esso precede e, in effetti, crea il suo contesto più 
che riflettere e presentare di nuovo nel discorso un 
contesto considerato come precedente e già definito. 
Perciò, molta parte del linguaggio rituale è diretta a 
definire le caratteristiche dei partecipanti e la natura 
della situazione rituale. Il ricco simbolismo sia dell’og- 
getto sia dell’azione che distingue il comportamento 
rituale da quello ordinario aggiungerà ancora un altro 
tratto distintivo al linguaggio rituale. Il suo messaggio 
è spesso parallelo ai sistemi simbolici di quegli altri 
media — le proprietà visive e tattili degli oggetti fisici, 
le sensibilità cinetiche del gesto e del movimento — che 
perciò servono a rinforzare, accrescere o anche com- 
pletare il significato verbale. Per esempio, quando il 
sacerdote dei Dinka recita un’invocazione sulla vittima 
animale durante un sacrificio, egli accompagna ogni 
frase con un colpo della sua lancia sacra per assicurare 
che le sue parole «colpiscano il segno» e indeboliscano 
l’animale per l’atto fisico finale dell’uccisione. Durante 
la recita della preghiera della Consacrazione nella 
Messa, il sacerdote spezza il pane e offre il calice del 
vino per compiere di nuovo l’Ultima Cena e, perciò, 
fornire un rinforzo parallelo alle parole che fanno rife- 
rimento allo stesso evento. 

Linguaggio con funzione sacra. Le varie compo- 
nenti dell’atto linguistico appena osservate, dal lin- 
guaggio stesso al contesto in cui è pronunciato, si me- 
scolano per raggiungere il prodotto finale dell’espres- 
sione sacra. Vi è stata un’ampia varietà di termini usati 
per descrivere i possibili effetti intenzionali (0, nella 
terminologia linguistica, forze non «locuzionarie») 
delle parole usate nel servizio con scopo religioso. Co- 
munque, sembra possibile ridurre queste molteplicità 
a due categorie basilari di scopo: 1) trasformare un 
qualche oggetto o stato di fatti; e 2) venerare esseri spi- 
rituali. Queste categorie corrispondono, in qualche 
misura, ai tradizionali giudizi sul linguaggio sacro sia 
come formula magica, la parola autoefficiente del po- 
tere, sia come preghiera, la comunicazione come peti- 
zione a un dio. Questo frasario, comunque, esagera la 
dicotomia. E del tutto normale considerare le formule 
nella propria religione come preghiere e quelle di 
un’altra come formule magiche. 

Infatti, c'è un tratto importante in comune fra il tra- 
sformare e il venerare le formule del linguaggio quan- 
do esse sono impiegate nel contesto del rituale. Come 


sottolineato in precedenza, la maggior parte del lin- 
guaggio rituale deriva da un testo preesistente ed è ri- 
petuto verbalmente durante l’esecuzione. Esso comu- 
nica poche o nessuna informazione ai partecipanti al 
rito, dato che non viene detto nulla di nuovo. Perciò, 
sarebbe meglio caratterizzare lo scopo complessivo del 
linguaggio rituale come il creare e il permettere la par- 
tecipazione a una situazione valorizzata, più che il co- 
municare informazioni. 

Linguaggio e trasformazione. È già stato notato so- 
pra che c’è una differenza significativa tra linguaggio 
sacro pronunciato all’interno del contesto di un rituale 
e quello parlato al di fuori di una tale collocazione. Un 
rituale è una situazione autonoma e idealizzata in cui i 
partecipanti e gli oggetti momentaneamente assumono 
identità mutate per recitare ruoli sacri. Le parole della 
liturgia sono gli strumenti principali mediante i quali 
avvengono queste trasformazioni. 

I partecipanti umani. Prima di tutto, gli osservanti 
umani hanno bisogno di esprimere le loro qualità pie 
per impegnarsi nel rituale. Le espressioni nella prima 
persona dell’indicativo sono usate molto frequente- 
mente per realizzare questo scopo. Nel Cristianesimo, 
per esempio, l’esatta identità di un peccatore pentito e 
che crede nella dottrina corretta diventa manifesta me- 
diante la recita dell'Atto penitenziale, «Confesso a Dio 
Padre onnipotente... che ho molto peccato», e del Cre- 
do, «Credo in un solo Dio...». 

Alcune tradizioni rituali implicano la trasformazio- 
ne dell'essere umano in un essere divino, in molti casi 
usando un linguaggio che stabilisce un’identità tra par- 
ti dei loro corpi. Questo è un tema comune nei riti di 
guarigione navajo. Una preghiera, per esempio, descri- 
ve gli atti di due Popoli Sacri al tempo della creazione, 
e poi continua: «Con i loro piedi io andrò in giro... col 
loro tronco io andrò in giro». Il sacerdote in un rituale 
vedico deve stabilire anche la sua parziale identità con 
gli dei, usando dei mantra come: «Io tiro su te [un fa- 
scio d’erba] con le braccia di Indra». 

Gli oggetti rituali. Il carattere ultraterreno degli og- 
getti rituali è, in modo parallelo, spesso assegnato o re- 
so esplicito da frasi all’indicativo. Alla maggior parte 
degli strumenti in un sacrificio vedico il sacerdote si ri- 
volge con parole alla seconda persona, come queste a 
una spada di legno: «Tu sei il braccio destro di Indra». 
Anche le parole pronunciate sulle specie sacramentali 
dell’Eucaristia cristiana («Questo è il mio corpo») sim- 
boleggiano espressioni di questo tipo, la cui funzione 
potrebbe in modo appropriato essere definita consa- 
crazione. 

Gli scopi rituali. Una volta che l'ambito rituale è sta- 
to trasformato in una raccolta di personaggi e di forze 
divini o cosmici, il linguaggio trasformante della litur- 
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gia sarà diretto al compito di spingere questi poteri a 
raggiungere un certo scopo desiderato. Al livello più 
semplice, c’è il desiderio che il rituale produca un ri- 
sultato positivo. Questo può essere la prima persona 
dell’ottativo (l’ottativo è il modo grammaticale per 
esprimere un desiderio) rivolto a una condizione che si 
desidera per sé, come nel mantra pronunciato dal pa- 
trono di un sacrificio vedico: «Per il sacrificio agli dei 
per Agni possa io essere consumatore di cibo». Il pa- 
trono pronuncerà un desiderio nella stessa forma dopo 
che ogni offerta è gettata nel fuoco. Una simile connes- 
sione tra attività rituale e scopo desiderato è espressa 
nella Messa cattolica da un ottativo alla terza persona: 
«Il corpo di Nostro Signore Gesù Cristo mi conservi 
per la vita eterna». Questo viene detto dal sacerdote 
quando si comunica da solo. Ma quando offre il sacra- 
mento agli altri egli muta il desiderio in benedizione: 
«Il corpo di Nostro Signore Gesù Cristo vi conservi 
per la vita eterna». Quando uno pronuncia il desiderio 
che una qualche condizione negativa possa accadere a 
un altro, questa è una maledizione. 

Ci si può anche rivolgere a degli oggetti rituali per 
ottenere uno scopo, come quando il sacerdote vedico 
fa appello ad una mattonella di terracotta saldamente 
fissata: «Tu sei salda. Rendi salda la terra. Rendi salda 
la vita. Rendi salda la discendenza». Oppure, infine, le 
espressioni all’indicativo passato possono essere usate 
semplicemente per dichiarare che ciò che si era deside- 
rato per una certa situazione è veramente accaduto. Le 
preghiere di benedizione navajo si concludono rego- 
larmente con una tale postilla di completamento ver- 
bale. 

Ci sono alcune trasformazioni che si ritiene vengano 
continuate, o che si svolgano, in ambienti non rituali. 
Il consenso matrimoniale ne è un esempio. Questi atti 
verbalmente compiuti che sono causa di un cambia- 
mento nella condizione furono attentamente studiati la 
prima volta dal filosofo J.L. Austin, che li definì 
«espressioni performative». Seguendo il suo esempio, 
alcuni studiosi hanno interpretato la formula magica 
come un semplice caso di atto performativo che è sen- 
tito come causa di un cambiamento nella condizione 
mediante l’esatta applicazione di norme completamen- 
te convenzionali — proprio come il trasformare due 
persone singole in una coppia sposata richiede solo la 
recita del gruppo esatto di parole in circostanze stabili- 
te. Altri, comunque, hanno evidenziato che c’è diffe- 
renza tra la condizione convenzionale, socialmente ri- 
conosciuta, di essere sposati e i fatti brutali, fisici della 
malattia o anche della morte nel caso in cui formule 
magiche sono state regolarmente utilizzate per causar- 
li. Così quando il sacerdote in un sacrificio vedico con- 
ficca una spada di legno nel terreno e dice: «O dei, co- 
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lui che mi odia... Io taglio la sua testa col fulmine di 
Indra», le parole vengono usate per collegare un’azio- 
ne rituale o magica con uno scopo desiderato che è più 
di una semplice realtà convenzionale. [Vedi MAGIA, 
vol. 1]. 

Linguaggio e culto. Il compito sacro più evidente al 
quale il messaggio è chiamato è il culto degli dei. La 
trasformazione dello sfondo rituale è di solito un’atti- 
vità preparatoria dell’offerta in progressione della lo- 
de. Il culto degli dei richiede un complesso cerimonia- 
le verbale. L’interazione con gli dei non può essere una 
questione di semplice manipolazione; invece, ogni atto 
deve essere protetto con parole di spiegazione e di rife- 
rimento. Oltre a ciò, la natura intangibile degli dei ri- 
chiede dei mezzi linguistici per far sì che la loro pre- 
senza assuma una realtà più concreta. 

La maggior parte delle tradizioni religiose ha deciso 
che il culto degli dei debba seguire una forma partico- 
lare. I modelli della liturgia hanno un proprio ordine. 
Nell’Ebraismo c’è il principio enunciato dai rabbini: 
«Un uomo deve pronunciare sempre le lodi di Dio pri- 
ma di offrire le proprie suppliche». Le linee d’apertura 
del culto ufficiale dedicato al dio cinese della terra of- 
frono un esempio tipico. «Ella [il dio terra] difende la 
nazione e protegge il popolo... Ora, nel pieno della pri- 
mavera, rispettosamente offriamo animali e vino dolce 
in questo sacrificio ordinario. Degnati di accettarli». 
Le attestazioni indicative dell’attività lodevole del dio 
sono seguite da un annuncio in prima persona dell’atto 
e degli oggetti dell’offerta. Per ultima viene la richiesta 
al dio di accettare il sacrificio. La maggior parte dei te- 
mi fondamentali del culto si troveranno all’interno 
della struttura: invocazione, lode, offerta e supplica. 

Invocazione. Logicamente il primo momento di ogni 
culto, che assicuri la presenza del dio al rito — di solito 
con imperativi alla seconda persona che gli chiedono 
di venire — formerà un’elaborata parte iniziale di molte 
liturgie. Il rituale tantrico induista, per esempio, usa 
un’invocazione per determinare la presenza del dio 
nell'immagine concreta che è il centro del culto: «O 
Signore che proteggi il mondo, sii graziosamente pre- 
sente in questo lingam [l’immagine fallica di Siva] fino 
alla fine del culto». 

Lode. Essenzialmente /odare significa pronunciare 
pubblicamente e perciò accettare il riconoscimento 
delle caratteristiche lodevoli di un dio. Se queste im- 
plicano atti svoltisi nel passato che sono stati di benefi- 
cio, si esprime il ringraziamento. C'è sempre la speran- 
za, e probabilmente l’aspettativa, che il menzionare tali 
atti di benevolenza spingerà la divinità ad agire di nuo- 
vo nell'interesse del celebrante. Certamente l’esprime- 
re lode mira a rendere il dio favorevolmente disposto. 
o anche a riempire il dio di energia rinnovata. 


Il modo più semplice di dare un’espressione lingui- 
stica alla lode è dire: «Io lodo», come nel Gloria cri- 
stiano: «Ti adoriamo, ti benediciamo, ti adoriamo, ti 
glorifichiamo...». Tipiche sono anche le espressioni ot- 
tative, nella speranza che la lode divenga la risposta 
universale al dio. Questa è, per esempio, la Dossologia 
minore: «Sia lode al Padre, al Figlio e allo Spirito San- 
to». Questa è una forma comune di lode anche nei 
mantra induisti. L'espressione verbale più basilare .di 
pietà per i seguaci di Siva è il «mantra radice» (méla- 
mantra), «Namo Sivaya», che significa: «[Ci sia] reve- 
renza per Siva». Questa forma sanscrita fu portata dal 
Buddhismo lungo tutto il suo cammino in Giappone, 
dove il modo preferito di mostrare devozione tra le 
sette della Terra Pura divenne la ripetizione costante 
di «Namu Amida Butsu», che significa: «[Ci sia] reve- 
renza per Amida Buddha». 

Uno sviluppo ulteriore del tema della lode viene 
dalle formulazioni all’indicativo sulle caratteristiche 
lodevoli di un dio, sia dalle dichiarazioni al presente 
degli attributi costanti sia dalle dichiarazioni al passato 
dei grandi atti del dio. Entrambe aiutano a dare un 
senso vivo della reale presenza del dio, specialmente 
quando lo fanno nella forma intima dell’indirizzo di- 
retto nella seconda persona. I berakbot («benedizio- 
ni») ebraici uniscono i due metodi di lode appena pre- 
sentati. Essi di solito hanno la forma: «Benedetto sei 
Tu o Signore, che hai fatto [o fai] determinate cose». 
L’espressione «Benedetto sei Tu o Signore» («Barukh 
attah Adonai») è equivalente all’espressione ottativa: 
«Sia reverenza (o gloria) a te». 

Offerta. Il punto centrale di molti culti è l’atto di of- 
frire un qualche dono agli dei invocati e lodati. Le pa- 
role sono i necessari accompagnatori dell’atto fisico 
per definirlo un atto di offerta, motivato dall’intenzio- 
ne appropriata da parte dell’adorante. Ci devono esse- 
re anche dichiarazioni che esprimono l’esatto riferi- 
mento ai sentimenti del dio. Di nuovo, la via più sem- 
plice di rendere un’azione un atto di offerta è dire: «Io 
offro». Questo è di solito accompagnato dall’enumera- 
zione e descrizione degli oggetti offerti. Quasi sempre 
ci sarà una richiesta che il dio accetti le offerte. Nella 
Messa si trova: «Padre santo... accetta questa offerta 
sacrificale incontaminata». Il culto induista include 
espressioni come: «Ciò che è stato dato con completa 
devozione... accettalo per compassione di me». 

Supplica. Atto di culto logicamente finale, la suppli- 
ca è in molti casi il motivo chiave che sta dietro l’intero 
culto. Ci sono tradizioni religiose, comunque, che 
mettono in secondo piano questo scopo. Il culto (p#/4) 
del Tantra induista, per esempio, è interpretato prima- 
riamente come una disciplina spirituale da valutare in 
quanto tale, più che per ogni beneficio che potrebbe 


essere ottenuto dalla preghiera alla divinità venerata. 
Anche la liturgia dell’Islamismo ha poco nel senso del- 
la supplica. Comunque, nel tipico culto del giorno fe- 
riale dell’Ebraismo rabbinico, l'elemento centrale, 
l'‘Amidah, contiene un gruppo di dodici suppliche, i 
tefillot, accompagnate dalla lode. E nella Messa tradi- 
zionale, il più evidente tipo singolo di espressione è un 
imperativo alla seconda persona rivolto a Dio Padre — 
per esempio: «Liberaci dal male», o «Dacci oggi il no- 
stro pane quotidiano». Il termine preghiera, sebbene 
spesso usato nel senso più ampio di riferirsi quasi ad 
ogni forma di linguaggio usato in relazione con gli dei, 
potrebbe meglio essere ristretto a questa funzione di 
supplica. 

[Vedi anche GLOSSOLALIA, vol. 3; per un’analisi 
del linguaggio che svolge una funzione sacra, vedi IN- 
CANTESIMO e PREGHIERA]. 
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LITURGIA. Il termine liturgia deriva dal greco /e:- 
tourgia, che indica un atto o un’azione (ergon) compiu- 
ta da o per il popolo (/e:tos). Nelle città-stato greche il 
termine ebbe spesso il senso tecnico-politico di obbli- 
gazione imposta a cittadini ricchi di intraprendere 
opere di utilità pubblica (costruire un monumento, al- 
lestire una nave, contribuire ad equipaggiare un eserci- 
to). Poteva essere usato anche in senso più ampio per 
indicare un qualunque servizio che una persona svol- 
gesse per un’altra. In relazione a questo significato più 
ampio di servizio, liturgia acquisì un nuovo significato 
tecnico nell’ambito della sfera cultuale, di servizio 
compiuto per una divinità, specialmente nei culti mi- 
sterici di Eleusi, di Iside e così via. I Settanta seguono 
questo uso e utilizzano /eitourgia solo per indicare 
azioni cultuali. Il primitivo significato politico tuttavia 
si conserva, in quanto queste azioni cultuali tengono 
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sempre presente la responsabilità e il benessere del po- 
polo nel suo insieme, considerato come il popolo di 
Dio. 

Nel Cristianesimo primitivo liturgia mantenne que- 
sto significato essenzialmente cultuale e venne utilizza- 
to soprattutto in riferimento all’Eucaristia. Nel Cri- 
stianesimo orientale e di lingua greca questo significa- 
to è stato mantenuto fino ai giorni nostri. Invece nel 
Cristianesimo occidentale il termine è scomparso con 
l'abbandono della lingua greca. Solo nel xIx secolo rie- 
merse come modo per designare alcune particolari 
azioni rituali. La sua rinascita risulta strettamente con- 
nessa con una varietà di movimenti per la riforma del 
culto o del rito cristiano. Questi movimenti per la ri- 
forma liturgica hanno messo in evidenza due principi 
distinti, in base ai quali cercano di rivedere la pratica 
del culto. Da un lato, soprattutto nell’ambito del Cat- 
tolicesimo, questi movimenti hanno sottolineato l’im- 
portanza di incrementare la partecipazione dei laici al- 
l’attività rituale della Chiesa, mettendo così in risalto il 
carattere corporativo del culto cristiano. Dall’altro la- 
to, specialmente nell’ambito del Protestantesimo, i 
movimenti di riforma liturgica hanno cercato di am- 
pliare e diversificare l’espressione rituale della vita 
congregazionale. In tale contesto, allora, liturgia espri- 
me l’articolazione di una struttura o di un calendario 
rituale. Dal momento che entrambi i tipi di riforma li- 
turgica hanno avuto in comune l’orientamento verso le 
fonti storiche del rito cristiano, il termine liturgia viene 
spesso impiegato per indicare l’indagine storica su tali 
fonti. 

Definizione. Sullo sfondo di questo contesto stori- 
co, sembra appropriato utilizzare il termine liturgia 
per indicare qualsiasi sistema o insieme di riti prescrit- 
ti per la rappresentazione pubblica o corporativa. Così 
per fini fenomenologici o comparativi possiamo enfa- 
tizzare sia il carattere corporativo della liturgia che la 
sua articolazione come serie di celebrazioni rituali. 

Carattere corporativo. L’enfasi sul carattere corpo- 
rativo della liturgia serve a distinguere riti liturgici da 
altri tipi di riti: quelli celebrati solamente da e per sin- 
goli individui (come in molte forme di magia), i riti 
esoterici delle società cultuali e i riti domestici tanto 
importanti in Cina e in India. 

Nella pratica ci sono vari esempi di transizione che 
possono anche servire a chiarire la specificità delle 
azioni liturgiche. L’Eucaristia cristiana, ad esempio, 
storicamente è stata celebrata non solo in maniera cor- 
porativa e pubblica, ma anche privatamente o in soli- 
tudine. Solo nel primo caso rappresenta il sacramento 
liturgico nel senso qui utilizzato. I riti esoterici del- 
l’Antilope e del Serpente, nelle società cultuali, degli 
Hopi del Sud-ovest degli Stati Uniti, fungono anche 


da preparazione per l’esecuzione pubblica delle loro 
danze, che risultano pertanto di natura liturgica. In Ci- 
na il culto domestico degli antenati si conclude con 
una celebrazione pubblica e corporativa (cioè liturgi- 
ca) per il Nuovo Anno. I riti di iniziazione hanno un 
carattere tipicamente esoterico, ma poiché in definitiva 
coinvolgono tutti i membri della società (o almeno tut- 
ti i maschi), sono assai prossimi a questa definizione di 
liturgia. La Danza del Sole degli Indiani delle Praterie 
americane rappresenta un caso interessante, poiché 
combina in maniera assai stretta riti di iniziazione e ce- 
lebrazione pubblica e corporativa. 

Questi a altri simili fenomeni di transizione si collo- 
cano ai confini della sfera delle azioni rituali di natura 
specificamente liturgica, una sfera costituita dall’insie- 
me dei riti prescritti per la partecipazione corporativa 
e la celebrazione pubblica O esplicitamente celebrati a 
vantaggio della comunità nel suo insieme da rappre- 
sentanti da essa designati. È importante notare che la 
liturgia non ricopre il medesimo ruolo in ogni religio- 
ne o presso ogni popolo. Ricopre un ruolo effettiva- 
mente importante nella vita religiosa dell’Oriente anti- 
co, del Cristianesimo, di molti gruppi africani e di al- 
cune alte culture dell’antico Messico e del Perù, i Ma- 
ya, gli Aztechi e gli Inca. Ricopre invece un ruolo mol- 
to più limitato nell’Islamismo, nell’Ebraismo moder- 
no, nell’Induismo brahmanico e in Cina. 

Carattere sistematico. Un tratto saliente dei riti li- 
turgici è il loro spiegamento in un ciclo rituale, un ci- 
clo caratterizzato da varietà e insieme da integrazione. 
La liturgia di un gruppo consiste nel suo intero sistema 
di riti pubblici. Il sistema può comprendere riti calen- 
dariali determinati dai cicli del sole o della luna e riti 
occasionati da crisi particolari o da punti di svolta nel- 
la vita della comunità (preparativi di guerra, incorona- 
zioni, consacrazione di un importante tempio, ecc.). 
Nonostante vi sia un certo vantaggio nel limitare il ter- 
mine /iturgia alla prima serie di riti (calendariali), sia il 
carattere regolare (anche se non calendariale) che la 
natura corporativa dei riti occasionali ne autorizzano 
l'inclusione nei sistemi liturgici. 

Dal momento che il ciclo dei riti liturgici possiede 
un carattere sistematico, i singoli riti che costituiscono 
il sistema possono essere studiati in maniera adeguata 
in rapporto ad altri riti che appartengono al ciclo nel 
suo insieme. In tal modo diventa possibile evitare di- 
storsioni interpretative, che scaturiscono dall’isolare 
un singolo rito dall’insieme di cui è naturale elemento. 
Così il termine liturgia dovrebbe essere interpretato 
facendo essenzialmente riferimento all’insieme di riti 
corporativi che formano una struttura coerente e solo 
secondariamente in rapporto alla struttura di un parti- 
colare rito all’interno di tale complesso. Nel Cristiane- 


simo l’ambiguità del termine deriva dalla possibilità di 
interpretare il calendario liturgico come un insieme di 
variazioni sul tema dell’Eucaristia come sintesi del si- 
stema liturgico nella sua globalità. 

Interpretare la liturgia come un sistema articolato di 
prescritte azioni corporative solleva la questione di co- 
me tali sistemi si siano costituiti. Da un punto di vista 
storico appare chiaro che si sono costituiti attraverso 
processi di elaborazione interna e di interazione con si- 
stemi rituali di altre culture. Tra gli esempi di questo 
processo si può citare l'appropriazione di riti agresti 
da parte dell’antico Israele e la loro trasformazione in 
commemorazioni di eventi storici. Victor Turner ha 
citato vari esempi relativi all'Africa, in cui i sistemi ri- 
tuali delle popolazioni autoctone sono stati assimilati 
nella struttura rituale dei gruppi conquistatori per dar 
luogo a una nuova struttura. L'esempio più noto, tut- 
tavia, è quello dell’evoluzione del calendario liturgico 
del Cristianesimo primitivo, operata attraverso l’ap- 
propriazione delle pratiche rituali ebraiche ed elleni- 
stiche. L’evoluzione interattiva non si concluse nei pri- 
mi secoli dell'espansione cristiana, ma continuò nell’e- 
ra moderna, con aggiunte al calendario liturgico quali 
il Ringraziamento negli Stati Uniti e la festa della Ver- 
gine di Guadalupe in Messico. 

Questa scelta di esempi, tra i molti che potrebbero 
citarsi, indica che un sistema liturgico non costituisce 
affatto un’entità atemporale, ma si colloca in un pro- 
cesso di evoluzione, interazione e trasformazione. Così 
lo studio della liturgia può tornare utile in una pro- 
spettiva sincronica, che consideri un singolo rito come 
componente integrante del sistema liturgico nella sua 
globalità, come pure in una prospettiva diacronica, che 
guardi ai processi di elaborazione, interazione, trasfor- 
mazione e armonizzazione che generano e alterano tali 
sistemi liturgici. 

Funzioni. Nonostante siano state elaborate varie 
teorie differenti e fra loro contrastanti al fine di indivi- 
duare la funzione del rito in generale e del sistema li- 
turgico di riti corporativi in particolare, sembra possi- 
bile isolare almeno quattro funzioni o effetti della li- 
turgia su cui potrebbe esserci un certo accordo. 

Temporalizzazione. La tendenza della liturgia ad 
acquisire una complessa articolazione distribuita nel 
tempo indica che una delle sue principali funzioni o ef- 
fetti è l'ordinamento o la strutturazione del tempo. La 
periodizzazione, che rappresenta un fondamento ne- 
cessario per l’esperienza del tempo, è uno dei princi- 
pali contributi dell’elaborazione liturgica. Così in mol- 
te società l'evoluzione dell’astronomia e del calendario 
risulta strettamente associata all'opera del clero. Le 
tradizioni religiose degli antichi Babilonesi e dei Maya 
precolombiani, ad esempio, occasionarono, per poi es- 
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serne a loro volta governate, precise osservazioni 
astronomiche e predizioni calendariali. 

Anche se la maggior parte delle tradizioni religiose 
organizzano il loro calendario liturgico in base a un ci- 
clo annuale, ciclo che si rivela particolarmente appro- 
priato per le società agicole, si trovano impiegate for- 
me supplementari di periodizzazione, tra cui quelle lu- 
nari e quelle diurne. In alcune tradizioni religiose que- 
sta temporalizzazione si estende fino a comprendere, 
ad esempio, cicli triennali (come nel lezionario cristia- 
no). L’Ebraismo, almeno in teoria, prevede un ciclo 
quinquennale (Lv 25), mentre gli Aztechi e altri gruppi 
mesoamericani utilizzavano un ciclo di cinquantadue 
anni e il sistema rituale vedico si estende teoricamente 
a un periodo di tempo ancora più lungo. 

In Occidente il senso della storia deriva almeno in 
parte dalla speculazione apocalittica su una sequenza 
di «età», che riduce la storia a una periodicità ordina- 
ta. Tale speculazione apocalittica si radica nella medi- 
tazione sacerdotale, tracce della quale sono chiaramen- 
te visibili nelle immagini liturgiche di gran parte della 
letteratura apocalittica (i libri biblici di Daniele e del- 
l’Apocalisse, l’opera di Gioacchino da Fiore, ecc.). 

Un effetto essenziale della liturgia, allora, è la strut- 
turazione del tempo, che lo rende adatto all’esperienza 
cosciente e alla comprensione intellettuale. Questa a 
sua volta rende possibile l’ulteriore elaborazione del- 
l’azione liturgica. 

Socializzazione. Oltre alla tendenza a distribuirsi 
nella temporalità, regolarizzandola, la liturgia possiede 
anche, come abbiamo visto, un carattere decisamente 
corporativo. Anche se il sociologo Emile Durkheim as- 
seriva che la religione in generale designa una realtà es- 
senzialmente sociale, ciò sembra valido soprattutto per 
quanto riguarda il ciclo di attività corporativa costitui- 
to dalla liturgia. 

Pertanto l’identità sociale o corporativa di un popo- 
lo appare strettamente associata alla sua pratica liturgi- 
ca. Essere un ndebele o un azteco o un cristiano o un 
visnuita significa partecipare alle prescritte azioni cor- 
porative che riflettono e al tempo stesso costituiscono 
tale identità corporativa. La possibilità di avere espe- 
rienza del gruppo o della comunità come tale sembra 
in effetti dipendere dalla partecipazione alla sua signi- 
ficativa attività corporativa quale elaborata attraverso 
la liturgia. L'attività liturgica, allora, serve a evidenzia- 
re l'identità corporativa in modo tale da renderla adat- 
ta all’appropriazione cosciente. 

La percezione di una stretta correlazione tra pratica 
liturgica e identità corporativa ha dato luogo a varie 
teorie sull’attività rituale, che ne sottolineano la fun- 
zione sociale. Teorici come Emile Durkheim, A.R. 
Radcliffe-Brown, Mary Douglas e René Girard hanno 
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elaborato interpretazioni del rito segnatamente diver- 
se, tutte ispirate a questa correlazione. 

Coordinazione. Una caratteristica del tutto peculia- 
re dei riti liturgici è la loro tendenza a coordinare mol- 
teplici dimensioni di esperienza. Anche se la loro cor- 
relazione con la realtà sociale risulta particolarmente 
evidente, appartenendo al carattere pubblico e corpo- 
rativo della loro celebrazione, non dovrebbe essere ac- 
centuata al punto tale da oscurare la presenza di varie 
altre dimensioni di esperienza e di interazione che 
emergono nell’ambito del sistema liturgico. I sistemi 
liturgici manifestano una tipica interazione di simboli 
e di atti tratti da dimensioni di esperienza diverse, co- 
me quelle psicologico-emotive (sessualità, mortalità), 
domestiche (focolare), socio-economiche (autorità e 
scambio), naturali (rapporto con gli animali, con la na- 
tura, con le stagioni) e celesti. 

Nel Rgveda 10,90 (Purusaszkta) il sacrificio del fuo- 
co viene presentato come una coordinazione di feno- 
meni corporei (orecchie, occhi, cosce, piedi, ecc.), so- 
ciali (le varie caste), cosmici (terra, atmosfera, cielo) e 
naturali (primavera, estate, autunno, equiparati a bur- 
ro, legna da ardere, oblazione). Nell’Eucaristia cristia- 
na elementi di interazione umana con la natura (pane e 
vino) e con la vita familiare (mangiare e bere) si trova- 
no intrecciati ai temi individuali di colpa e perdono e 
ai temi storico-apocalittici della morte di Gesù e del- 
l’attesa del suo ritorno. Il sacramento coordina così di- 
mensioni di esperienza disparate. 

Tale coordinazione di diversi tipi di esperienza ren- 
de possibile, ponendovi al tempo stesso un limite, for- 
nire interpretazioni psicanalitiche o politico-economi- 
che dei sistemi liturgici. Il suo complesso riflettere fat- 
tori inidividuali, sociali e naturali o cosmici fornisce al 
rito il suo potere evocativo e il suo ricco contenuto. In 
tal modo la liturgia genera il mondo dell’esperienza 
umana comune. In verità, la motivazione spesso ad- 
dotta per la celebrazione di riti pubblici, siano essi il 
sacrificio del fuoco dei Veda o il sacrificio umano degli 
Aztechi, è che grazie ad essi il cosmo viene sostenuto, 
viene al tempo stesso portato e mantenuto all'essere. 
In riferimento al mondo comune di significati, tale af- 
fermazione raramente appare un’esagerazione. 

Paradigmi liturgici. La coordinazione e la concen- 
trazione di campi disparati di esperienza rende l’azio- 
ne liturgica atta a fungere da insieme di paradigmi per 
le azioni che si compiono al di fuori della sfera della li- 
turgia stessa e anche al di fuori della sfera immediata 
della religione. Così il repertorio liturgico del gruppo 
fornisce una serie di schemi comuni di azione, valevoli 
come modelli comuni ai quali deve ispirarsi l’azione 
appropriata o significativa. Questo effetto si trova rap- 
presentato in varie culture. 


Il solenne e formale sacrificio vedico del fuoco serve 
da modello per i riti meno formali del capofamiglia, 
domestici o del focolare. La combinazione di questi ri- 
ti serve a formare un senso di dignità che si rivela ap- 
propriato a tutti gli atti di ospitalità e di accoglienza, 
atti che inoltre esprimono e rinforzano la strutturazio- 
ne della società in base a criteri di casta. In un’ulteriore 
direzione di sviluppo, il rito esteriore del sacrificio del 
fuoco diventa modello della disciplina interiore dello 
yoga, che si appropria in modo autocosciente della 
struttura essenziale dell’atto pubblico, pur astenendosi 
dall'atto esteriore stesso. Infine, nella Bhagavadgità 
l’atto della rinuncia al suo grado supremo (ty4ga) nel 
sacrifico viene considerato modello per la rinuncia ai 
frutti di tutte le azioni terrene (karrmza-phala-tyaga). 

Nel Cristianesimo la recita corporativa o liturgica 
del Padre Nostro viene considerata modello di ogni 
preghiera, comprese quelle preghiere che per princi- 
pio rifiutano qualsiasi manifestazione esteriore; vice- 
versa, la preghiera elaborata pubblicamente e fatta in- 
timamente propria può essere interpretata come la for- 
ma o la struttura di ogni azione, comprese le azioni 
mondane o profane. 

Questi due esempi, tra i molti forniti dalle discipline 
della religione comparata e della fenomenologia della 
religione, illustrano l’importanza del paradigma litur- 
gico nella strutturazione sia di azioni religiose non li- 
turgiche che di azioni extrareligiose di individui e 
gruppi che prendono parte all’attività liturgica. 

Autorità e tradizione. La capacità della liturgia di 
strutturare il tempo e di fornire così la struttura di fon- 
do dell’esperienza comune, di manifestare la comunità 
come contesto di esperienza e di azione, di coordinare 
le varie dimensioni dell’esperienza individuale, dome- 
stica, sociale e cosmica e di fornire paradigmi comuni 
per ogni azione significativa: tutto ciò contribuisce a 
conferire alla liturgia un carattere autorevole, di attivi- 
tà che genera e legittima l’autorità. 

Anche se la liturgia a volte può risultare legittimata 
da un apparente riferimento a qualcosa che si colloca 
al di fuori di essa — gli dei l'hanno richiesto, oppure 
questo è quello che abbiamo sempre fatto, oppure 
questo sostiene il cosmo — è facendo riferimento al ca- 
rattere intrinseco dell’azione liturgica che si può forse 
interpretare meglio la sua autorità. Così, ad esempio, 
la sensazione che la liturgia sia atemporale o che per- 
duri sin dalle origini del tempo è dovuta tanto alla sua 
capacità di produrre, strutturare o «inventare» il tem- 
po quanto ad una effettiva antichità. Analogamente, la 
legittimazione della liturgia attraverso il riferimento al- 
l'autorità ‘della comunità può avere un caratterre 
egualmente circolare, dal momento che la comunità è 


manifestata e, in effetti, costituita dalle celebrazioni li- 
turgiche stesse. 

Il valore culturale della liturgia garantisce che le sue 
forme verranno costantemente preservate, anche se la 
sua natura intrinsecamente conservatrice non preclude 
affatto innovazioni o modifiche. 


[Vedi CERIMONIA e RITO]. 
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MALEDIZIONE. La maledizione religiosa è un’atti- 
vità strettamente affine alla benedizione: le stesse per- 
sone sono ordinariamente dotate del potere di com- 
pierle entrambe, e le forme date alla benedizione e alla 
maledizione sono di frequente parallele. [Vedi BENE- 
DIZIONE, vol. 1]. 

Le maledizioni esprimono disapprovazione o di- 
spiacere, ma il modo con il quale esse sono pronuncia- 
te varia da una collera spontanea, esplosiva, all’espres- 
sione attentamente considerata di un giudizio avverso. 
Sebbene virtualmente chiunque possa pronunciare 
una maledizione, alcune tradizioni religiose guardano 
favorevolmente solo a certe maledizioni e considerano 
le maledizioni non autorizzate come magiche e sacrile- 
ghe. Divinità e santi, ed altre persone dotate di un’aura 
temporanea acquisita per mezzo di particolari condi- 
zioni come una grande sofferenza o l’età avanzata — in 
breve, coloro che hanno il potere di invocare o impar- 
tire benedizioni — sono i soli che possono legittima- 
mente invocare disgrazie, inclusa la morte o la distru- 
zione, sopra persone o cose. 

Le maledizioni si trovano, a volte in una posizione 
di primo piano, in tutte le culture del mondo e della 
storia. Il dramma centrale della tradizione cristiana 
inizia con la maledizione del Dio creatore sopra il pri- 
mo uomo, Adamo, per la sua disubbidienza e tramite 
Adamo su tutto il genere umano; il suo culmine avvie- 
ne con la morte redentrice di Gesù, che liberò gli uo- 
mini dalla maledizione e rese così possibile la salvezza 
eterna per i credenti. 

Nelle Scritture ebraiche, Dio di frequente abbatte i 
nemici e punisce l’uomo disobbediente con la maledi- 
zione. Anche i grandi capi e i profeti esercitano tali po- 
teri, e i Sa/rzi sono pieni di maledizioni. Nel Corano 


Dio è in modo simile inesorabile nel maledire i miscre- 
denti ed i peccatori. 

Il messaggio del Nuovo Testamento a questo propo- 
sito, tuttavia, non è univoco: Pietro inviò ad Anania e a 
Saffira una morte improvvisa con la forza delle sue pa- 
role (At 5,5-10), e Paolo maledì quelli che credevano o 
insegnavano in modo differente dal suo (1 Cor 16,22; 
Gal 1,8). Gesù maledì l’albero di fico privo di frutti 
(Mt 21,19; Mc 11,13-14), ma insegnò ai suoi seguaci 
ad amare i propri nemici (Mt 5,44), un messaggio rivo- 
luzionario riassunto da Paolo con queste parole: «Be- 
nedite i vostri persecutori — benedite, non maledite» 
(Rm 12,14). 

I saggi dell’antica tradizione vedica erano depositari 
di un potere verbale, che doveva essere molto temuto 
dai nemici ed anche da coloro che li interrompevano 
durante la preghiera. Tali saggi costituirono una com- 
ponente necessaria nella cerchia di ogni capo politico o 
militare. 

Anche ogni re celtico aveva i suoi druidi che, con le 
loro maledizioni, potevano «far rimare con la morte» i 
suoi nemici. Considerata alla luce di questo fatto, la 
conversione degli Irlandesi al Cristianesimo è di parti- 
colare interesse, poiché essa segna la prima avanzata 
del Cristianesimo oltre i confini dell’Impero Romano. 
Benché san Patrizio (circa 389-circa 461) fosse un bri- 
tanno, e quindi di origini celtiche, egli aveva completa- 
mente assimilato la cultura romana, come è testimo- 
niato dai suoi scritti in latino classico. A partire all’in- 
circa da due secoli e mezzo dopo la morte, i racconti 
sulla sua vita lo dipingono come un abile maneggiatore 
di benedizioni e di maledizioni: egli benedice coloro 
che si convertono e maledice coloro che non lo fanno; 
trasforma i campi di un ladro da terra arabile in un ac- 


quitrino salato; si impegna in una gara di maledizioni 
con i druidi a Tara, e fa volare uno di loro in aria, fa- 
cendo ricadere prima la testa e riducendo il suo cranio 
in pezzi. Il Patrizio della leggenda è così avvolto nel 
manto degli antichi druidi; questo fu il caso anche de- 
gli altri principali santi irlandesi. 

Le maledizioni religiose possono avere numerosi 
scopi, fra i quali i più rilevanti sono: il tormento dei 
nemici; l'imposizione di una legge, di una disciplina 
dottrinale e della giusta condotta; l’istruzione morale; 
e la protezione di luoghi e di oggetti sacri. Pochi esem- 
pi saranno sufficienti. 

Quando i Romani presero in trappola i membri del- 
le tribù gallesi che stavano inseguendo sull’isola di An- 
glesey nel 60 d.C., essi videro, secondo Tacito, una fit- 
ta schiera di guerrieri armati, circondati da druidi con 
le mani levate verso i cielo, che lanciavano forti impre- 
cazioni. I soldati romani all’inizio sembrarono paraliz- 
zati dalla paura, ma i loro ufficiali li incoraggiarono ad 
avanzare e li guidarono ad un completo trionfo (Anna- 
li 14,30). 

Le norme di condotta dei musulmani esortano a ma- 
ledire i nemici. Per esempio, il modello di comporta- 
mento per un musulmano condannato ad essere ucciso 
in prigionia fu stabilito alla Mecca da Khubayb, com- 
pagno di Maometto, che poco prima della sua esecu- 
zione, disse: «O Dio, conta il loro numero e uccidili 
uno per uno, e non lasciare che alcuno di loro rimanga 
VIVO». 

Tecniche specifiche per trattare con i nemici si tro- 
vano in varie tradizioni religiose influenzate dal Tan- 
trismo. Gli iniziati apprendono, fra le altre cose, il po- 
tere della distruzione, il potere di respingere, il potere 
di paralizzare, il potere di causare discordia. I riti pre- 
scrivono per queste pratiche alcuni momenti (la nera 
quindicina della luna) come anche precisi mantra (pa- 
role sacre) e mudra (gesti sacri). 

Vi furono dei che utilizzarono le maledizioni contro 
i loro nemici umani, come nella storia del re danese 
Hadding, che senza volerlo uccise un dio che si era 
travestito da animale. Gli dei perciò inviarono una 
donna a maledirlo profondamente per questo sacrile- 
gio: «Sia che tu cammini nei campi o spieghi le vele so- 
pra i mari, tu soffrirai l’odio degli dei, e dovunque tu 
andrai, tu vedrai gli elementi opporsi a te». Le imma- 
gini che seguono comprendono venti violenti che 
scuotono la sua nave, tempeste che distruggono la sua 
abitazione e temperature gelide che uccidono il suo 
gregge. Solo offrendo sacrifici agli dei Hadding poté 
placare la loro collera. 

Per far rispettare la legge, Mosè ricorse alle maledi- 
zioni. Dopo che ebbe trasmesso i comandamenti di 
Dio al popolo di Israele, egli diresse due gruppi di esso 
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a riunirsi su due colli, uno per benedire quelli che os- 
servavano questi comandamenti, e l’altro per maledire 
quelli che li trasgredivano. Seguì un’ampia litania di 
maledizioni (Dt 27,28). Quando la sua autorità fu mes- 
sa in discussione da parte di un gruppo di duecento- 
cinquanta uomini autorevoli guidati da Korah, Dathan 
e Abiron, Mosè chiese a Dio di autenticare la sua mis- 
sione. Il segno dell’approvazione divina, specificò, sa- 
rebbe stato l’apertura della terra sotto questi ribelli: 
«Mosè aveva appena parlato quando la terra sotto di 
loro si spaccò; la terra aprì la sua bocca ed inghiottì lo- 
ro e le loro case» (Nm 16,1-35). 

La disciplina della fede dell’Islam è mantenuta an- 
che, in parte, per mezzo delle maledizioni; secondo il 
Corano, «Quelli che rifiutano la fede, e muoiono rifiu- 
tandola, su di loro è la maledizione di Dio e la maledi- 
zione degli angeli e di tutti gli uomini». 

Per far rispettare la legge e la moralità in Tanzania, i 
parenti anziani dei Nyakyusa mormorano (il termine 
indica il ronzio di un alveare di api) per provocare la 
febbre ad una persona considerata un tragressore. 
Questo terribile mormorio è chiamato «il respiro degli 
uomini». L'attacco della malattia nel supposto malfat- 
tore deve essere seguito da uomini «che parlano ad alta 
voce», ossia che ammettono la loro collera, confessano 
che essi sono responsabili della malattia ed esprimono 
una intenzione benevola (il desiderio che il trasgresso- 
re ritorni in salute). 

Le maledizioni hanno un posto anche nell’istruzione 
morale. Per citare un esempio irlandese, Brigitta di 
Kildare (460-528), secondo una tarda leggenda medie- 
vale, diede una lezione sul fare l'elemosina ad una don- 
na che le portò un cesto di mele. Dei lebbrosi si avvici- 
narono a Brigitta proprio in quel momento per chiede- 
re del cibo, e Brigitta incaricò la donna di darle le me- 
le. Ma la donna si rifiutò, sostenendo che aveva porta- 
to le mele per Brigitta e per le sue sorelle, non per dei 
lebbrosi. Brigitta maledì le mele nel granaio della don- 
na (esse sparirono) e tutti gli alberi nel suo frutteto (es- 
si da quel momento divennero sterili). 

La maledizione preventiva è un mezzo comune per 
proteggere luoghi sacri ed oggetti, come pure atti o ac- 
cordi tra persone. 

Esiste un desiderio praticamente universale che i de- 
funti riposino in pace; questo deriva da un diffuso ri- 
spetto per gli antenati (che, se non sono placati, di soli- 
to possono ritornare per perseguitare i vivi) e, in alcuni 
casi, dalla pratica di collocare oggetti di elevato valore 
materiale nelle trombe. Nel Vicino Oriente antico, ve- 
nivano di solito collocate maledizioni su una tomba 
per diffidare da violazioni come il cambio di iscrizione 
o l'apertura, o il saccheggio, o la profanazione, o il riu- 
tilizzo della tomba stessa. Una comune, sollecita va- 
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riante avvertiva che in quella tomba non vi era né ar- 
gento né bronzo; ma anche questa era accompagnata 
da una maledizione contro la vita e la discendenza del 
profanatore. 

In Egitto al violatore di tombe veniva augurato di 
combattere con coccodrilli e serpenti. Molte figure 
sulle facciate dei templi induisti e buddhisti sono silen- 
ziose ma eloquenti maledizioni contro coloro che di- 
sturbano la sacra pace. 

Nell’abbazia reale di Saint-Denis, immediatamente 
a nord di Parigi, l’abate Sugero (1081-1151) adornò 
l’altare principale con pannelli d’oro, candelabri d’oro 
e numerose gemme preziose. Su un lato egli scrisse un 
ricordo della sua generosa opera benefica; sull’altro fe- 
ce scrivere: «Se qualche empio spoglierà questo ma- 
gnifico altare, possa egli perire, giustamente dannato, 
in compagnia di Giuda». Anche importanti libri, scrit- 
ti prima di Gutenberg, presentavano comunemente 
maledizioni che auguravano danni, morte, dimentican- 
za dalla memoria umana ed altre punizioni simili a 
quanti fossero tanto imprudenti da rubarli o danneg- 
giarli in qualche modo. E molte migliaia di atti che te- 
stimoniano trasferimenti di proprietà, di solito nella 
forma di donazioni a istituzioni religiose, si concludo- 
no con clausole che maledicono i potenziali violatori 
dei termini esposti. 

Nell’Europa occidentale, dove tali sanzioni spiritua- 
li furono in uso tra il Ix e il x11 secolo (un periodo nel 
quale le istituzioni giuridiche funzionarono scarsa- 
mente in molte zone), una funzione religiosa chiamata 
Clamor (che significa «appello per la giustizia») o Ma- 
ledizione venne a far parte dell’usuale repertorio litur- 
gico. Questa funzione si doveva utilizzare in momenti 
di difficoltà; doveva essere tenuta in un giorno festivo, 
e ad un membro della comunità religiosa era richiesto 
di spiegare nel linguaggio comune all’assemblea dei fe- 
deli che cosa esattamente stava turbando la comunità. 
In mezzo alla recita di salmi e di preghiere, veniva in- 
tonata una lunga litania di maledizioni, basata princi- 
palmente su quelle del Deuteronomio e del Libro dei 
Salmi, e diretta contro il malfattore o i malfattori che 
disturbavano la pace. In una variante del Clamor, le 
reliquie di un santo venivano rimosse dall’altare e col- 
locate su un pezzo di stoffa ruvida sul pavimento; con 
le reliquie così «umiliate» ed essendo perciò messa in 
atto una interruzione della liturgia, la pressione della 
comunità era portata contro i malfattori per ripristina- 
re il giusto ordine nel santuario. Mentre il Clamor del- 
la tarda antichità era un lamento od un appello fatto da 
un querelante davanti ad un giudice, il Clamor liturgi- 
co del periodo postcarolingio (dal IX al x11 secolo) era 
celebrato dai chierici su un altare, davanti alle legitti- 
me autorità del loro tempo, ossia Dio e il santo patro- 


no locale. Nelle sue forme rudimentali, questa funzio- 
ne cambiò dall’essere specifica ed occasionale a gene- 
rale e regolare; essa apparve alla fine come la Funzione 
religiosa penitenziale del Mercoledì delle Ceneri nel ri- 
tuale della Chiesa anglicana. 

Tali recite formali delle maledizioni si possono os- 
servare anche in altri contesti: nelle maledizioni lette 
nelle sinagoghe contro gli Ebreo-cristiani (Ebrei che 
divenivano seguaci di Gesù senza ripudiare il loro 
Ebraismo) durante i primi secoli cristiani; nelle pre- 
ghiere dei sufi musulmani contro i loro avversari poli- 
tici; e nella pronuncia di «canzoni velenose» dirette 
contro i nemici da parte dei monaci buddhisti dello Sri 
Lanka. Esse si ritrovano praticamente in ogni luogo 
dove le comunità hanno riti di separazione o di esclu- 
sione. 

Tali riti a loro volta possono essere ordinariamente 
seguiti da cerimonie complementari per annullare le 
maledizioni; questo costituisce una chiara indicazione 
della credenza nella forza e nella indipendente vitalità 
che le maledizioni contengono. Alla conclusione di 
una disputa, tra i Tiv della Nigeria settentrionale, tutti 
dimostrano il consenso alla decisione presa con lo 
«spegnere la maledizione». Il gruppo forma un anello, 
ed una zucca riempita d’acqua viene passata intorno; i 
partecipanti prendono l’acqua nelle loro bocche e poi 
la sputano con un getto il più sottile possibile. Se qual- 
cuno ha delle riserve sull’accordo, ma tuttavia vi parte- 
cipa, la maledizione ricadrà su di lui. 

Le cerimonie per allontanare le maledizioni e per 
reintegrare i maledetti permettono di comprendere 
più a fondo l’uso e il valore delle maledizioni. Mentre è 
nella natura dell'orrore che le maledizioni generano 
che quello che esse propongono sia totale ed irrime- 
diabile (non solo la morte, ma una non corretta sepol- 
tura; esposizione dei cadaveri alle bestie e agli avvol- 
toi), le maledizioni in realtà sembrano di frequente 
funzionare come strumenti di negoziato. É nel leggere 
resoconti di casi nei quali le maledizioni sono utilizza- 
te, piuttosto che i soli testi contenenti le formule stes- 
se, che si scopre il modello dell’ingiustizia percepita, la 
pronuncia della maledizione, la buona volontà di ne- 
goziare, l'accordo e la gioiosa reintegrazione della co- 
munità spezzata. Dove corti legali basate su uno Stato 
dotato di autorità sono assenti, la società, che non per 
questo motivo naturalmente si rivela priva di regole, è 
probabilmente dotata di vari altri meccanismi per ri- 
solvere le dispute; le maledizioni frequentemente ap- 
paiono fra tali meccanismi. 

Considerato nei termini di un’analisi linguistica, il 
maledire può essere considerato un «atto della paro- 
la», poiché la maledizione è nello stesso tempo un’e- 


spressione verbale ed un atto compiuto. Perché la ma- 
ledizione sia effettiva e, allo stesso modo, perché que- 
sta espressione si qualifichi come un atto stabilito della 
parola, devono presentarsi contemporaneamente certe 
condizioni, come quelle che vi siano i giusti attori, 
tempi, luoghi, formule verbali e gesti. Ciò che è «giu- 
sto» è definito dalla comunità; esso consiste in un in- 
sieme di credenze generalmente condivise, che com- 
prendono la fiducia nell’efficacia delle bendizioni e 
delle maledizioni debitamente pronunciate. Così un 
vescovo che dice «Io ti anatematizzo» nelle giuste cir- 
costanze è considerato autentico, mentre un laico che 
dice le stesse cose non lo è. 

Un’espressione che utilizza un verbo all’indicativo 
presente attivo, ed alla prima persona, come «Io ti ana- 
tematizzo», è la più semplice ed esplicita forma di un 
atto di pronuncia di una maledizione. Ma le maledizio- 
ni spesso sono espresse al modo congiuntivo ed al pas- 
sivo, e l'agente non è sempre specificato («Possa egli 
essere maledetto, possa egli essere ucciso»); spesso 
sono nella forma della richiesta ad un altro di inter- 
venire («Possano i santi colpirlo a morte»). Inoltre, il 
parlante in alcuni casi ha fatto qualcosa — non l’azio- 
ne terribile menzionata nella maledizione, ma la pro- 
nuncia della maledizione stessa. E la persona a cui è ri- 
volta non è stata ancora afflitta dall'azione menzionata 
nella maledizione, ma è immediatamente diventata 
maledetta. 

Nel caso di una maledizione preventiva («Se qualcu- 
no violerà questa tomba, possa egli soffrire queste e 
queste cose»), l’atto di parola non è reso completo dal- 
l'essere stato pronunciato, poiché manca una delle 
condizioni necessarie, cioè la presenza del malfattore. 
Nel momento in cui una persona commette l’offesa 
prevista, diventando così il malfattore, si verifica l’uni- 
ca condizione mancante, il malfattore è maledetto, e 
l’atto di parola è compiuto. 

In ultima analisi, il valore delle maledizioni dovreb- 
be essere considerato in relazione al potere, poiché es- 
se sono tutte, in diversi modi, strumenti del debole. 
Coloro che hanno potere fisico, militare o giuridico 
tendono a usare tale potere; essi lo usano per conser- 
vare la loro visione di ordine. L’anziano, l’ammalato, 
la donna incinta, l’orfano, il proscritto, sono tutti privi 
di questo potere, e tuttavia essi hanno ipso facto uno 
speciale potere della parola. L’autorità religiosa o spi- 
rituale, per sua natura, non è militare o fisica. Le auto- 
rità religiose, pur essendo raramente indifese o pro- 
scritte e, anzi, essendo di solito alleate con le forze mi- 
litari, tuttavia esercitano il loro peculiare genere di au- 
torità tramite la manipolazione delle parole e dei gesti. 
Negli scontri militari, non è verosimile che le forze più 
potenti si preoccupino di maledire le più deboli. Ad 
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Anglesey non ci si sarebbe aspettato che i Romani ma- 
ledicessero i Gallesi. Quando i potenti pronunciano le 
loro più terribili maledizioni, essi non sono più così 
potenti, come quando Edipo — cieco, esiliato, vicino 
alla morte — trovò nella maledizione la sua sola arma 
contro Creonte e Polinice. 

Infine, una maledizione attribuita a san Maedoc di 
Ferns (morto nel 626) contiene l’insegnamento defini- 
tivo sulla maledizione religiosa: «Guai a quella perso- 
na», avverte, «il cui vicino è un santo adirato». 
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MASCHERE RITUALI. [Questa voce, riguardante 
il ruolo delle maschere nella vita religiosa, è formata da: 

Prospettive teoretiche; 

Maschere rituali nelle culture illetterate; 

Maschere rituali nelle culture europee. 
Il primo articolo esamina le definizioni e le teorie acca- 
demiche sulla natura e la funzione delle maschere. Gli 
altri esaminano le maschere rituali nei contesti cultura- 
li nei quali l'applicabilità di queste idee è stata partico- 
larmente fruttuosa per gli studi religiosi]. 


Prospettive teoretiche 


In questo articolo non tenterò di fare un elenco esau- 
riente delle maschere e dei loro vari usi rituali, dato che 
anche opere più ampie sono state in grado di assolvere a 
tale compito solo in modo imperfetto. Piuttosto, mi li- 
miterò ad esaminare alcune delle idee e delle teorie più 
generali che sono sorte dallo studio delle maschere. 
Esporrò a grandi linee anche alcuni dei principî alla lu- 
ce dei quali — con tutta la cautela richiesta quando si 
fanno tali considerazioni di carattere generale — deve 
essere posto lo studio delle maschere rituali. 

Panoramica storica generale. Sebbene non debba 
essere ignorata l’importanza delle descrizioni di viag- 
giatori, missionari e topografi almeno fin dal xVI seco- 
lo, si può sostenere che lo studio reale delle maschere 
rituali inizi solo nel xIix secolo. In questo momento 
emergono le prime interpretazioni e le prime teorie ge- 
nerali sulle tradizioni popolari europee, seguendo l’o- 
pera tra gli altri dei fratelli Grimm (Jacob, 1785-1863; 
Wilhelm, 1786-1859), per i quali i racconti popolari ri- 
velavano tracce di credenze e miti connessi con gli an- 
tichi dei pagani. In seguito, lo studioso di folclore te- 
desco Wilhelm Mannhardt (1831-1880) si interessò 
della religione popolare del suo tempo, in particolare 
di quella delle comunità rurali. Raccogliendo una 
grande quantità di dati, Mannhardt sottolineò la pre- 
dominanza di credenze negli spiriti della fertilità e nel- 
l’esistenza di una connessione tra vita vegetale e vita 
umana. Sotto la sua influenza, una quantità di masche- 
re rituali fu intesa come incorporante antiche credenze 
che avevano a che fare con la fertilità, e perciò le ma- 
schere usate furono interpretate come rappresentanti i 
demoni del mondo vegetale. 

Nello stesso periodo, E.B. Tylor (1832-1917) fondò 
l'antropologia come scienza degli esseri umani e della 
loro cultura. Non mi concentrerò qui sulla sua teoria 
dell’«animismo», ma piuttosto sul fatto che egli de- 
scrisse l'evoluzione della civiltà dai primi uomini, che 
ai suoi occhi erano in larga parte rappresentati dai con- 
temporanei popoli «primitivi», fino all'uomo civilizza- 


to dei suoi giorni. A questo scopo egli usò il metodo 
comparativo per organizzare un’impressionante quan- 
tità di fatti e documenti a supporto della sua prospetti- 
va evolutiva. Egli analizzò anche il processo mediante 
il quale elementi appartenenti ad uno stadio di evolu- 
zione più antico sopravvivono negli stadi più tardi nei 
quali essi non funzionano in modo soddisfacente. 

Fin dall'ultimo quarto del x1x secolo, perciò, si tro- 
vano i diversi elementi che formano il nucleo dello stu- 
dio delle maschere da parte sia degli studiosi del fol- 
clore sia degli antropologi fino alla seconda guerra 
mondiale. 1) Prima di tutto, la prospettiva evoluzioni- 
sta, secondo la quale la storia della società occidentale 
può essere ricostruita mediante la classificazione di 
tutte le società conosciute secondo il grado di civiltà 
raggiunto. Da questo punto di vista, i popoli «illettera- 
ti» studiati dall’etnologia permettevano all'uomo mo- 
derno di rivivere, così come erano, fasi sperimentate 
dal mondo occidentale migliaia di anni fa. 2) In secon- 
do luogo, la nozione di «sopravvivenza», usata per de- 
scrivere quelle tracce di antiche usanze che resistettero 
all'evoluzione e sopravvissero fuori del periodo in cui 
esse erano realmente significative. 3) Infine, l’uso in- 
tensivo del metodo comparativo: sulla base di ciò che 
l’etnologia riferiva riguardo a un popolo primitivo, si 
ritenne possibile recuperare il significato originario di 
una particolare usanza e ricostruire le fasi più antiche 
nell'evoluzione della società studiata. 

Dalla fine del xIx secolo, gli studiosi furono in pos- 
sesso di una quantità sempre crescente di dati compa- 
rativi sulle maschere. Nel 1833, Aldolf Bastian scrisse 
uno studio generale sul ruolo delle maschere. Nel 
1886, Richard Andree pubblicò una panoramica gene- 
rale e un compendio di documenti di varie epoche ac- 
curatamente classificati. Egli rese così utilizzabile 
un’ampia base di dati, organizzandoli nel contempo in 
categorie che sono state costantemente riprese più vol- 
te. Infine, nel 1898, Leo Frobenius (1873-1938) colle- 
gò le maschere, viste come rappresentazioni degli spi- 
riti della morte, alle società segrete. Dalla sua prospet- 
tiva, questo rapporto nacque come reazione maschile 
al matriarcato e fornì una spiegazione per l’esclusione 
delle donne praticamente da tutti i rituali con masche- 
re. Queste prime teorie sulle maschere rituali segnaro- 
no lo studio antropologico e folclorico delle maschere 
per vari decenni. 

In un ben noto articolo, Karl Meuli (1933) formulò 
una teoria generale sulle maschere primitive che egli 
poi applicò alle tradizioni europee. Secondo lui, c’è 
una stretta connessione tra maschere e società cosid- 
dette matriarcali. Inoltre, la maggior parte delle ma- 
schere primitive rappresenta spiriti, e la maggior parte 
degli spiriti rappresentati in questo modo sono spiriti 


della morte. In verità, la strana apparizione di figure 
mascherate indica che esse non appartengono al regno 
umano. Il loro comportamento rinforza questa inter- 
pretazione: le maschere supplicano mentre minaccia- 
no, ammoniscono e puniscono, dopo di che distribui- 
scono doni e esaudiscono i desideri di prosperità e poi 
scompaiono. Meuli spiegò questo comportamento co- 
me il risultato della credenza primitiva che nessuna 
morte è naturale, essendo ogni morte il risultato della 
malevolenza di una persona vivente. In momenti parti- 
colari, durante il passaggio da una fine a un inizio (il 
passaggio da un anno all’altro, per esempio), il mondo 
sotterraneo si spalanca, permettendo ai morti di torna- 
re tra i vivi. Le figure mascherate rappresentano questi 
morti, che inizialmente cercano la vendetta. Permet- 
tendo loro di rubacchiare e di punire a piacimento, 
viene data loro l'opportunità di calmarsi, dopo di che 
essi concedono di nuovo benevolenza. 

Applicabile egualmente alle maschere dei popoli il- 
letterati e alle maschere popolari europee, quest’inter- 
pretazione è una sintesi delle teorie fondate sull’evolu- 
zionismo, sulla nozione di sopravvivenza e sul metodo 
comparativo, cui si aggiunge la psicanalisi. Influente 
sia all’interno sia all’esterno dei circoli accademici, es- 
sa giocò un ruolo importante nella storia dello studio 
delle maschere. Apparve, comunque, in un momento 
in cui la stessa antropologia si era gradualmente allon- 
tanata dalle ambiziose teorie sviluppate all’inizio del 
secolo per accentrarsi invece su una ricerca localizzata 
elaborata e dettagliata, impiegando un metodo più esi- 
gente. Una tendenza simile emerse un po’ più tardi, 
negli anni ’40, nello studio delle tradizioni popolari. 

In entrambi i casi, questa evoluzione nelle idee toc- 
cò problemi seri riguardanti sia l’atteggiamento dei ri- 
cercatori verso le tradizioni che studiavano sia le inter- 
pretazioni da loro accettate. A causa della teoria della 
sopravvivenza, una data cultura non era studiata come 
un coerente fenomeno contemporaneo ma piuttosto 
come un mosaico di vari elementi che potevano essere 
analizzati in qualche modo indipendentemente l’uno 
dall’altro. I critici notarono, tuttavia, che un’usanza 
non poteva essere considerata come un mero residuo: 
essa sopravviveva perché aveva ancora un ruolo da 
svolgere nella società in cui era stata osservata. Da al- 
lora in poi, gli studi ebbero sempre più la tendenza a 
considerare ogni usanza come parte di un sistema con- 
temporaneo, l’analisi del quale avrebbe reso più chiara 
la funzione di ognuno dei suoi componenti. Similmen- 
te, il paragone non fu più applicato a elementi isolati; 
piuttosto, gli studiosi paragonarono sistemi di relazio- 
ni. Infine, la questione della continuità della cultura e 
dei tratti culturali fu affrontata su nuove basi: la di- 
mensione storica fu reintrodotta nell’analisi e fu sosti- 
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tuita la nozione di sopravvivenza, che, in effetti, neu- 
tralizzava la storia. 

Le popolazioni studiate dagli etnologi furono nuo- 
vamente collocate nel quadro generale storico che le 
teorie generali riguardanti il primitivo avevano talvolta 
oscurato. Negli studi sul folclore, la considerazione 
della dimensione storica portò a una revisione delle 
tradizioni che erano state considerate molto antiche e 
che ora apparivano più recenti. Per esempio, certe ma- 
schere svizzere che erano state considerate arcaiche a 
causa delle loro espressioni di collera e delle loro facce 
mostruose vengono ora considerate risalenti solo al 
xIX secolo. Potrebbero essere apparse come risultato 
della corrente esotica che segnò questo secolo e della 
conoscenza di usanze primitive che fu diffusa, tra altri 
fattori, dalle pubblicazioni missionarie (cfr. Chappaz- 
Wiirthner, 1974). Questo non significa che queste tra- 
dizioni non possano più essere viste come estensioni di 
antiche usanze. Comunque, gli studiosi adesso si sen- 
tono spinti a tenere presente l’azione delle numerose e 
continue influenze e dei cambiamenti che le hanno in- 
teressate nel corso della storia. Perciò gli etnologi co- 
me gli studiosi di folclore devono condurre la loro ri- 
cerca all’interno di concreti quadri storici generali. 

Problemi di definizione. Anche se tutti sono con- 
vinti di sapere cosa sia una maschera, la definizione di 
questo termine nella storia delle religioni pone impor- 
tanti quesiti. Nel senso stretto e usuale del termine, 
una maschera è una falsa faccia dietro la quale ci si na- 
sconde allo scopo di travestirsi. In etnologia, maschera 
si riferisce anche a copricapi che non coprono la fac- 
cia, come anche a parti di costumi che sono indossati 
sulla faccia (come veli, frange) e ad altri ornamenti 
completi o parziali del corpo o della faccia. Il termine 
maschera è usato anche per riferirsi a qualunque rap- 
presentazione di una faccia, sia o non sia indossata sul 
volto di un danzatore. Conseguentemente questa com- 
prende manichini, effigi, volti dipinti, modellati o scol- 
piti su edifici e imbarcazioni, maschere ciondoli come 
anche maschere per dita o tascabili e così via. Infine, la 
definizione è talvolta ampliata per includere pitture 
corporali o facciali come anche tatuaggi. [Vedi SEGNI 
E ALTERAZIONI CORPOREEI]. Dato che gli studiosi 
non sono concordi sulla denotazione del termine, la 
confusione permea la letteratura sul soggetto. Ciò ha 
portato alcuni specialisti a concludere che la parola 
maschera non identifica nessuna classe coerente di isti- 
tuzioni di qualche utilità per l’antropologia sociale 
(cfr. Jedrej, 1980). 

molto importante tenere presente questo proble- 
ma della definizione quando si cerca di comprendere 
alcune delle idee frequentemente avanzate sul soggetto 
delle maschere, come, per esempio, l’affermazione del- 
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l'universalità delle maschere: è solo quando nella defi- 
nizione di maschera sono inclusi il trucco, le pitture e i 
tatuaggi che si può dire che le maschere si possono tro- 
vare virtualmente in tutte le culture. Ma una tale ampia 
definizione è giustificata? Nessuno lo può dire, dato 
che questa questione non è stata ancora esaminata si- 
stematicamente. 

E altrettanto importante notare che l’attenzione sul- 
la faccia che i musei, le gallerie d’arte e i libri sulle ma- 
schere spesso mantengono dà una visone distorta della 
maschera rituale. Questo interesse per la faccia ha in- 
coraggiato a relegare sullo sfondo le molte maschere 
che, prive di una faccia, sono solo semplici cappucci o 
frange di stoffa che cadono sul volto di chi le indossa e 
così via. Il fascino del volto ha spinto anche a minimiz- 
zare l'interesse per il costume della maschera, che 
spesso è stato affrettatamente accantonato sia in quan- 
to fondamentalmente progettato per nascondere chi lo 
indossava sia in quanto accompagnamento della ma- 
schera stessa. La maschera deve, comunque, essere 
considerata da una prospettiva più ampia, in modo da 
comprendere il costume, la acconciatura, i possibili ac- 
cessori e così pure i fattori non materiali come il com- 
portamento, i passi di danza e le canzoni o i testi perti- 
nenti alla maschera. Tra i Dan della Liberia e della Co- 
sta d'Avorio, è l’acconciatura che segnala immediata- 
mente con quale tipo di maschera si ha a che fare. Di 
conseguenza, il primo passo nella trasformazione di 
una maschera da una categoria ad un’altra è la modifi- 
ca dell’acconciatura. I Dan hanno anche «maschere 
notturne», che non comprendono vere e proprie ma- 
schere facciali ma possono includere acconciature piu- 
mate (cfr. Fischer, 1980). A questo proposito, ci sia 
permesso ricordare che in Egitto le maschere dei sa- 
cerdoti erano ornate solo con teste di animali. I sacer- 
doti che ricoprivano il ruolo di divinità antropomorfi- 
che non avevano bisogno di maschere: le acconciature 
e gli emblemi specifici degli dei erano sufficienti per 
identificarli. 

La faccia, perciò, non è necessariamente il luogo do- 
ve è concentrato il significato della maschera. Stabilito 
questo e premesso che la funzione primaria di una ma- 
schera è rappresentare più che nascondere, è facile 
comprendere che di fronte ad un insieme che include 
tutti gli elementi di una maschera (costume, acconcia- 
tura, danza, ecc.), è piuttosto difficile decidere che non 
si tratta di una maschera solo perché il volto del danza- 
tore è dipinto invece che coperto da un cappuccio o da 
una faccia finta. In ogni caso, alcuni studiosi vedono 
una continuità tra pitture facciali e maschere, a causa 
delle somiglianze tra i due fenomeni: entrambi sono 
ornamenti temporanei, entrambi compaiono in occa- 
sioni speciali (iniziazione, matrimonio, morte o l’aboli- 


zione di una proibizione) ed entrambi sembrano avere 
funzioni paragonabili. Questo rapporto tra maschere e 
pitture facciali è considerato da due punti di vista prin- 
cipali. Alcuni studiosi vedono una relazione cronologi- 
ca: in questo caso, la pittura facciale è vista sia come 
una forma primitiva della maschera, sia come un resi- 
duo, un derivato della maschera o un suo sostituto. Al- 
tri, senza affermare un qualunque legame genetico tra i 
due, semplicemente vedono un rapporto funzionale 
tra maschere e pitture facciali. 

L’inclusione dei tatuaggi nella definizione delle ma- 
schere pone un problema ancora più delicato. È diffi- 
cile vedere come le maschere e le pitture, che sono 
temporanee, possano semplicemente essere classificate 
con i tatuaggi, che sono permanenti. In ogni caso, l’in- 
clusione dei tatuaggi nella categoria delle maschere 
sembra che crei più problemi di quanti ne risolva. 

La geografia delle maschere rituali. Una più stret- 
ta definizione delle maschere, cioè quella che prende 
come criterio l’esistenza di un elemento del costume 
(falso volto, cappuccio, ecc.) da indossare sul volto, ci 
costringe a comprendere che anche nelle regioni che 
sono tradizionalmente considerate il regno privilegiato 
delle maschere esistono importanti zone in cui le ma- 
schere non sono usate. In Africa, per esempio, le ma- 
schere si trovano soprattutto lungo una fascia che ta- 
glia il centro del continente da occidente ad oriente e si 
incurva verso sud. Nelle Americhe l’uso intensivo del- 
le maschere è frequente soprattutto nelle alture occi- 
dentali dell'America settentrionale e meridionale. Infi- 
ne, in Oceania, la maschera è praticamente assente dal- 
la Polinesia. Essa è estremamente diffusa in Melanesia, 
sebbene non sia usata tra la maggior parte dei popoli 
montanari della Nuova Guinea, nella maggior parte 
dell’Irian Jaya e nella Papua Nuova Guinea orientale, 
in zone dell’arcipelago delle Bismarck, nelle Salomone 
centrali e sudorientali e nel gruppo di Santa Cruz, e nel 
gruppo delle Fiji. 

Sono state avanzate varie ipotesi per spiegare la frat- 
tura nella distribuzione delle maschere. Secondo una 
di queste, i popoli senza maschere semplicemente per- 
dono il desiderio di esprimere se stessi plasticamente e 
usano altri mezzi per formulare ed esprimere le pro- 
prie credenze. Oltre ad essere un esempio delle argo- 
mentazioni in circolazione, questa teoria va contro una 
quantità di eccezioni che essa non può spiegare, in 
particolare tra i popoli che hanno statue ma non ma- 
schere. L’assenza di maschere in determinate regioni 
dell’Africa è stata attribuita anche all’influenza dell’I- 
slamismo. Comunque, gli antropologi hanno dimo- 
strato che l’islamizzazione di una data regione non 
porta necessariamente all’eliminazione dell’arte delle 
maschere. Al contrario, certe tribù africane crearono 


nuove maschere dopo l’avvento dell’Islamismo per 
rappresentare i jin, per esempio (cfr. Bravmann, 
1977). Si è anche detto che le maschere sono più carat- 
teristiche nei popoli agricoltori. Questa ipotesi, co- 
munque, è giustificata solo parzialmente per la presen- 
za di maschere tra i cacciatori in Asia e nelle Americhe. 
La teoria generale che ha avuto più successo è stata 
quella della scuola storico-culturale, che spiegò la di- 
stribuzione delle maschere sostenendo il loro rapporto 
con le società cosiddette matriarcali. Un esame dei dati 
disponibili ha, tuttavia, screditato del tutto questa ipo- 
tesi. Attualmente, non è disponibile nessun modello 
globale per aiutarci a comprendere la distribuzione 
geografica delle maschere. 

In realtà, fin da quando hanno dovuto abbandonare 
le teorie generali del x1x secolo e degli inizi del xx, gli 
studiosi non hanno più mostrato molto interesse per lo 
studio di problemi di questa ampiezza. La maggior 
parte di essi si è concentrata invece sull’analisi appro- 
fondita di una società particolare, evitando ogni valu- 
tazione comparativa di vasta portata che essi conside- 
rano responsabile di parte degli errori passati. Altri 
hanno semplicemente sostenuto che le maschere ritua- 
li sono troppo diffuse per permettere a qualcuno di lo- 
calizzare un centro di diffusione. Alcuni hanno anche 
sostenuto che questa distribuzione diffusa eliminava il 
bisogno di cercare l’origine dell’istituzione delle ma- 
schere nella particolare società che stavano studiando, 
sostenendo sia che una tale ricerca era irrilevante per 
la comprensione della società contemporanea presa in 
considerazione sia che i concetti fondamentali alla ra- 
dice dell’uso delle maschere erano probabilmente pre- 
senti in embrione in tutti gli esseri umani e che conse- 
guentemente possono essere sviluppati indipendente- 
mente in luoghi diversi. E superfluo dire che una tale ipo- 
tesi, lungi dall’essere verificata, non spiega affatto per- 
ché certe popolazioni utilizzano le maschere e altre no. 

Tuttavia, alcuni interessanti studi circoscritti hanno 
tentato di specificare la posizione delle maschere pres- 
so alcune popolazioni. Alcuni cercano di spiegare il 
rapporto che può esistere in particolari società tra la 
maschera e altre strutture religiose e sociopolitiche. 
Altri cercano la provenienza delle maschere di tribù 
particolari, o addirittura cercano di ricostruirne la sto- 
ria. Per esempio, in alcune zone della Nuova Caledo- 
nia lo sviluppo dell’arte delle maschere sembra essere 
stato collegato allo sviluppo del rango di capotribù 
nella stessa regione (cfr. Guiart, 1966). Nell’Africa oc- 
cidentale l’uso o il non uso di maschere per manifesta- 
re le forze spirituali sembra direttamente in relazione 
con le caratteristiche dominanti dell’organizzazione 
sociale in aree particolari e specialmente col ruolo del- 
le strutture di discendenza e politiche (cfr. Siegmann, 
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1980). Ma siamo ancora privi di un modello generale 
che ci metterebbe in grado di spiegare la distribuzione 
delle maschere rituali e di comprendere, allo stesso 
modo, un elemento estremamente importante di que- 
sta istituzione. 

La datazione delle maschere. Di quanto nel passato 
possiamo risalire per trovare la comparsa della ma- 
schera rituale? Molti studiosi non esitano a risalire al- 
l’inizio dell'Età della pietra ma questo crea una quanti- 
tà di problemi. I documenti sui quali essi basano le lo- 
ro conclusioni non sono chiari e danno adito a varie in- 
terpretazioni. Consideriamo l’esempio del ben noto 
«Stregone» della grotta di Les Trois Frères (Ariège, 
Francia, metà dell’Era maddaleniana; circa 12.000 
a.C.). Esso è spesso considerato dagli studiosi del fol- 
clore e dagli etnologi come la più antica rappresenta- 
zione di un uomo mascherato, mentre molti paleonto- 
logi ora preferiscono vedervi un personaggio mitico di 
natura mista (metà uomo e metà bestia). Una simile fi- 
gura può essere o no collegata all’esistenza delle ma- 
schere; può costituire o no l’inizio o la conseguenza 
dell'uso delle maschere. In ogni caso, non si può essere 
categorici su questo. Ciò è vero anche per una quantità 
notevole di documenti che sono stati interpretati come 
raffiguranti esseri mascherati perché essi mostravano 
delle figure antropomorfiche con teste stilizzate o ani- 
mali. 

In una località dell’inizio del Mesolitico, a Seamer 
vicino a Scarborough, Yorkshire, furono scoperte al- 
cune bende per la fronte lavorate a forma di cervo, che 
potrebbero essere state indossate come una specie di 
maschera o di cappuccio. Ma è impossibile stabilire 
con certezza se queste bende per la fronte fossero usa- 
te come travestimento per la caccia o per una danza 
rituale. 

In una grotta a Nahal Hemar nel deserto di Giuda, 
gli archeologi hanno scoperto frammenti di numerose 
maschere di pietra datate al Neolitico B preceramico 
(via millennio a.C.). Sembra improbabile che queste 
maschere di pietra fossero poste sul volto di un indivi- 
duo che le indossava durante le cerimonie. Esse po- 
trebbero essere maschere funebri o la parte facciale di 
effigi o anche maschere che erano appese a un palo. 
Allo stato attuale delle nostre conoscenze, nulla ci per- 
mette di decidere in favore dell’una o dell’altra di que- 
ste ipotesi. Tuttavia, questi manufatti in pietra sono i 
più antichi documenti datati attendibili che testimo- 
niano l’esistenza di maschere nel vir millennio a.C. 
Non si può concludere da questo ritrovamento che esi- 
stettero, nello stesso periodo, maschere indossate da 
esseri umani viventi durante le cerimonie. Il documen- 
to più antico da questo punto di vista sembra apparte- 
nere all’Egitto, dove la rappresentazione di una figura 
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mascherata appare su un frammento di un muro del 
tempio funerario del re Sahoure (v dinastia, circa 2500 
a.C.). E tuttavia certo che con la tarda Età della pietra 
la plausibilità dell’esistenza di maschere rituali cresca, 
particolarmente nelle zone del Vicino Oriente, dell’A- 
frica e dell'Europa. 
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HENRY PERNET 


Maschere rituali nelle culture illetterate 


In tutte le principali regioni in cui si trovano ma- 
schere rituali — l'Africa, la Melanesia e le Americhe — la 
maggioranza delle figure dipinte sulle maschere sono 
esseri primordiali, antenati mitici, eroi culturali e dei. 
La vecchia idea sbagliata che la maggior parte delle 
maschere rappresenti gli «spiriti della morte» era do- 
vuta in larga misura alla confusione tra «i morti» e «gli 
antenati» e alla mancanza di precisione nella definizio- 
ne di «spirito». Per la verità, nella maggior parte dei 
casi la maschera non rappresenta semplicemente una 
figura particolare, la contestualizza anche. Cioè essa 
evoca gli eventi paradigmatici in cui la figura in que- 
stione ha svolto un ruolo. Questi eventi non sono ne- 
cessariamente rappresentati come su un palcoscenico 
teatrale; possono essere rievocati da una danza, da una 
canzone o un canto, da una commedia in costume o 
dalla recita di un testo che accompagna l’esibizione 
della maschera. Possono anche essere impliciti: la ma- 
schera interviene in determinate circostanze, perché la 
figura che rappresenta era coinvolta in circostanze si- 


mili al tempo delle origini — un fatto noto almeno agli 
iniziati. 

Tra i Senufo della Costa d’Avorio, per esempio, il 
kponiougo, «testa» o «faccia» del Poro, la società se- 
greta maschile, rievoca lo stato originario del mondo 
come è descritto nelle narrazioni mitologiche. Tra i 
Dan la maschera del tucano rievoca i fatti che hanno 
portato Dio a creare la terra. Sebbene noi abbiamo una 
conoscenza solo frammentaria dei miti della Melane- 
sia, molte maschere di quella parte del mondo sembra- 
no sforzarsi di rievocare eventi paradigmatici. Per 
esempio, la rappresentazione delle maschere Mai dei 
Sepik centrali della Nuova Guinea è accompagnata 
dalla recita di nomi totemici e dei testi mitici mediante 
un megafono di bambù. Un’altra maschera rappresen- 
ta uno spirito femminile che, insieme con un essere 
maschile spesso rappresentato in forma di coccodrillo, 
è il protagonista dei fatti che accompagnarono la crea- 
zione del mondo attuale. 

Sulla costa nordoccidentale dell’America settentrio- 
nale, «la maggioranza delle maschere Kwakiutl sono 
indossate nelle rappresentazioni, in un tipo di danza 
stilizzata, di episodi tratti dai miti familiari ereditari. 
In alcuni casi, la danza drammatizza l’avventura mitica 
dell’antenato, mentre in altri essa ricrea una danza of- 
ferta all’antenato da un essere mitico con il quale ven- 
ne in contatto» (Bill Holm, Crooked Beak of Heaven, 
Seattle 1972, p. 10). 

Tra gli Irochesi, all’inizio di ogni riunione delle Fal- 
se Facce, il loro capo rievoca il confronto tra la Falsa 
Faccia originaria e il Grande Spirito, in ricordo del 
quale le False Facce indossano maschere con nasi cur- 
vi. Prima di entrare nella casa di un malato per soccor- 
rerlo, le False Facce producono strani rumori. Questi 
suoni nasali sono considerati un’imitazione delle paro- 
le che la Falsa Faccia originaria disse durante un episo- 
dio della sua sfida al Grande Spirito (Frank G. Speck, 
Midwinter Rites of the Cayuga Long House, Philadel- 
phia 1949, pp. 86s.). 

Negli Stati Uniti sudoccidentali, le danze maschera- 
te degli Zuni rappresentano vari episodi della loro mi- 
tologia. Nella cerimonia Shalako, per esempio, alcune 
danze consistono in una rappresentazione mimetica 
delle azioni dei kachina quando vogliono mandare 
pioggia agli Zuni. 

Nell’America meridionale i rituali e il simbolismo 
hanno spesso un carattere elementare. Comunque, 
un’attenta analisi delle cerimonie rivela, nonostante 
tutto, che molti ricordano gli episodi principali della 
mitologia tribale. I Caraji, che vivono lungo il corso 
medio del fiume Araguaia, hanno maschere che raffi- 
gurano una coppia di pappagalli soprannaturali la cui 
trasformazione nel genere umano è narrata in un mito. 


L’Aruanà, una danza eseguita nella stessa regione, por- 
ta il nome di un pesce che era la forma dei Carajà pri- 
ma che diventassero esseri umani. 

È importante notare che l’uso delle maschere può 
essere derivato più dalla volontà di recitare certi fatti 
che dal desiderio di rappresentare determinate figure. 
Le maschere, a volte, non raffigurano un personaggio 
particolare, ma solo fatti. Per esempio, tra i Mali-Bai- 
ning della Penisola della Gazzella nella Nuova Inghil- 
terra lo scopo più importante della festa dei Mandas è 
di rappresentare i fatti che si sono svolti nel mitico 
tempo primordiale. Mentre un coro di donne canta la 
storia della creazione, otto maschere rappresentano le 
sue varie fasi: la nascita del mare, l’apparizione della 
terra, della foresta primordiale, della flora, del vento, 
degli animali e degli uccelli, e, quando la scena è stata 
così preparata, l'apparizione della prima coppia uma- 
na e dei suoi figli. In questa festa alcune maschere raf- 
figurano fatti più che personaggi: le maschere ngoa- 
remchi raffigurano vortici e perciò spiegano la nascita 
del mare, che turbina in tutte le direzioni; le maschere 
ngavoucha mostrano come la terra fu separata dalle ac- 
que; e così via (Carl Laufer, Die Mandas-Maskenfeier 
der Mali-Baining, in «Jahrbuch des Museums fùr 
Vélkerkunde zu Leipzig», 27, 1970). 

I Dogon del Mali hanno una maschera chiamata str:- 
ge, un termine che può essere tradotto letteralmente 
come «casa a due piani». Questa maschera consiste in 
una faccia rettangolare sormontata da un montante 
scolpito molto alto che talvolta misura più di cinque 
metri. All’inizio, agli antropologi fu detto che il sirige 
era recente e profano, una semplice scultura ispirata 
dalla vista di una «casa a due piani», e che gli ampi 
movimenti tracciati dal suo montante servivano solo 
per permettere a chi lo indossava di mettere in risalto il 
potere della propria mascella e del proprio collo (Mar- 
cel Griaule, Masques dogons, Paris 1938, p. 587). In 
seguito, fu data loro un’idea più complessa della co- 
smologia dogon e un’altra interpretazione della ma- 
schera, con quattro varianti. 1) La prima rievoca l’ope- 
ra del dio supremo (Amma); il piroettare di chi indos- 
sa la maschera, con il montante che deve essere mante- 
nuto orizzontalmente, rievoca il roteare del dio Amma 
mentre creava il mondo. 2) La seconda variante rievo- 
ca le avventure di Ogo, una figura molto importante 
che è nota come la «volpe pallida». 3-4) La terza e la 
quarta variante raffigurano aspetti della discesa e del- 
l'impatto dell’arca che svolge un ruolo molto impor- 
tante nella mitologia Dogon. Alla luce del secondo li- 
vello di interpretazione, consistente in queste quattro 
varianti, è chiaro che la maschera non rappresenta la 
casa a due piani, ma che sia la maschera sia la casa rie- 
vocano la stessa serie di eventi mitici. 
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Simili analisi possono essere fatte per altre maschere 
(Marcel Griaule e Germaine Dieterlen, Le renard pàle, 
Paris 1965). Perciò, quando le maschere vengono mo- 
strate nella piazza principale di un villaggio Dogon, il 
ricco insieme di cose e di figure animali ed umane è 
una riproduzione del mondo, un catalogo della fauna 
sia viva sia estinta delle scogliere e delle pianure. Que- 
sta esibizione rievoca tutte le funzioni pubbliche, i 
commerci, le età; presenta una folla di stranieri amici o 
nemici; mima un’ampia varietà delle attività essenziali, 
tutte in un ordine preciso, almeno teoricamente. Essa è 
veramente un cosmo. Quando la maschera della socie- 
tà compare nella pubblica piazza, essa danza l'avanzare 
del mondo; essa danza il sistema del mondo. 

Poiché dipende dal grado di conoscenza raggiunto 
dagli spettatori e dai partecipanti, questa danza è com- 
presa in modo differente. Ad un primo livello si pensa 
che le maschere rappresentino elementi del cosmo do- 
gon, cioè che descrivano cosa sia questo mondo e co- 
me funzioni; qui le maschere vengono interpretate so- 
prattutto sulla base del loro aspetto (casa a piani, le- 
pre, straniero). Ad un altro livello, tuttavia, le stesse 
maschere possono anche riferirsi a eventi primordiali 
che spiegano come e perché il mondo è diventato così 
come i Dogon lo sperimentano adesso. I due livelli 
non si contraddicono l’un l’altro ma corrispondono a 
diversi punti di vista, a gradi differenti di sofisticazio- 
ne nella comprensione della recita in maschera. 

Questi significati diversi e complementari, così ben 
documentati tra i Dogon, un popolo la cui cosmologia 
e le cui maschere potrebbero essere studiate in detta- 
gio, semplicemente confermano quanto detto in prece- 
denza, cioè, che le maschere non si limitano necessa- 
riamente a rappresentare una persona particolare ma 
possono essere usate anche per rappresentare un fatto 
o una qualità più o meno astratta o una caratteristica di 
un personaggio. 

In alcuni casi, il sistema all’interno del quale un po- 
polo vive può essere rappresentato non solo da un in- 
sieme di maschere ma da una maschera particolare che 
riassume l’intero sistema. Per esempio, tra gli Igbo set- 
tentrionali della Nigeria orientale la maschera tjele è 
un grande quadro di figure con ornamenti che pendo- 
no dall’orlo più basso per nascondere l’attore, che por- 
ta sulla testa l’intera struttura. Il tema del quadro che 
occupa la parte superiore dello z/e/e è la vita di una ti- 
pica comunità igbo (John S. Boston, Sormze Northern 
Igbo Masquerades, in «Journal of the Royal Anthropo- 
logical Institute of Great Britain and Ireland», 90, 
1960). 

Presso il gruppo Bantsaya dei Teke occidentali la 
maschera del danzatore Kidumu è un vero compendio 


della cultura del gruppo (M.-C. Dupré, A propos d’un 
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masque des Téké de l’ouest (Congo-Brazzaville), in 
«Objets et Mondes», 8/4, 1968). La maschera è stret- 
tamente collegata agli avvenimenti fondatori della so- 
cietà e delle sue istituzioni, come anche ai suoi valori. 
Perciò è facile comprendere perché per molti popoli la 
maschera sia collegata alle forze conservatrici e svolga 
un ruolo importante nel controllo sociale, assumendo 
anche una funzione quasi di polizia. 

Talora le maschere perdono il loro valore rituale alla 
fine delle cerimonie cui hanno preso parte. Questo dif- 
fuso fenomeno spesso sorprende gli osservatori. Per 
es. Francis E. Williams, nel suo Drarza of Orokolo 
(Oxford 1940, pp. 373-76), si chiese perché le masche- 
re bevebe degli Elema della Nuova Guinea dovessero 
essere eliminate e distrutte alla fine del ciclo rituale, 
solo per essere ricreate nel ciclo successivo, mentre 
avrebbero potuto passare dall’uno all’altro senza subi- 
re mutamenti. Egli fu sconcertato nel vedere i risultati 
di anni di operosità e di arte consegnati così rapida- 
mente alle fiamme. Questa sorpresa di fronte all’ab- 
bandono o alla distruzione delle maschere una volta 
che sono state usate rivela due idee preconcette. In pri- 
mo luogo, il nostro interesse per la maschera come ma- 
nufatto ci spinge a mettere in risalto il prodotto finito e 
a sottovalutare il valore rituale insito nella sua realizza- 
zione. In aggiunta, noi tendiamo a considerare le ceri- 
monie con maschere come rappresentazioni teatrali e a 
pensare che tutti i preparativi che le precedono trovino 
il loro significato nella rappresentazione stessa. Questa 
è una visione distorta di quei cicli rituali; spesso il rea- 
lizzare la maschera è di per sé un rituale, che riproduce 
le varie fasi della creazione della maschera originaria. 
Perciò, è di vitale importanza che il ciclo seguente co- 
minci di nuovo dall’inizio, cioè, con la creazione della 
maschera. Questo ‘è probabilmente il motivo per cui le 
maschere possono essere distrutte o lasciate a marcire 
senza rimpianto alla fine del ciclo. 

La maschera e chi l’indossa. La nozione di «menta- 
lità primitiva» era prevalente tra gli studiosi all’inizio 
del xx secolo. Anche dopo che Lucien Lévy-Bruhl ha 
abbandonato la nozione del carattere prelogico di que- 
sta cosiddetta mentalità primitiva e ha rinunciato al 
suo concetto di partecipazione mistica, l’idea che l’uo- 
mo primitivo avesse una mentalità diversa ha conti- 
nuato a persistere. Una delle caratteristiche principali 
di questa mentalità, o della «coscienza arcaica», sareb- 
be l’incapacità di fare realmente distinzioni tra l’essere 
e la sua apparenza, tra la cosa e la sua immagine, tra 
«le signifiant et le signifié». Influenzati da questa pro- 
spettiva, la maggior parte dei libri sulle maschere ri- 
tuali ha diffuso la teoria secondo la quale chi indossa la 
maschera non rappresenta solo una data figura (ante- 
nato, eroe culturale, dio, ecc.) ma diventa realmente, è 


questa figura. Per questi autori, indossare una masche- 
ra era, perciò, simile a sottoporsi ad una trasformazio- 
ne reale. Alcuni studiosi andarono anche oltre e affer- 
marono che tale teoria forniva una spiegazione per il 
fenomeno della maschera stessa. Secondo loro, la ma- 
schera deriva dalla possibilità che essa dà all'uomo di 
liberare se stesso, di ripudiare la sua personalità attua- 
le e di sottoporsi ad una metamorfosi. 

Le condizioni della ricerca etnografica sul campo 
non sempre permette loro di valutare a quale preciso 
livello di realtà sia collocata la presenza di un essere 
mitico in un dato rituale. Ma alla luce della nostra co- 
noscenza attuale, la gamma in cui le varie ipotesi men- 
zionate sopra si possono applicare è divenuta sempre 
più ristretta. Infatti, gli studi migliori mostrano che le 
culture che utilizzano maschere sono perfettamente 
capaci di distinguere tra la cosa e la sua immagine. 

Per esempio, nel 1938, Marcel Griaule (Masques do- 
gons) scrisse che i Dogon non si adattavano alla preva- 
lente ipotesi relativa all’atteggiamento degli Africani 
verso le immagini da loro create. Lungi dall’essere in- 
gannati dalle apparenze o dagli effetti materiali del ri- 
tuale, essi erano certamente consapevoli della differen- 
za tra la cosa rappresentata e la sua immagine. Aveva- 
no anche una parola bibile, o belay, per esprimere i 
termini della riproduzione, dell’immagine, della somi- 
glianza e del doppio. Una fotografia è il dibile della 
persona che rappresenta. L’ombra di un essere vivente 
è considerata un dibile perché essa riproduce la sago- 
ma, l’atteggiamento e i movimenti di quella persona. 
Un ballerino mascherato è chiamato #zina bibile, ap- 
parenza o riproduzione della maschera. Scoperte simili 
sono state fatte tra numerosi altri popoli illetterati del- 
l'Africa, dell'Oceania e delle Americhe. 

Anche altri fattori sembrano ridurre la gamma della 
tesi della metamorfosi. Si nota, per esempio, il fatto 
che le maschere raramente sono associate alla posses- 
sione di chi le indossa, sebbene ciò sarebbe nella logica 
dell’ipotesi. Infine, gli iniziati in quelle comunità in cui 
le maschere si trovano costantemente mettono in evi- 
denza il fatto che solo i non iniziati credono che essi 
siano realmente alla presenza di uno spirito o di un 
dio. E difficile accordare queste affermazioni con la te- 
si della metamorfosi. Fin dal primo sorgere esse hanno 
costretto coloro che proponevano tale tesi ad imbar- 
carsi in spiegazioni spesso complicate per accordarla 
con i dati etnografici. 

Similmente, i tentativi di spiegare il fenomeno della 
maschera rituale con un desiderio, un bisogno, addirit- 
tura un istinto di chi la indossa, furono probabilmente 
influenzati da teorie adattate per spiegare la persisten- 
za delle maschere di Carnevale nel mondo occidentale. 
In un esempio di ciò che Evans-Pritchard chiamò il ti- 


po di supposizione «se io fossi un cavallo», il senso di 
liberazione sperimentato dall’occidentale che indossa 
la maschera è stato trasferito alle popolazioni cosiddet- 
te primitive. Senza negare che un tale sentimento pos- 
sa esistere tra la popolazione illetterata, sono costretto 
ad ammettere che ciò non può essere usato come spie- 
gazione generale del fenomeno della maschera rituale. 

Indossare una maschera ricade sotto l’egida del ser- 
vizio più che della liberazione. Questo servizio è spes- 
so obbligatorio: la condanna, leggera o grave, attende 
coloro che tentano di schivarlo. Una persona partico- 
lare o un gruppo più o meno ampio di gente è costretta 
ad affrontare questo compito: uno o vari membri della 
famiglia del morto, tutti i membri di una confraternita, 
tutti i maschi circoncisi, e così via. Sebbene l’indossare 
una maschera possa portare onore e prestigio, ciò gra- 
va chi l’indossa di vari doveri, come il pagamento di 
una tassa in conchiglie o in natura per ottenere il dirit- 
to di indossare una maschera particolare, o vari mesi di 
preparazione durante i quali coloro che indossano le 
maschere imparano i passi di danza, provando intensi- 
vamente movimenti combinati, e possono dover memo- 
rizzare testi complicati talvolta in una lingua segreta. 

Tra gli Asmat dell’Irian Jaya, per esempio, ci voglio- 
no quattro o cinque mesi per preparare le maschere 
per il rituale chiamato Jipae. Durante tutto questo 
tempo, coloro che indossano le maschere devono man- 
tenere i costruttori delle maschere. I parenti del morto 
per il quale è celebrato lo Jipae devono fornire, a tur- 
no, ogni giorno il cibo per coloro che indossano le ma- 
schere. Inoltre, coloro che indossano le maschere agi- 
scono come sostituti del morto e adottano i figli del 
defunto (H.C. Van Renselaar e R.L. Mellema, Asmat, 
Amsterdam 1956). 

La maschera e i morti. Una maschera è stata co- 
stantemente associata alla rappresentazione dei morti: 
la maschera del teschio. Alcuni esperti l’hanno consi- 
derata la forma più primitiva di maschera (per esem- 
pio, Hans Nevermann, Die Religionen der Stidsee und 
Australiens, Stuttgart 1968). Quei teschi parziali o 
completi, indossati sulla cima della testa o davanti al 
volto, decorati, rimodellati o coperti di pelle tesa, han- 
no provocato una quantità di ipotesi. Leo Frobenius, 
etnologo ed esploratore tedesco (1873-1938), li consi- 
derò parte di una logica continuazione che cominciò 
con l’uso di un teschio completo e si sviluppò verso 
l’uso di una maschera teschio per concludersi con la 
maschera scolpita nel legno. Maschere teschio si trova- 
no in tre regioni soprattutto. In Africa, maschere simili 
sono talvolta completamente ricoperte di pelle in un 
modo caratteristico della regione del fiume Cross, do- 
ve questa stessa tecnica è usata anche per coprire i sup- 
porti lignei delle maschere (per esempio, Keith Nick- 
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lin, Nigerian Skin-Covered Masks, in «African Arts», 
7/3, 1974). In America centrale, gli Aztechi spesso 
unirono le tecniche per rimodellare e decorare i teschi 
(per esempio con turchesi). Comunque, sono le ma- 
schere della Melanesia che hanno dato origine all’ipo- 
tesi principale (Hans Damm, Bermerkungen zu den 
Schidelmasken aus Neubritannen, in «Jahrbuch des 
Museums fir Vélkerkunde zu Leipzig», 26, 1969). In 
Melanesia il teschio è parzialmente o interamente ri- 
modellato o plasmato con una specie di cera; poi viene 
dipinto e spesso ornato con capelli umani che sono sta- 
ti incollati su di esso. Queste tecniche non sono tutta- 
via limitate alla confezione delle maschere. Esse sono 
usate anche per fare le effigi funebri (per esempio il 
rambararmp dei Malekula) e le teste rimodellate che so- 
no conservate in luoghi di culto e in santuari. 

Le stesse tecniche sono usate anche per modellare 
teste umane su supporti lignei. I primi osservatori di 
queste società prestarono poca attenzione alla funzio- 
ne e al significato di queste maschere. A causa dei mu- 
tamenti radicali che queste tradizioni hanno subito fi- 
no ad oggi, molte delle ipotesi fatte e delle domande 
sorte su di esse non possono mai essere controllate o 
risolte. Comunque un esame di alcune altre maschere 
della Melanesia raffiguranti personaggi storici defunti 
(in quanto opposte a quelle che raffigurano i morti co- 
me una categoria) ci aiuterà a definire il contesto gene- 
rale in cui la maschera teschio può essere posta più 
probabilmente. 

Nella cerimonia Jipae degli Asmat, per esempio, uo- 
mini mascherati rappresentano i morti pericolosi, so- 
prattutto bambini, grandi guerrieri e le vittime dei cac- 
ciatori di teste. Cominciando all’imbrunire i maschera- 
ti danzano, imitando l’andatura dondolante del casua- 
rio. Al sorgere del sole i danzatori si muovono verso la 
casa degli uomini seguiti dalle donne. Improvvisamen- 
te, gli uomini del villaggio attaccano le maschere con 
bastoni, costringendole ad entrare nella casa degli uo- 
mini e ponendo così fine al rituale. Nella cerimonia Ji- 
pae, la maschera rappresenta una specifica persona de- 
funta ma le sono attribuite anche varie caratteristiche 
solari. Questo rituale inizia al crepuscolo, quando, se- 
condo gli Asmat, il sole si mette la maschera e scende 
nel regno dei morti. I danzatori imitano il casuario, 
che gli Asmat associano al sole. Alla fine, il rituale si 
conclude al sorgere del sole, cioè quando il sole lascia 
il regno dei morti e si toglie la maschera. 

Per comprendere il significato di una cerimonia di 
questo tipo si deve tenere presente che per un grande 
numero di società, in Melanesia come anche in altre 
parti del mondo, non è la morte in sé e per sé ma il ri- 
tuale che apre la via verso una nuova vita. Questo ri- 
tuale adempie varie funzioni collegate insieme: impe- 
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disce allo spirito del morto di vagare tra i vivi; permet- 
te al defunto di godere della condizione dovuta al suo 
rango nell'aldilà; allontana il rischio che — disperato 
per il suo destino insoluto — il defunto possa agire con- 
tro i vivi per costringerli a celebrare il rituale appro- 
priato. Questo rituale può segnare anche la fine del 
lutto, essere l'occasione della ridistribuzione della ter- 
ra, o servire da cornice o da sfondo per le iniziazioni. 

L’organizzazione di queste cerimonie è spesso co- 
stosa. In aggiunta al finanziamento della fabbricazione 
delle maschere e di altri oggetti rituali, la famiglia può 
dover provvedere alle persone che li fanno, fornendo 
cibo e bevande in abbondanza per tutti i partecipanti 
al rituale, talvolta facendo loro anche dei regali. Forse 
questi costi eccessivi spiegano perché in alcune società 
solo i defunti di un certo livello socio-economico han- 
no diritto a questo tipo di rituale. Questa distinzione, 
di tipo socio-economico, è stata spiegata anche come 
la traccia di un’antica tradizione in cui solo il capo o il 
re era onorato con questo tipo di rituale. 

È soprattutto durante questo tipo di rituale che inter- 
vengono le maschere che rappresentano individui de- 
funti. Comprensibilmente, è fuori questione per un in- 
dividuo o un altro decidere, solo perché così gli piace, 
di organizzare una cerimonia in cui egli vorrebbe rap- 
presentare una persona defunta scelta a caso. Chi in- 
dossa la maschera deve essere legato da precisi vincoli 
di parentela con il defunto (per esempio, tutti i mariti 
delle sorelle e delle figlie del defunto devono compor- 
tarsi a turno come se fossero lui) o deve appartenere a 
un clan o a un villaggio che, a causa della complessa rete 
di relazioni basate sullo scambio e la reciprocità, ha il 
diritto di rappresentare il defunto. Questo rinforza la 
nozione che indossare la maschera è un servizio più che 
una ricerca di liberazione o di metamorfosi. 

Gli studiosi dell’inizio del xx secolo erano così 
preoccupati dell’idea per cui chi indossava la maschera 
adottasse una nuova personalità che tralasciarono uno 
degli scopi principali della maschera — che può essere 
stato quello di identificare il defunto col suo modello 
paradigmatico (il primo essere umano morto, un eroe 
culturale, ecc.), e non solo quello di associare chi in- 
dossa la maschera con lo spirito del morto. Questo è, 
tuttavia, uno degli elementi importanti di rituali come 
il Melanggan della Nuova Irlanda, il Ne-leng dei Male- 
kula, l’Horiomu dei Kiwai, lo Jipae degli Asmat, il 
Mbii-kawane dei Mimika (Nuova Guinea) e così via 
(Henry Pernet, Le mort et son modéle, in «Numen», 
29, 1982). 

Questa identificazione può prendere varie forme 
che cadono tra due poli estremi. In alcuni casi non si fa 
nulla per causare l’apparizione della figura maschera- 
ta, come essa è definita dalla tradizione, più vicina a 


quella del defunto. In questi casi, è soprattutto l’atteg- 
giamento dei parenti che esprime questa identificazio- 
ne; essi si comportano verso la figura mascherata come 
farebbero verso il defunto che stanno piangendo. La 
cerimonia chiamata Mbii-kawane è vicina a questo ti- 
po (J. Pouwer, A Masquerade in Mimika, in «Antiqui- 
ty and Survival», 5, 1966). In altri casi viene fatto un 
considerevole sforzo perché la persona mascherata as- 
somigli il più possibile al defunto. In questo caso l’i- 
dentificazione con la figura paradigmatica è fatta me- 
diante il testo, che è cantato o recitato, mediante i passi 
di danza e così via. Questo sembra essere il caso del- 
l’Horiomu dei Kiwai. Durante la sepoltura del defun- 
to, la sua altezza è misurata con un bastone, e mediante 
il rituale egli è impersonato da un uomo della stessa al- 
tezza che indossa i suoi ornamenti. Dopo, questi orna- 
menti vengono distribuiti per essere esaminati dalle 
donne, ed essi non sono mai indossati da altri danzato- 
ri eccetto che dal supposto proprietario (Gunnar 
Landtman, The Kiwaîi Papuans of British New Guinea, 
London 1927, p. 335). 

Le annotazioni precedenti riguardano anche in par- 
te le maschere funebri. Fin dal secolo scorso, il termi- 
ne maschera funebre è stato usato per classificare vari 
tipi di maschere che furono trovati su resti mortali, su 
mummie, su urne funerarie o tra gli arredi funebri tro- 
vati in alcune tombe. Alcune di queste maschere sono 
realistiche, sembrano dei ritratti e sono state modellate 
per l’occasione direttamente sul volto della persona 
morta. Altre, talvolta chiamate «idealistiche», rivelano 
tratti che ovviamente non appartenevano al defunto. 
Tra queste due categorie si trovano delle varianti, cioè 
dei ritratti idealizzati o stilizzati. Altre, infine, non 
hanno una vera faccia. In alcuni casi la maschera pote- 
va essere stata indossata da qualcuno durante un ritua- 
le di sepoltura, mentre in altri casi non ci sono testimo- 
nianze per sostenere una tale interpretazione. 

Le tradizioni che mostrano maschere funebri sono 
estremamnte diffuse sia storicamente sia geografica- 
mente; tuttavia, alcuni autori non disperano di trovare 
la loro origine comune e di rintracciare la loro storia 
nell’antico Egitto, a Micene, in Etruria, nell’antica Ro- 
ma, nella Cina antica, in Siberia, nel Tibet, nell’ Ameri- 
ca precolombiana, nell'America del xvi e del xIX se- 
colo e così via. 

La categoria della maschera funebre, perciò, non 
corrisponde a una classe ben definita di maschere; in 
modo non sorprendente, questo ha portato ad un’am- 
pia gamma di interpretazioni. Comunque, tenendo 
conto delle ampie variazioni che si possono trovare tra 
una tradizione e l’altra, le maschere funebri sembrano 
agire su due principi basilari. Il primo principio è im- 
pedire agli spiriti dei morti di vagare tra i vivi (offren- 


do loro un nuovo aiuto, spingendoli o costringendoli 
ad abbandonare i vivi e così via). Il secondo principio 
è assicurare che il defunto raggiunga felicemente il 
luogo di riposo che deve essere suo nell'aldilà. 

L’identificazione con un modello paradigmatico nel 
raggiungimento di questo scopo non dovrebbe essere 
trascurata. Questa identificazione può essere espressa 
nelle caratteristiche delle maschere, o nel fatto reale 
d’indossare una maschera, o mediante altri elementi 
del rituale funerario. Tra gli Egizi, per esempio, Osiri- 
de era rappresentato come un re mummificato. La 
mummificazione del defunto unita all’uso di una bara 
a forma di mummia, perciò, rinforza l’identificazione 
del defunto con Osiride. 

Maschere, donne e società segrete. Alla fine del 
xIX secolo, un’intera scuola di pensiero sviluppò il 
concetto di una stretta connessione tra l’istituzione 
delle maschere e le cosiddette società matriarcali. Co- 
me viene definito dal giurista e classicista svizzero ]J.]. 
Bachofen (1815-1887), il concetto di matriarcato com- 
prende un sistema legale e politico in cui il potere ap- 
parteneva alle donne in società con discendenza matri- 
lineare. Frobenius andò oltre e modificò leggermente 
questa nozione e pose le basi per la Kulturkreiselehre 
(«teoria dei cicli culturali») che sarebbe stata sviluppa- 
ta e divulgata dai suoi seguaci. [Vedi KULTURKREI- 
SELEHRE, vol. 5]. 

Secondo i sostenitori di questa teoria, la divisione 
della macrounità sociale in due metà era collegata alla 
discendenza matrilineare e alla pratica dell’agricoltura. 
Questa organizzazione dualistica era accompagnata da 
società segrete maschili i cui membri indossavano ma- 
schere per incarnare e onorare il defunto. Secondo i 
presupposti evoluzionisti, al «matriarcato» fu assegna- 
to un posto nella storia della civiltà. Si credette che in 
un certo periodo le donne ebbero un ruolo guida nella 
società e che, come tentativo di sfuggire al loro domi- 
nio, gli uomini crearono le società segrete. Le loro ma- 
schere erano perciò i mezzi aggressivi con cui riguada- 
gnavano il potere sulle donne. Questo legame quasi 
organico tra società segrete e maschere può essere 
espresso secondo il seguente schema teorico: a) lo sco- 
po delle società segrete è terrorizzare i non iniziati, in 
particolare le donne; b) questo scopo è raggiunto me- 
diante l’uso di maschere che rappresentano spiriti; c) a 
causa delle maschere per rappresentare spiriti chi le in- 
dossa non deve essere riconoscibile; d) da ciò ne con- 
segue che in origine la maschera deve aver nascosto 
tutto il corpo di chi l’indossava (Felix Speiser, Etbro- 
graphische Materialien aus den Neuen Hebriden und 
den Banks-Inseln, Berlin 1923). 

Questa teoria, che offriva uno schema logico e unico 
per un assortimento di fatti sconcertanti, era estrema- 
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mente popolare. Comunque, lungo la strada presa dal- 
l'antropologia fin dagli anni ’30 tutti i suoi elementi 
sono stati gradualmente discussi. Per esempio, è stato 
impossibile trovare, nella storia o tra i popoli studiati 
dall’etnologia, una sola società vivente nel matriarcato 
come definito da Bachofen. Si dimostrò che il concetto 
di matriarcato era nato dalla confusione tra il sistema 
del potere da un lato e la discendenza matrilineare dal- 
l’altro. Quanto alla posizione data al concetto di ma- 
triarcato nella storia della civiltà, si scoprì che era stato 
un risultato puramente arbitrario della mentalità evo- 
luzionista. 

Per quanto riguarda le società segrete, l'apparente 
semplicità di questa spiegazione nacque dal fatto che 
all’inizio di questo secolo gli studiosi raggrupparono 
un numero significativo di istituzioni molto diverse 
sotto il termine di società segreta. Molte di loro erano 
segrete solo di nome, come le confraternite di uomini, 
le organizzazioni per gruppi di età, le società iniziati- 
che, le società basate sul rango sociale e le società cul- 
tuali più o meno ristrette. Inoltre, studi posteriori mo- 
strarono che le maschere potrebbero esistere molto 
bene indipendentemente dalle società segrete, e che 
molte società segrete non avevano maschere, mentre 
altre avevano adottato solo recentemente la maschera, 
che era ben nota in altri contesti. Il concetto di un le- 
game primitivo e originario tra maschere e società se- 
grete, perciò, non può più essere assunto acriticamen- 
te; nello stesso modo, gli studiosi non possono più in- 
discriminatamente raccogliere sotto l’etichetta «socie- 
tà segrete» tutte le istituzioni etereogenee che i primi 
autori erano soliti amalgamare. 

La teoria sosteneva che le maschere erano destinate 
a terrorizzare le donne. Questo era possibile solo se chi 
le indossava era in grado di ingannare le donne facen- 
do loro credere di essere in presenza di spiriti più che 
di uomini in maschera, il che a sua volta presupponeva 
l’uso di un costume che nascondesse completamente 
chi indossava la maschera. Secondo quest’ipotesi, le 
maschere che non erano accompagnate da un costume 
completo avevano, perciò, perso il loro carattere origi- 
nario ed erano ritenute più recenti. Comunque, anche 
questo aspetto della teoria crolla ad un esame più ap- 
profondito. I resoconti etnografici meglio documentati 
dall'Africa, dalla Melanesia e dalle Americhe mostrano 
che le donne sono consapevoli della vera natura delle 
maschere: esse non sono ingannate da un rituale, il cui 
scopo sarebbe quello di ingannarle. Tuttavia esse mo- 
strano emozioni, talvolta violente, durante l’esibizione 
di certe maschere. Se non sono spaventate dalle appa- 
renze, allora come si possono spiegare tali sentimenti? 

In molti casi sembra si tratti di una «espressione 
coatta di sentimenti». Per esempio, quando le donne 
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esprimono paura di fronte alle maschere, o quando ri- 
conoscono in esse i defunti delle proprie famiglie e li 
implorano con pianti e lacrime, si è costretti a chieder- 
si se un tale sfoggio di emozioni non sia una parte es- 
senziale e obbligatoria del rituale stesso. Non c’è dub- 
bio che le donne sono spaventate in molte società. Ma 
sono spaventate dalle conseguenze che seguirebbero se 
esse non si comportassero come richiede la tradizione 
o se aprissero una breccia nelle proibizioni che circon- 
dano le maschere. A seconda della situazione e delle 
società, verrebbe imposta una ammenda, si dovrebbe 
fare un sacrificio, la donna si ammalerebbe, diverreb- 
be sterile o addirittura morirebbe, gli uomini potreb- 
bero ucciderla, chi indossa la maschera morirebbe, 
l’intera comunità scomparirebbe e così via. Ciò non si- 
gnifica che le donne agiscano soltanto per paura e che 
le loro emozioni (per esempio, il loro dolore) non sia- 
no autentiche. Ma la loro sincerità si indirizza verso il 
significato culturale della maschera e verso il rituale e 
può essere compresa solo se accettiamo l’idea che tutti 
coloro che partecipano al rituale lo fanno al livello del 
suo significato nella loro tradizione e che essi sono 
consapevoli dei mezzi impiegati per la rappresentazio- 
ne. Gli studi attuali ci portano a considerare che il pro- 
fondo significato di un rituale con maschere può essere 
percepito solo se si ammette che tutti i comportamenti 
osservati sono significativi, quelli delle donne e quelli 
degli uomini, essendo entrambi gli apporti necessari al 
rituale e suoi costituenti (Henry Pernet, Masks and 
Women. Toward a Reappraisal, in «History of Reli- 
gions», 22, 1982). 

Il rifiutare l'elegante ipotesi dei «cicli culturali» non 
risolve tutti i problemi, tuttavia, dato che restano una 
quantità di fatti sui quali essa era basata. Il fatto che le 
donne sono, come regola generale, escluse dall’indos- 
sare le maschere, non può essere negato. Anche se si 
prendono in considerazione le numerose eccezioni a 
questa regola (eccezioni che in passato furono conside- 
rate tracce di uno stadio matriarcale), un semplice stu- 
dio statistico sarebbe sufficiente per mostrare che nella 
maggior parte dei casi le maschere sono indossate da- 
gli uomini. Perciò, se il rituale con maschere deve esse- 
re visto nel contesto di un simbolismo condiviso da 
uomini e donne, la dialettica tra i due sessi rivelata dal 
rituale non deve essere trascurata. Essa ci riporta in- 
dietro alla sacralità peculiare di ogni sesso e all’atteg- 
giamento ambivalente degli uomini verso il potere del- 
le donne: in particolare per ciò che riguarda la capacità 
delle donne di generare e di autoregolare la propria 
impurità mediante i propri cicli mestruali. (Il simboli- 
smo del ciclo mestruale è di considerevole importanza 
per le maschere dogon e yoruba, per esempio). Se que- 
sta dialettica maschile/femminile non può essere ridot- 


ta semplicemente all'opposizione «ingannatore-domi- 
natore/ingannato-dominato», essa tuttavia continua a 
esistere (cfr., per esempio, Annette Leleur, Sexes or 
Chaos?, in «Folk», 21/22, 1979-1980), come accade 
nei numerosi miti che narrano che le maschere furono 
scoperte o possedute per la prima volta dalle donne e 
che a quell'epoca le donne governavano la società. 
Questi racconti non sono più considerati reminiscenze 
storiche. Essi sono invece interpretati da una prospet- 
tiva sincronica, cioè, in quanto aventi significato nel 
loro attuale contesto: la società contemporanea in cui 
si trovano. A seconda del caso, essi delimitano il domi- 
nio peculiare di ogni sesso, giustificano la gerarchia dei 
sessi, legittimano l’esclusione delle donne spiegandone 
l'origine, cioè, di solito ricordando che le donne stesse 
sono responsabili di questo trasferimento agli uomini: 
per stupidità o ignoranza, esse non seppero cosa fare 
della loro scoperta e la dovettero volgere verso gli uo- 
mini; esse tiranneggiavano gli uomini che furono co- 
stretti a reagire; un nemico attaccò e le donne, incapaci 
di fare la guerra, dovettero abbandonare il potere agli 
uomini; lo spirito dell'oggetto rituale rifiutò di entrare 
in contatto con le donne una volta che le vide mestrua- 
te; o, semplicemente, le donne dei primi tempi, di loro 
spontanea volontà, diedero l'oggetto agli uomini. 

Nonostante ciò, resta il problema della presenza in 
Africa, in Melanesia e nelle Americhe di tradizioni si- 
mili che comprendono la maschera rituale; il mito del- 
la sua scoperta da parte di una donna e della sua suc- 
cessiva perdita a favore degli uomini; il bul/-roarer co- 
me voce degli spiriti delle maschere; la sterilità o la 
morte come conseguenza di qualsiasi contatto tra una 
donna e una maschera; e vari altri elementi più o meno 
chiaramente attestati. Molte ipotesi e teorie possono 
essere fatte e sono state fatte per spiegare questa realtà. 
Ciò che è certo è che, qualunque sia l'approccio e qua- 
lunque riserbo si possa avere per ricerche che coprono 
un campo così vasto, solo uno studio comparativo del- 
le tre principali regioni in cui sono usate le maschere ci 
porterà più vicino ad una comprensione di questo pro- 
blema. Ciò non è ancora possibile e dovrà essere con- 
dotto sulla base dei nuovi ritrovamenti archeologici, 
storici e antropologici disponibili in queste aree. 

[Vedi ANTENATO MITICO e EROE CULTURA- 
LE, vol. 1]. 
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MASCHERE RITUALI b>b 


Maschere rituali nelle culture europee 


In Europa, come altrove, l’uso delle maschere è con- 
nesso ad una varietà di scopi. In piccole comunità etni- 
che esse possono fornire una copertura di fronte a ne- 
mici reali o immaginari. In quanto camuffamenti, le 
maschere alterano l’aspetto fisico di una persona per 
creare l'illusione di un’altra identità. Nel contesto di 
una mascherata, le maschere possono essere usate per 
creare confusione psicologica o sociale o per alterare la 
personalità di qualcuno. Le maschere possono ricopri- 
re anche una funzione religiosa, trasformando chi le 
indossa in un sacerdote, un semidio o un demone, sia 
nel contesto di un mito o di un rituale sia in connessio- 
ne con vari atti di consacrazione. Come accade in tutto 
il mondo, le maschere in Europa sono state usate come 
strumenti magici che trasformano gli esseri umani, 
rendendoli capaci di comunicare con poteri sopranna- 
turali ed esseri divini o di controllarli. Analogamente, 
le maschere possono rappresentare le metamorfosi 
delle divinità stesse; perciò gli esseri umani possono 
essere coinvolti in avventure miracolose e strane. In 
aggiunta alcune maschere popolari europee sono remi- 
niscenze delle antiche ierofanie che portarono ordine 
nel mondo. 

In epoca preistorica, durante il Neolitico, l’Età del 
bronzo e l’Età del ferro, quando le maschere erano 
usate per camuffarsi, nascondersi o in mascherate, nel 
contesto del rituale e della cerimonia pubblici, aveva- 
no una funzione puramente formale. Per contrasto, 
quando erano usate come strumenti di trasformazione 
magica, le maschere causavano reali cambiamenti spi- 
rituali in chi le indossava. Tali cambiamenti compren- 
devano l’alterazione dell’identità, la perdita della per- 
sonalità, la creazione di una doppia personalità, il pro- 
vocare una trance simile al sogno. Le maschere poteva- 
no provocare anche una metamorfosi o una ierofania. 
Era soprattutto il sacerdote preistorico, e attraverso lui 
il fedele, che subiva tali trasformazioni. 

Quando servivano per camuffarsi, nascondersi o in 
mascherate, le maschere erano usate sia individual- 
mente dagli stregoni sia collettivamente dai parteci- 
panti a vari riti e cerimonie connessi con le feste sta- 
gionali. La comunità partecipava alle processioni ma- 
scherate chiamate prosopoforie (dal greco prosopon, 
«volto», e phoros, «colui che indossa»). Queste proso- 
poforie erano in genere avvenimenti solenni, severi e 
disciplinati, e consistevano in processioni di persone 
mascherate che sfilavano in silenzio o canticchiando 
melodie accompagnate da flauti, cetre, tamburi, cim- 
bali o campanelle. 

Gli etnologi considerano la maschera uno strumen- 
to culturale che gli esseri umani utilizzano per innal- 
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zarsi al di sopra di un'esistenza meramente animale. 
Perciò come importante mezzo per rappresentare 
ideali e per costruire cultura, le maschere rivelano una 
dimensione fondamentale della creatività umana. Co- 
me ha osservato Mircea Eliade: «Una maschera rende 
[l’uomo] ciò che ha deciso di essere, boro religiosus 
[«uomo religioso»] e anche zoion politikon [«animale 
politico»]» (Eliade, 1964). 

La nostra conoscenza delle maschere nell'Europa 
preistorica è basata su vari resoconti di autori greci e 
romani e sull'esame di vari resti archeologici e paleon- 
tologici compiuto alla luce di ciò che sappiamo sull’u- 
so popolare di maschere nell'Europa medievale e mo- 
derna. 

Gli scrittori antichi da Omero a Giulio Cesare men- 
zionano l’uso magico o pratico di tatuaggi e polveri 
fatte di terra da parte dei primi Europei. I loro reso- 
conti sono stati confermati da ritrovamenti archeologi- 
ci di statuette decorate con maschere tatuate. Un simi- 
le tatuaggio con emblemi magici e mitici aveva senza 
dubbio lo scopo di dare un mascheramento magico a 
chi lo indossava. 

Si può trovare anche traccia di un uso delle masche- 
re più sviluppato. Queste maschere spesso raffigurano 
varie esagerazioni o trasgressioni complete della nor- 
male fisionomia umana. Per esempio, una maschera 
può raffigurare un volto mezzo ridente e mezzo triste, 
o metà veramente umano e metà bestiale. Tali masche- 
re avevano lo scopo di porre chi le indossava lontano 
dalla comune categoria dell’umanità e di evocare la 
presenza di vari esseri mitici o di rievocare eventi sacri. 
Esse molto probabilmente erano usate nel contesto di 
rituali e cerimonie di iniziazione e senza dubbio susci- 
tavano il fervore della devozione o anche un terrore 
soprannaturale. Oggigiorno, tali maschere sono traccia 
della trasformazione di strumenti di credenza in meri 
strumenti di divertimento. 

La fabbricazione delle maschere rivela altri aspetti 
del loro significato magico e mitologico. La scelta dei 
materiali è basata sia sul simbolismo della maschera sia 
sulla sua struttura funzionale. Le maschere integrali 
(maschere che coprono tutto il corpo di chi le indossa) 
di animali richiedono le pelli intere di cervi, orsi selva- 
tici, lupi o altri animali. Maschere più piccole richie- 
dono solo parte di una pelle. Il legno può essere usato 
per le maschere per la testa; possono essere usati anche 
zucche, meloni, fogliame, lino, canapa, bacche e me- 
talli. Ciò che è interessante è l'ampiezza della scelta dei 
materiali dettata dai desiderati effetti simbolici, che 
vanno dall’orrendo al burlesco, dal grottesco al comi- 
co, dall’innocente allo ieratico, dal demoniaco all’an- 
gelico. 

Nell’Europa occidentale le maschere sono prodotte 


in serie, mentre nell’Europa orientale sono fatte dagli 
stessi che le indossano e hanno una precisa impronta 
individuale derivata dalla tradizione. Coloro che parte- 
cipano alle prosopoforie sono obbligati a fare le loro 
maschere secondo un preciso rituale e devono essere 
anche in uno stato di perfetta purità fisica e spirituale. 

La decorazione finale delle maschere è fatta nel con- 
testo di una danza rituale o cerimoniale eseguita prima 
della prosopoforia. Durante questa prova le maschere 
appaiono in tutto il loro splendore, i loro ornamenti 
scintillano col movimento della danza, che è effettuata 
al suono di strumenti a percussione o a fiato. 

Le maschere integrali sono il tipo più primitivo e il 
più significativo in relazione al rituale magico e religio- 
so. Esse segnano il periodo nomade dell’epoca preisto- 
rica, quando il cacciatore e la sua famiglia vagavano in 
cerca di selvaggina e quando coloro che coltivavano la 
terra si spostavano alla ricerca di terre fertili. Questa 
condizione nomade spiega perché i più antichi docu- 
menti paleoetnologici consistono in disegni, incisioni e 
pitture in caverne raffiguranti l’uso rituale di masche- 
re. Come è raffigurato sulle pareti della grotta di Trois 
Frères in Francia, la figura del cacciatore-stregone, ve- 
stito con una pelle di cervo, talvolta chiamato anche lo 
Stregone, esegue un rituale inteso a ottenere un mag- 
gior accesso alla selvaggina. Nella stessa grotta vedia- 
mo la figura danzante di un cacciatore-stregone vestito 
con una pelle di bisonte che insegue quella che è pro- 
babilmente un’antilope che fugge impaurita dietro un 
cervo. È possibile che queste rappresentazioni mimas- 
sero lo spirito degli animali cacciati. Simili rituali prei- 
storici di avvicinamento alla selvaggina sono analoghi 
ai rituali di caccia che si trovano fino al XVIII-XIX seco- 
lo presso vari popoli non europei. 

Dall’uso di maschere di cervi e di bovini nei rituali 
di caccia preistorici, i popoli dell'Europa passarono al- 
le prosopoforie festive e cerimoniali del periodo stori- 
co. Maschere integrali di cervi e di tori continuarono 
ad essere usate nei tempi storici più antichi, sebbene 
da popolazioni sedentarie e per differenti ragioni. Di 
particolare importanza in questo sviluppo fu il ruolo di 
certi elementi culturali diffusi dalle migrazioni indoeu- 
ropee, soprattutto per mezzo dei Celti e dei Greci, che 
favorirono i culti del cervo, del toro, del cavallo e del- 
l'orso selvatico. I Celti, che consideravano il cervo un 
animale sacro, lo utilizzavano come emblema cultuale 
e strumento prosopoforico. Il dio con le corna di cer- 
vo, Cernunnos, il «principe degli animali selvatici», 
era il centro della religiosità celtica nell’Età del bronzo 
nell'Europa occidentale. Nell'area etnoculturale dei 
Celti sono state scoperte anche una maschera di dea 
con le corna (ora al Museo del Kent) e una maschera 
votiva di una dea cervina. L’iconografia e il bestiario 


sacro dei Celti davano risalto anche alle maschere del 
cavallo, dell’orso selvatico e del cervo. Tutte queste so- 
no state conservate dalla tradizione popolare fino ad 
oggi. Questa popolarità spiega l’esistenza di una vasta 
gamma di maschere integrali di cervi e di cavalli tra 
quasi tutti i popoli d’ Europa, accompagnate dalle cor- 
rispondenti leggende su cervi, tori e cavalli miracolosi. 

Nel Neolitico si svilupparono le maschere di guerra, 
ricavate dalle pelli di animali carnivori feroci. Esse era- 
no indossate sulla testa e calate sul volto come una vi- 
siera durante la battaglia: Il mascherarsi in battaglia 
era accompagnato da urla selvagge, balzi animaleschi e 
dal clamore delle armi. Queste maschere di guerra 
provocavano una furia simile alla guerra in chi le in- 
dossava e spargevano il terrore della morte tra i loro 
nemici. I Celti preferivano come maschere teste di cer- 
vo; i Daci le teste di lupi e di orsi. 

Durante l’Età del bronzo, gli Etruschi e i Traci crea- 
rono elmi metallici con maschere-visiera come anche 
mascherine magiche sovrapposte sulla cima degli elmi. 
Le mascherine raffiguravano occhi sporgenti e soprac- 
ciglia fatte con serpenti, che suggerivano il potere ma- 
gico dei guerrieri che le indossavano. 

I maghi e i sacerdoti dei Celti e dei Daci indossava- 
no bianchi cappucci con maschere quando sfilavano in 
processioni cerimoniali nei luoghi consacrati nelle fo- 
reste o sulle montagne o quando praticavano riti di 
passaggio o di consacrazione. Nello stesso tempo co- 
minciarono ad essere usate le maschere funebri, alcune 
integrali e altre solo per la faccia. Esse avevano lo sco- 
po di proteggere il cadavere contro l’azione malefica 
degli spiriti maligni. Fino all’inizio del xx secolo, i Ro- 
meni della provincia dell’Oltenia seppellivano i loro 
morti vestiti solo di una tunica e di una maschera fune- 
bri. Oggi certe maschere zoomorfiche e antropomorfi- 
che usate tradizionalmente solo nelle prosopoforie so- 
no state introdotte negli spettacoli, nelle festività e an- 
che nel teatro popolare. 

Dal punto di vista tematico, strutturale e funzionale, 
le maschere arcaiche e tradizionali dei vari popoli 
d’Europa riflettono una prospettiva mitologica che de- 
riva dal loro retaggio etnico, una prospettiva espressa 
da una varietà di rituali, attività cerimoniali e festività. 
A questa base mitologica comune, sono stati gradual- 
mente aggiunti differenti elementi culturali, apparte- 
nenti a una varietà di influenze storiche. Di maggiore 
importanza furono le grandi migrazioni precedenti alla 
nostra era, in particolare le migrazioni indoeuropee e 
anche indoasiatiche. A partire dal 11 secolo d.C., ci fu 
anche l’impatto della cristianizzazione dell’Europa. I 
missionari della nuova religione dovettero lottare con- 
tro la persistenza dei culti e delle mitologie dell’antica 
Europa, alcuni dei quali sono continuati fino ad oggi 
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come «sopravvivenze pagane» nei manufatti e nel fol- 
clore connessi con i carnevali e le mascherate. Tra il x 
e il xvi secolo la Chiesa cattolica e quella ortodossa 
combatterono queste vestigia degli antichi culti con 
ogni mezzo a loro disposizione. In particolare, la Chie- 
sa proibì le prosopoforie e le mascherate. 

Nel periodo moderno, incapaci di eliminare com- 
pletamente tali attività, entrambe le Chiese hanno tol- 
lerato alcune cerimonie e feste popolari che non offen- 
dono la sensibilità cristiana. Tra queste alcune proso- 
poforie connesse con le celebrazioni popolari dei sol- 
stizi e degli equinozi. In generale, le Chiese hanno 
adottato una politica di accettazione, adozione e tra- 
sformazione di pratiche che sono state conservate dal 
popolo. In alcuni casi, i parrocchiani hanno tentato di 
modificare le prosopoforie in carnevali. 

Nella loro nuova forma cristiana, le antiche proso- 
poforie vengono adesso celebrate a Natale, a Capo- 
danno e soprattutto in Quaresima e negli ultimi tre 
giorni di Carnevale. Sebbene cristiani nel carattere, 
questi carnevali traggono temi dalla mitologia più anti- 
ca, che celebra la gioia e l'esuberanza della vita e la ri- 
nascita della natura. Gli etnologi vedono questi carne- 
vali come feste «catartiche», dato che esse purificano 
le anime dei partecipanti in una specie di liturgia po- 
polare al di fuori della Chiesa. I riti e le cerimonie pos- 
sono ricordare al popolo il culto ancestrale dei loro an- 
tichi predecessori. Ogni carnevale adatta l’antica strut- 
tura prosopoforica della metamorfosi e della ierofania 
per adeguarsi alle nuove condizioni. 

In questo modo, le pratiche che non erano tollerate 
e che tuttavia sfuggivano al controllo della Chiesa fu- 
rono conservate attraverso le maschere carnevalesche. 
Queste erano avversate dalla Chiesa soprattutto per la 
mancanza di rispetto che esse mostravano per il nuovo 
ordine sociale e religioso. 

Dato che sono sopravvissute nei carnevali, le ma- 
schere arcaiche conservano molte delle loro caratteri- 
stiche originali. Esse restano collegate con temi mito- 
logici, il loro uso mostra una struttura rituale (che può 
essere sia individuale sia collettiva), e rivelano aspetti 
archetipici. Esse sono fatte ancora con gli stessi mate- 
riali tradizionali. Inoltre, i loro temi sono rimasti più o 
meno invariati. Così, a causa dell’uso continuo di que- 
ste maschere tradizionali, rituali del passato e cerimo- 
nie familiari sono penetrati nei rituali e nelle cerimonie 
delle comunità cristiane. 

Nel complesso, le prosopoforie che sono state con- 
servate nelle pratiche sociali e culturali della maggio- 
ranza dei popoli indoeuropei ricordano i fatti spirituali 
che sono alla base della loro religiosità. Queste prati- 
che possono includere la devozione per determinati es- 
seri sacri mitici (dei, semidei) o per esseri umani santi- 
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ficati (antenati eponimi, eroi, salvatori, civilizzatori e 
santi popolari) e la loro glorificazione. L’esatta natura 
di molte di queste processioni di maschere non può es- 
sere meglio determinata a causa dei cambiamenti che 
sono intervenuti nel corso dei secoli. Alcune sono state 
trasformate in mascherate, mentre altre hanno perso 
del tutto il loro carattere sociale. Tuttavia, occasional- 
mente si può scoprire la traccia di rituali che non sono 
più considerati sacri (antichi rituali di fertilità, nascita 
e morte, per esempio) come anche un debole barlume 
delle antiche ierofanie e metamorfosi di esseri mitici 
che sono da tempo scomparsi dalla memoria popolare. 

Le tradizioni carnevalesche dei popoli europei pro- 
lungano simili credenze e tradizioni arcaiche soprat- 
tutto mediante l’uso di maschere teriomorfiche e an- 
tropomorfiche. Nei paesi cattolici, le maschere antro- 
pomorfiche impiegate anticamente in antichi riti come 
i Saturnali o le Calende di gennaio sono state utilizzate 
nei carnevali laici con uno sfondo religioso al tempo 
degli equinozi e dei solstizi. Nei paesi ortodossi del- 
l'Europa orientale, le maschere arcaiche sono state 
conservate nelle loro forme tradizionali, contribuendo 
spesso a rituali e cerimonie religiose meno elaborati. 
Ne sono esempi le maschere nuziali e funebri ancora 
indossate dai Romeni per i matrimoni e i funerali. 
Questa trasformazione di antichi rituali prosopoforici 
nella forma dei carnevali e delle cerimonie religiose 
moderni è un processo culturale generale che si può 
rintracciare in molte parti d’Europa. Nei paesi più in- 
fluenzati dall’Illuminismo e dalla moderna secolarizza- 
zione, tuttavia, questi rituali sono diventati spesso nul- 
la più che divertimenti popolari che contengono deter- 
minate connotazioni etniche. 

Maschere integrali di cavalli sono state conservate 
nei rituali funebri dell'Europa sudorientale, principal- 
mente tra i Romeni. Queste maschere sono costituite 
da una specie di intelaiatura lignea a forma di cavallo 
che è portata sulle spalle da due giovani e talvolta 
montata da un terzo giovane, non mascherato. Le ma- 
schere integrali di cavalli funebri ricordano uno dei 
motivi del Cavaliere Trace trovato nell'Europa sudo- 
rientale. Parallelamente a queste maschere integrali si 
trovano le cosiddette coperte per cavalli, elaborate ma- 
schere a forma di cavalli che erano allacciate alla vita di 
chi le indossava e lo coprivano dalla cintura in giù. 
Questo tipo di maschera è talvolta usato in lunghe pro- 
cessioni diurne di maschere di cavalli bianchi per i sol- 
stizi d'inverno e d’estate. Simili maschere si trovano in 
vari paesi e sono note come Koni (Polonia), Pferdritter 
(Germania), Cheval-jupon (Francia, Belgio e Svizze- 
ra), Càiuti (Romania) e Hobbyhorse (Inghilterra). Esse 
erano usate anche nelle processioni mascherate del- 
l’antica Grecia. Due di tali coperte per cavallo sono di- 


pinte affrontate in un antico vaso di Corinto che pre- 
senta anche immagini raffiguranti due centauri che si 
mettono in guardia prima di un combattimento. 

Al solstizio d’estate, i Romeni organizzano proces- 
sioni di Calusari, persone mascherate agitanti bastoni 
che fungono da cavalli. Nel Medioevo esse indossava- 
no maschere bianche. I Calusari richiamano alla mente 
i culti solari, i riti della terra e varie pratiche di guari- 
gione. Opposte alle processioni con cavalli bianchi so- 
no quelle che usano cavalli neri, simboli delle forze in- 
fernali scatenate sulla terra in inverno o in primavera. 
Queste processioni più cupe, che si svolgono al crepu- 
scolo o al tramonto più che durante il giorno, ci ricor- 
dano il culto dei centauri nell’antica Grecia. I Greci 
moderni organizzano tra Capodanno e l’Epifania le 
processioni di Kallikantzaroi (maschere di cavallo), 
corrispondenti ai Tudorovitzi dei Bulgari, ai Cavalli di 
san Giorgio degli Sloveni, agli Zeleni Juri dei Serbi e ai 
Cai Sfîntului Toader (Cavalli di san Teodoro) dei Ro- 
meni. Nonostante alcune varianti nel dettaglio, tutte le 
processioni sopra ricordate impiegano maschere inte- 
grali o parziali raffiguranti cavalli. Nel caso delle ma- 
schere parziali, le persone mascherate spesso indossa- 
no solo teste di cavallo, con code di cavallo che pendo- 
no dalle cinture dietro di loro. 

Ai due estremi dell'Europa, in Inghilterra e in Ro- 
mania, le maschere di animali svolsero un ruolo nei 
canti gioiosi in occasione del Nuovo Anno. In Inghil- 
terra, pastori e cacciatori andavano di casa in casa can- 
tando gioiosamente accompagnati da una maschera di 
orso selvatico (che era di fatto la stessa testa dell’orso 
selvatico) tenuta su un vassoio di portata. In Romania, 
la maschera dell’orso selvatico era sostituita da quella 
dell’orso domestico, portata anch’essa su un vassoio di 
portata. I canti gioiosi parlavano di un orso selvatico 
che era sceso dalle montagne solo per essere ucciso dai 
cacciatori. 

Nell’Europa occidentale, centrale ed orientale si 
trova una grande varietà di processioni in maschera e 
carnevali, che differiscono nei dettagli da un luogo al- 
l’altro. Nei paesi cattolici, le più significative sono le 
feste per il Nuovo Anno e quelle di primavera, orga- 
nizzate da società di parrocchiani sotto il patrocinio 
della Chiesa. Nell’Europa orientale, esse sono promos- 
se e organizzate da gruppi di giovani, secondo lo spiri- 
to delle tradizioni della comunità locale. In Europa oc- 
cidentale, esse implicano la partecipazione dell’intera 
comunità locale. Alcuni di questi carnevali sono uni- 
versalmente famosi, attirano il fedele e il curioso in 
egual misura e sono in competizione tra loro a scopo 
turistico. 

In Portogallo troviamo la Festa des los Rapazos, la 
Festa de Santo Estevao, la Festa de Natal, la Festa do 


Ano Nuovo, la Festa de Rais, tutte con processioni in 
maschera. In Spagna sono ben note le mascherate e i 
carnevali di Valencia e di Lanz (Navarra), con le loro 
maschere con la faccia di Giano che esprimono la pro- 
pria opinione sui fatti dell’anno e sui misfatti del popo- 
lo. A Varin e a Laza (Oronse), quasi tutti partecipano 
al carnevale locale, indossano maschere grottesche, 
fanno visita ai vicini e chiedono ai padroni di casa se 
sono capaci di riconoscerli. Il carnevale del villaggio di 
Alberca (Salamanca) comprende una processione-lotta 
con i tori incentrata su un toro fatto di paglia; il carne- 
vale di Navamoral de la Mata (Estremadura) culmina 
tradizionalmente con la decapitazione di un pollo da 
parte di un cavaliere a cavallo. In Erencia, il carnevale 
termina con una processione capeggiata da un sacer- 
dote che guida le anime che tornano dal Purgatorio e 
in Catalogna si tiene una processione per il defunto Re 
del Carnevale. 

In Francia c'è un’analoga varietà. Qui le festività 
carnevalesche si svolgono di solito nel contesto del co- 
siddetto ciclo Carnaval-Caréme. A Parigi, un carneva- 
le che rivaleggiava con quello di Nizza per grandezza e 
fasto si concludeva con la sfilata di un grasso bue gui- 
dato da giovani che portavano randelli. Il carnevale di 
Saint-Claude (nel Jura) è dominato dai Soufflacules, o 
suonatori di strumenti a fiato, che si ebiscono per le 
strade. In Francia si trova anche una quantità di ma- 
scherate e festività allegoriche, sebbene le mascherate 
siano state messe fuori legge per la confusione che 
creano. La mascherata chiamata Charivari è particolar- 
mente impressionante, con i suoi tintamares («forti ru- 
mori, confusione»), che hanno lo scopo di punire i mi- 
sfatti. Una delle festività allegoriche più importanti, la 
Féte-Dieu di Aix-en-Provence, ha un carattere religio- 
so. Essa consiste nel Guet, una sfilata notturna, e, il 
giorno dopo, in un corteo storico tradizionale che si 
svolge dopo la Messa e comprende sacerdoti, commer- 
cianti e portatori di stendardi ed emblemi ecclesistici e 
corporativi. 

I carnevali in Belgio variano secondo la loro localiz- 
zazione. Tra i Valloni assomigliano a quelli della Fran- 
cia, mentre nelle zone fiamminghe assomigliano ai car- 
nevali tedeschi. I carnevali belgi fanno uso di alcune 
maschere e travestimenti originali. A La Fasses-la-Vil- 
le, per esempio, nella sfilata del Chinele (il cui perso- 
naggio principale è una figura simile a Pulcinella) i 
partecipanti indossano costumi di velluto, acconciatu- 
re decorate con piume, maschere di cera e portano 
spade di legno. Altri carnevali ben noti sono la Ma- 
scherata delle Lunghe Braccia (Le Long Bras) a Mal- 
médy e la dissoluta Mascherata delle Ore delle Donne 
a Eben-Basel. A Stavelot, la mascherata Blanc-Moussis 
satireggia i sacerdoti che partecipano ai carnevali. Lo 
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spettacolo carnevalesco di Binche on Mardi Gras a 
Gille è formato da due parti. La mattina ha luogo un 
corteo con la gente che indossa maschere di stoffa, oc- 
chiali verdi, baffi e barbe alla Vandyke e costumi biz- 
zarri con impresso il leone araldico, l'emblema del 
Belgio. I partecipanti indossano cinture con campanel- 
li e portano delle specie di fasci, simbolo della giusti- 
zia. Nel pomeriggio passeggiano con le loro maschere, 
abbigliati elegantemente con alti cappelli e pennacchi 
di penne di struzzo. Mentre camminano, gettano frutta 
a chi passa loro vicino come gesto di rimprovero e di 
punizione. 

In Germania, il carnevale e la mascherata si mesco- 
lano nella Fastnacht (Martedì Grasso), che fu tollerata 
dalla Riforma sebbene fosse vista come una specie di 
baccanale cristianizzato. Originariamente organizzata 
da società e corporazioni, la sua forma varia da provin- 
cia a provincia secondo la particolare incorporazione 
locale di elementi prosopoforici arcaici: maschere li- 
gnee, ricchi costumi, spade di legno, cinture cariche di 
campanelli, fruste e vesciche riempite d’aria, cenere o 
farina. Nella Fastnacht si trovano anche maschere ori- 
ginali che furono inventate dopo la seconda guerra 
mondiale, le cosiddette maschere del folle: i Narre 
(«folli»), figure che indossano costumi rococò a colori 
brillanti, i Weissnarre («folli bianchi») e i Klaperda- 
sche, figure che personificano la nozione di follia. La 
vigilia della Fastnacht inizia con lo spettacolo degli 
Hansel, figure con costumi con frange e maschere raf- 
figuranti grandi nasi aguzzi. Al culmine del carnevale 
compaiono anche i Putzesel, figure con maschere di 
asini fatte di foglie, seguiti dai Brieler Réssel, figure 
con maschere di coperte per cavallo. 

I carnevali austriaci sono alquanto diversi da quelli 
tedeschi. Là il Fasching è dominato da maschere che 
sono generalmente brutte (come quelle indossate dai 
Perchten) e che variano da zona a zona. Le più spetta- 
colari si trovano nei carnevali della Stiria, della Carin- 
zia e del Tirolo. Alcune maschere Perchten, tuttavia, 
sono considerate bellissime. Esse hanno delle accon- 
ciature molto alte, sono decorate con perline e spec- 
chietti e sono indossate con costumi rococò. Altre ma- 
schere Perchten rappresentano teste di drago, unicor- 
ni, orsi selvatici, diavoli cornuti, fantasmi e streghe. 

In Danimarca le festività carnevalesche generalmen- 
te assomigliano a quelle tedesche. Vi predominano 
mascherate con uno sfondo ancestrale. Queste utilizza- 
no maschere giudiziarie, che rappresentano la ratifica 
morale della locale comunità rurale. La mascherata più 
rappresentativa è quella dedicata alla Dodicesima Not- 
te, che termina con feste in ogni casa cui partecipano le 
persone mascherate. 

In Svizzera l'influenza delle popolazioni francese, 
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tedesca e italiana la si può avvertire nei carnevali che si 
trovano nei vari cantoni. Lo spettacolo tradizionale 
della Fastnacht a Basilea è notevole per i suoi gruppi 
Rumpel, bande di suonatori di piffero e di tamburo 
mascherati che «fanno baccano» per le vie della città. 
Ma la Fastnacht di Basilea è da notare soprattutto per i 
carri allegorici che rappresentano Waggis, una figura 
satirica che deride gli Alsaziani, e per i gruppi di Vec- 
chie Zie, che indossano maschere di teste di uccelli ra- 
paci. Notevoli sono anche i cortei di San Nicola e dei 
Klausjagen, che indossano mitrie di vescovi. Infine, ci 
sono gli impressionanti cortei degli Uomini Selvaggi, 
che indossano maschere di muschio d’albero sul viso e 
rami di abete sulla testa, che si svolge a Gersau, e le sfi- 
late degli Schellenklàuse (spiriti buoni) e dei Wiisten- 
kliuse (portatori di sfortuna), che si svolgono a Ur- 
mensch. 

In Gran Bretagna la maggior parte delle prosopofo- 
rie fu proibita fin dal Medioevo. Alcune tracce del cul- 
to celtico del cavallo sopravvivono, tuttavia, nei riti di 
fertilità che impiegano le coperte per cavalli: gli Hob- 
byhorses a Padstow e la danza della Cavalla Bianca e 
della Cavalla Grigia nel Galles. Tracce del culto agra- 
rio sono sopravvissute nella festa tradizionale per il 
Nuovo Anno degli Skeklers in Scozia e nei gruppi di 
mimi che vanno di casa in casa cantando inni natalizi e 
improvvisando spettacoli con uno sfondo religioso o 
leggendario medievale. 

In Irlanda le antiche prosopoforie sono sopravvissu- 
te come tracce di rituali agrari. Vi si trovano le ma- 
schere di paglia degli Strawboys, la festa senza masche- 
re degli Wrenboys e i Brideoga (coloro che indossano 
corone nuziali). A Natale, gruppi mascherati recitano 
spettacoli di mimo, drammi popolari con temi eroici. 

In Italia il carnevale di Natale conserva un’antica 
tradizione che celebrava la rinascita della natura. Il 
carnevale si svolge tra Natale e l’inizio della Quaresima 
e simboleggia un rovesciamento del normale ordine 
sociale, svolgendo la funzione di valvola di sicurezza 
per le tensioni sociali. Il carnevale ha due varianti di- 
stinte, una rurale e una urbana. I carnevali rurali sono 
più autentici, per la loro struttura e il loro antico sim- 
bolismo. I più famosi sono i carnevali della Campania. 
Nonostante la loro trasformazione cristiana, si posso- 
no ancora percepire tracce delle Calende, dei Saturna- 
li, dei Brumalia e simili. 

I carnevali italiani si svolgono in tre fasi. Iniziano il 
giorno di Sant'Antonio, quando un giovane porta una 
fiaccola, accompagnato da un animale diabolico tratto 
dal bestiario medievale. Durante questo stesso perio- 
do, vengono accesi per le strade falò di suppellettili 
inutili. La seconda fase presenta un corteo di persone 
mascherate che cavalcano asini e simboleggiano i mesi 


dell’anno. La terza fase è caratterizzata dal corteo della 
Morte del Carnevale rappresentata da un giovane ma- 
scherato portato attraverso il villaggio in una bara. 
Tutte e tre le fasi simboleggiano la lotta tra la moralità 
e l’immoralità, la gioia e il dolore, la vita e la morte. 
Gli altri carnevali rurali sono processioni burlesche ba- 
sate su temi leggendari locali. Nel complesso, essi deri- 
vano da rituali agrari miranti ad ottenere prosperità. 

I carnevali urbani più belli si trovano a Venezia, 
compresa una sfilata di gondole sul Canal Grande, e a 
Roma, ove carri allegorici riempiono le ampie piazze 
della capitale. Entrambi i carnevali simboleggiano la 
pura e semplice gioia di vivere liberata dagli impacci 
della moderna vita cittadina. 

Nell’Europa centrale, soprattutto in Ungheria, si 
svilupparono giochi di carnevale sotto l’influenza sia 
della Chiesa orientale sia di quella occidentale. Il car- 
nevale della Chiesa cattolica non ha mai raggiunto 
l'ampiezza o la diversità delle sue controparti occiden- 
tali, sebbene fosse patrocinato sia dalla corte che dalla 
Chiesa stessa. Le rappresentazioni carnevalesche nei 
villaggi, sebbene imbevute di elementi cristiani, sono 
spesso più rappresentative delle tradizioni native del- 
l'Ungheria. 

Delle molte rappresentazioni carnevalesche, le più 
significative sono la danza degli Cszoban, in cui pasto- 
ri mascherati vanno di casa in casa cantando inni nata- 
lizi; la rappresentazione di Cs6mér, che richiede ma- 
schere lignee (buso) e rumori assordanti per cacciare 
gli spiriti maligni che causano le passioni sensuali; lo 
spettacolo del Matraalmas, una cerimonia che prevede 
l’annegamento di una grande bambola come distruzio- 
ne simbolica della malattia e della morte; e l’impres- 
sionante corteo delle maschere a Pasqua a Calgamacesa. 

Nell’Europa orientale i carnevali prendono una for- 
ma leggermente diversa. Le comunità non celebrano 
feste singole, unificate, né le feste sono il prodotto di 
un solo gruppo di persone mascherate. Invece, si tro- 
vano diversi gruppi carnevaleschi differenti, che agi- 
scono ognuno per conto proprio. Tuttavia, resta una 
sottintesa unità di scopo. Particolarmente interessanti 
sono i carnevali d’inverno e di primavera che si svolgo- 
no nei villaggi e le rappresentazioni carnevalesche più 
piccole nella settimana di Pentecoste e nel giorno di 
San Giovanni Battista (24 giugno). Dalla Polonia e dal- 
la Romania fino alla Grecia, ai solstizi e agli equinozi si 
svolgono prosopoforie, mascherate e spettacoli carne- 
valeschi virtualmente identici. Sebbene la Polonia sia 
cattolica, molti rituali, cerimonie e tradizioni ortodos- 
se orientali si trovano tra le sue prosopoforie e ma- 
scherate. Le varie rappresentazioni possono variare 
leggermente nella forma spostandosi da zona a zona. 

A Opole (Slesia) in Polonia, il carnevale inizia con 


l’affogamento di Marzamma, una bambola a grandezza 
naturale, che simboleggia l’affogamento dell’inverno e 
l’arrivo della primavera. Intorno a Cracovia, gruppi di 
persone mascherate camuffate come anziani e anziane, 
Dziady e Baba, e che indossano costumi di paglia, en- 
trano nelle aie dei contadini, si esibiscono con lazzi e 
buffonerie e ricevono doni dagli spettatori. 

Nella Russia europea la situazione era diversa. A 
Natale e nell’imminenza dell'Anno Nuovo avvenivano 
tradizionalmente processioni di cantori mascherati, la 
cui singolarità era dovuta al ruolo centrale svolto da 
una maschera integrale di orso, fatta di baccelli di pi- 
selli o occasionalmente con la stessa pelle dell’orso. 
L’orso era portato in giro, accompagnato da un anzia- 
no, un’anziana e da una persona che indossava la ma- 
schera di una capra, di un capro o di un cavallo. L’an- 
ziano era gobbo e indossava una maschera fatta con 
scorza di betulla. Dalle varie forme del canto gioioso, 
che era dedicato alla capra o al capro, si può vedere il 
ruolo magico che queste maschere ricoprivano nella 
comunità agricola. (Il capro rappresentava la virilità e 
la capra la fertilità. Nel caso dei Russi, come anche dei 
Polacchi e dei Romeni, i ruoli magici della capra e del 
capro furono ripresi dal teatro popolare all’inizio del 
xx secolo). Questi canti gioiosi in Bielorussia, accom- 
pagnati da maschere di capri, ricordano le pantomime 
mascherate di capri demoniaci trovate in Scandinavia, 
che sopravvissero fino al xviri secolo, senza dubbio 
perché erano unite a rituali che celebravano il culto di 
antenati mitici. 

La processione di Capodanno in Bielorussia e in Po- 
lesia è simile a quelle della Bulgaria, della Serbia e del- 
la Romania. In Bielorussia, i Russi europei tradizional- 
mente organizzavano per il solstizio d'inverno delle 
mascherate che nella maggior parte dei casi finivano 
con spettacoli teatrali. Negli ultimi tre giorni di carne- 
vale, essi, come gli Ucraini, organizzavano nei villaggi 
corse di troike nelle quali i concorrenti erano talvolta 
mascherati per impedire favoritismi nell’eleggere il 
vincitore. Allo stesso tempo, gli ultimi tre giorni di 
carnevale in Romania, nella ex Jugoslavia, in Bulgaria e 
in Grecia erano una questione complicata. Gruppi di 
giovani con buffe maschere zoomorfiche e antropo- 
morfiche andavano in giro per i villaggi e si prendeva- 
no ogni sorta di libertà con i loro compaesani e con le 
autorità locali. 

I carnevali estivi mostrano una notevole coerenza et- 
nica in ogni parte dell’Europa sudorientale. Le rappre- 
sentazioni carnevalesche dei Cavalieri (Cilusari) nella 
settimana della Pentecoste tra i Romeni, come anche il 
rituale di santa Diana (romeno: Sanzianà), rappresen- 
tano un complesso arcaico di rituali magici associati 
con i culti del sole e della luna, della terra e della ferti- 
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lità. La processione della Brezaie, una maschera rome- 
na fantastica che ricorda il Perchten dell’Austria e 
l’Habergeis della Germania, si svolge intorno all’Epi- 
fania e simboleggia la rinascita della natura. Questa 
maschera è probabilmente di origine indoeuropea. 

Un piccolo complesso minore, ma altrettanto arcai- 
co, è costituito dalle rappresentazioni carnevalesche 
dei Kukker bulgari, dei Kurenti serbi e dei Kalogeroi 
greci. Questi tre carnevali, resti di antiche prosopofo- 
rie, sconvolgono la pace dei villaggi dell'Europa sudo- 
rientale per una settimana con la loro musica, le danze 
e il chiasso. Le rappresentazioni carnevalesche autun- 
nali si svolsero fino alla fine del xIx secolo o all’inizio 
del xx, specialmente al momento del raccolto e dei ri- 
tuali del villaggio celebrati per proteggere gli animali 
domestici dagli spiriti demoniaci. 

I carnevali più belli sono spesso quelli invernali. Tra 
gli europei sudorientali, l’inizio delle festività invernali 
è segnato dai canti di Natale per Babbo Natale o Santa 
Claus, che sono seguiti da allegri canti per Jack Frost a 
Capodanno. Nel mezzo ci sono vari spettacoli e gli al- 
legri canti di singoli cantori, che possono indossare o 
no delle maschere. Le festività invernali comprendono 
anche riti popolari per il giorno di San Demetrio (o 
Estate di San Martino); per il giorno di Santa Mina (la 
festa dei pastori in Grecia); per il giorno di Sant'An- 
drea, con i suoi rituali antidemoniaci contro spettri e 
streghe; e per il giorno di San Nicola, quando vengono 
offerti doni ai bambini e si tengono feste mascherate. 
Le manifestazioni cerimoniali e rituali più impressio- 
nanti, comunque, si tengono a Natale e a Capodanno. 
A Natale, i bambini vanno di casa in casa indossando 
maschere e portando una grande stella fissata a un ba- 
stone o rappresentando un dramma popolare raffigu- 
rante Erode (romeno: Irozii) e cantando festosamente. 
Il carnevale invernale culmina nella processione della 
capra a Capodanno, che si può trovare in tutta l’Euro- 
pa sudorientale. Soprattutto in Romania, questa pro- 
cessione può essere estremamente pomposa e diver- 
tente. In Moldavia, per esempio, il corteo della proces- 
sione comprende tradizionalmente circa duecento ma- 
schere differenti, ognuna associata con la propria dan- 
za e il proprio spettacolo teatrale. Il carnevale inverna- 
le è dominato dagli spettacoli teatrali rurali con le loro 
rappresentazioni tragicomiche. I più comuni sono gli 
spettacoli che presentano fuorilegge o, nei tempi mo- 
derni, un satellite (in uno spettacolo fantascientifico 
introdotto dopo il primo lancio riuscito nello spazio). 
Mentre si svolgono questi spettacoli, i bambini vanno 
di casa in casa cantando allegramente e indossando 
espressioni augurali per il Nuovo Anno ai loro vicini, 
accompagnati da una figura con maschera di orso (Va- 
silca). Il carnevale invernale in Bulgaria è dominato dai 
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Sirvaskari e da bambini cantori come anche dalle figu- 
re di un anziano e di un’anziana. Nella ex Jugoslavia, 
gruppi di cantori armati di bastoni vanno in giro in- 
dossando maschere fatte di pelli di animali e vanno di 
casa in casa cantando con figure mascherate raffigu- 
ranti cammelli (Gambelas) e capre (Klocalica) insieme 
agli Zvoncari (figure che indossano un assortimento di 
campanelli), e con il Gaffer e la Gammer («anziano», 
«anziana»). Qui, come altrove nell’Europa sudorienta- 
le, alcune di queste figure mascherate sono considerate 
attraenti, altre brutte. 

In Grecia, durante i dodici giorni tra Natale e l’Epi- 
fania, ci sono mascherate di mimi: sono i giorni dei 
Rhoghatsaria e dei Kallikantzaroi. Questi ultimi sono 
maschere di spiriti maligni che escono dalla terra a Na- 
tale e vi tornano all’Epifania. Appartengono alla mito- 
logia cristiana neoellenica e rappresentano sia i centau- 
ri che escono dal terreno per punire i malvagi, gli in- 
giusti e gli avari, sia le anime dei morti che abitano l’A- 
de e visitano la terra per torturare i vivi. I provvedi- 
menti presi dai Greci per proteggersi dai Kallikantza- 
roi sono abbastanza simili a quelli presi da altri nel 
giorno di Sant'Andrea. 

[Vedi CARNEVALE]. 
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MEMORIZZAZIONE. La memorizzazione, cioè 
l’atto di raccogliere informazioni nella memoria, si ca- 
ratterizza per il fatto di potere essere meccanica oppu- 
re volontaria. È per mezzo della pratica e dell’imitazio- 
ne, mediante la ripetizione meccanica di gesti e discor- 
si tradizionali del proprio gruppo sociale, che l’indivi- 
duo, senza realmente rendersene conto, memorizza la 
maggior parte delle informazioni necessarie ad un cor- 
retto comportamento sociale e religioso. Considerata 
in questo senso, la memorizzazione culmina nell’ac- 
quisizione delle innumerevoli azioni, comportamenti, 
pensieri e sensibilità che definiscono una identità so- 
ciale e culturale. Dai testi classici di Maurice Halb- 
wachs sulla memoria sociale e di Marcel Mauss sulle 
tecniche corporee, fino ai più recenti studi di André 
Leroi-Gourhan sulle catene operative meccaniche e di 
Erwin Goffman sui riti d’interazione, questo tipo di 
acquisizione della memoria è stato l’oggetto di nume- 
rose indagini, che peraltro qui non ci interessano. É 
sufficiente sottolineare che, in contrasto con questo ti- . 
po di memorizzazione, esiste un’altra forma di memo- 
rizzazione, volontaria, le cui tecniche diventano evi- 
denti soprattutto quando determinati individui sono 
momentaneamente separati dal loro consueto gruppo 
sociale per partecipare ad un rituale d’iniziazione o per 
diventare parte di un'istituzione educativa. Questi casi 
estremi non si applicano, comunque, a tutti i membri 
di una società, e a coloro ai quali si applicano non vie- 
ne mai chiesto di memorizzare tutto, ma soltanto quei 
gesti, tecniche e resoconti speciali che sono di partico- 
lare importanza, come per esempio determinate for- 
mule rituali, dichiarazioni di fede, canti e preghiere re- 
ligiose e regole di comportamento religioso. La memo- 


rizzazione volontaria, perciò, sembra essere una spe- 
cializzazione del più naturale processo di acquisizione 
di conoscenze e di tecniche, religiose o meno, che in- 
consciamente determinano l'appartenenza di una per- 
sona a una tradizione particolare. 

A questa distinzione iniziale, tra memorizzazione 
meccanica e memorizzazione volontaria, può esserne 
aggiunta un’altra, che non coincide con quella, ma si 
applica indipendentemente a ciascuno dei due termini: 
le tecniche e le pratiche di memorizzazione, siano esse 
meccaniche o volontarie, differiscono tra loro a secon- 
da che siano associate con l’oralità o con la scrittura. 
Gli studi di Laura Bohannan, E.A. Havelock e Jack 
Goody hanno dimostrato che la memoria è organizzata 
differentemente quando sono disponibili registrazioni 
e modelli scritti. In assenza della scrittura, invece, la 
memoria non funziona come una riproduzione esatta, 
ma piuttosto come un ricordo generativo che lega la ri- 
petizione alla variazione. Sarebbe errato pensare che 
questa seconda distinzione sia soltanto storica. La me- 
moria orale e la memoria determinata dalla scrittura 
possono infatti facilmente coesistere nella medesima 
cultura, come mostreranno gli esempi greci, ebraici, 
celtici e induisti menzionati più oltre. Questo, del re- 
sto, è ancora il caso delle nostre culture contempora- 
nee. Nell’esposizione che segue, che si limiterà a pochi 
esempi, cercheremo di tracciare una linea che porta 
dall’orale allo scritto. Ad ogni stadio segnaleremo il 
duplice contributo della memorizzazione meccanica e 
di quella volontaria. 

Nelle società senza scrittura, indovinelli, proverbi, 
miti, favole e storie si fondano su una memoria che è 
più o meno condivisa da un’intera comunità. [Vedi 
TRADIZIONE ORALE, vol. 3]. In questo senso, si 
può parlare di «memoria sociale» o «conoscenza con- 
divisa». Tuttavia la memorizzazione è spesso un’attivi- 
tà lasciata alla libera scelta degli individui, ai loro gu- 
sti, affinità e doni personali. Henry Junod (1936) se- 
gnala il caso di una donna degli Tsonga, che era in gra- 
do di pronunciare indovinelli su indovinelli, fino a tar- 
da notte. Egli incontrò cantastorie di ogni età e dei due 
sessi: «Narratori di questo genere possono conoscere 
una sola storia, che ripetono ad ogni occasione: così 
faceva Jim Tandane, che raccontava con tale entusia- 
smo la storia dell’orco Nwatlakoulalambibi da essere 
soprannominato come lui! Ma altri narratori possono 
conoscere sei, dieci o venti storie» (p. 159). 

In alcune società, in particolare tra gli Indiani del- 
l'America settentrionale, la conoscenza e il possesso di 
un mito o di un canto possono essere il privilegio di un 
solo individuo, che è l’unico a poterli pronunciare. 
per questo motivo che un Navajo del Nuovo Messico 
può indicare come segno della propria povertà il fatto 
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di non possedere un canto personale. Il canto, in que- 
sto modo, diventa una parte della «proprietà», che ri- 
guarda l'identità sociale e spirituale del singolo. 

Molto spesso, tuttavia, certe storie vengono affidate 
alla vigile memoria di una o più persone a causa del lo- 
ro rilevante interesse collettivo. Il compito della me- 
morizzazione, allora, viene assunto da un'istituzione 
specifica, spesso di natura religiosa. Tali istituzioni so- 
no generalmente controllate da un gruppo chiuso di 
potere. Nel Rwanda, per esempio, la tradizione orale 
degli Ubwiiru, che descrive i riti prescritti per il re, era 
divisa in diciotto diverse sezioni rituali, che erano te- 
nute strettamente segrete. Studiando questa tradizione 
orale, Pierre Smith (1970) osserva che «gli individui 
incaricati di ricordarla e di ripeterla parola per parola 
— gli errori potevano essere puniti con la morte — erano 
i dignitari più importanti del regno; tra loro i tre più 
importanti, gli unici che conoscevano il testo comple- . 
to, partecipavano del carattere sacro della regalità» (p. 
1385). Simili «specialisti della memoria» si possono in- 
contrare ovunque una comunità esprima in forma nar- 
rativa l'esigenza di preservare la propria identità. In 
Oceania, ad esempio, gli esperti della tradizione orale, 
i «detentori della memoria», erano riuniti in collegi 
analoghi alle confraternite religiose. I più famosi tra 
questi collegi, descritti da Victor Ségalen in Les immé- 
moriaux, erano gli harepo di Tahiti, che possedevano 
le genealogie, i miti e l’epica. 


Questi oratori assumevano la loro funzione dopo un severo 
esame, composto da difficili prove. Il minimo errore di memo- 
ria era sufficiente per eliminare un candidato, della cui prepa- 
razione erano responsabili i sacerdoti. Si diceva che gli barepo 
si esercitassero in completo isolamento, nel corso di lunghe 
passeggiate notturne. La trasmissione della conoscenza ance- 
strale apparteneva per intero a loro. Questi narratori di storie 
erano circondati da un gran numero di rituali religiosi. 
(O'Reilly e Poirier, 1956, pp. 1469s.). 


Nell'isola di Pasqua, i rongorongo, appartenenti alle 
famiglie nobili spesso imparentate col re, erano soliti 
insegnare i canti e le tradizioni orali all’interno di ca- 
panne speciali. Alfred Métraux (1941) descrive l’ap- 
prendimento di questa tradizione orale: «La memoria 
dell’allievo veniva perfettamente allenata. Durante i 
primi anni di questa scuola, l'allievo doveva imparare a 
memoria alcuni canti, che recitava mentre giocava con 
fili intrecciati tra le mani: ogni figura... corrispondeva 
a un canto da recitare» (p. 168). 

Tra gli Inca, l'educazione dei nobili era affidata agli 
amautas, che erano a loro volta di discendenza aristo- 
cratica. L'istruzione durava quattro anni: il primo an- 
no era dedicato ad imparare la lingua Quechua; il se- 
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condo anno ad imparare le tradizioni religiose; il terzo 
e il quarto anno alla manipolazione dei famosi cordon- 
cini pieni di nodi, i quipu. 

La memorizzazione, come è praticata da simili spe- 
cialisti, diventa dunque una tecnica che può essere in- 
segnata e che ha il suo appropriato equipaggiamento. 
Il guipu peruviano, il kou-haw dei rongorongo dell’isola 
di Pasqua, le matasse di fibra di cocco ornate di nodi 
delle isole Marchesi, le tavolette lignee degli Indios 
Cuna di Panama e i pezzetti di corteccia degli Indiani 
Ojibwa dell'America setteritrionale non costituiscono, 
propriamente, dei sistemi di scrittura, ma rappresenta- 
no pur sempre mezzi mnemonici di supporto alla me- 
moria orale. Lo stesso si può dire per certi sistemi di 
notazione pittografica, come gli ideogrammi degli Az- 
techi. Fernandon de Alva Ixtlilx6chitl ricorda che tra 
gli Aztechi c'erano scrittori per ogni tipo di storia: 


Alcuni lavoravano agli Anali [Xiuhamatl], mettendo in ordi- 
ne gli eventi che avvenivano ogni anno, indicando il giorno, il 
mese e l’ora. Altri si dedicavano alle genealogie e alle ascen- 
denze dei re, dei signori e delle persone nobili... Altri ancora si 
occupavano del disegno dei confini, dei termini e delle pietre 
confinarie delle città, delle provincie, delle cittadine e [regi- 
stravano] a chi appartenevano. 

(Citato in Léon-Portilla, 1963, p. 157). 


Questi «scrittori» usavano i pittogrammi per co- 
struire un sistema mnemonico al quale potessero far 
riferimento anche gli storici successivi: in questo mo- 
do provvedevano perché anche questi ultimi facessero 
riferimento alla tradizione puramente orale dei canti 
(Ibid., p. 156), dal momento che il sistema di annota- 
zione non era da solo sufficiente alla conservazione 
completa delle informazioni. Era infatti necessario fare 
ricorso anche alla memoria, che veniva trasmessa oral- 
mente attraverso i canti tradizionali. Una situazione si- 
mile la troviamo, mutatis mutandis, anche all’inizio 
dell’Islamismo, quando ogni lettore del Corano dove- 
va per forza conoscerlo già, dal momento che la scrit- 
tura era ancora troppo rudimentale per costituire da 
sola l’unico mezzo di trasmissione. 

Nelle culture orali, la memorizzazione resta stretta- 
mente legata alle condizioni di rappresentazione, mal- 
grado l’uso di tecniche mnemoniche. Tra l’ascoltare e 
il ripetere, l'assenza di un modello fisso non permette- 
va l’esatta ripetizione parola per parola. La variabilità 
è essenziale, sebbene le trasformazioni da un parlante 
ad un altro spesso non vengano notate. Non c’è versio- 
ne originale che altri possano riprodurre, o da cui pos- 
sano partire. Claude Lévi-Strauss suggerisce che tutta- 
via c'è un modello logico, che segue determinate leggi 
di trasformazione. Sebbene la riproduzione non sia de- 


terminata dall’ideale di fedeltà ad un originale (un «te- 
sto»), questo non significa che essa perciò diventa pre- 
da dell’arbitrarietà. La sua flessibilità, la sua adattabili- 
tà rispetta certe condizioni formali. «Intesi in questo 
modo», nota Dan Sperber, 


i fatti presentati da Lévi-Strauss, queste peculiari corrispon- 
denze e regolarità, rappresentano il capitale intellettivo dispo- 
nibile per il pensiero primitivo, e più particolarmente... per 
immagazzinare e recuperare informazioni in assenza della me- 
moria esterna che è data dalla scrittura. Perciò lo studio dei 
miti può chiarire la natura del pensiero umano stesso, in alcu- 
ni dei suoi aspetti meno noti. 

(Le savoir des antbropologues, Paris 1982, p. 115). 


Per quanto logiche possano essere queste regole di 
trasformazione e per quanto adatte ad illuminarci sul 
lavorio della mente umana, esse non sono incompati- 
bili con motivi banali. Si prenda, per esempio, ciò che 
Edmund Leach (1954) riferisce sui Kachin di Birma- 
nia: 


I Kachin raccontano le loro tradizioni in occasioni stabilite, 
per giustificare una disputa, dare valore ad un costume socia- 
le, accompagnare una rappresentazione religiosa. Il narrare 
una storia perciò ha uno scopo; esso serve a dare valore alla 
condizione dell’individuo che racconta la storia, o piuttosto 
dell'individuo che ingaggia un bardo per raccontare la storia, 
dato che tra i Kachin il raccontare i racconti tradizionali è 
un'occupazione professionale svolta dai sacerdoti e dai bardi 
di vari gradi (jaiwa, dumsa, laika). Ma se la condizione di un 
individuo è convalidata, questo quasi sempre significa che la 
condizione di qualcun altro è denigrata. Si potrebbe perciò 
dedurre quasi fin dai primi principi che ogni racconto tradi- 
zionale accadrà in molte versioni differenti, ognuna tendente a 
sostenere le affermazioni di un differente interesse legittimo. 

(Leach, 1954, pp. 265s.). 


Questo equivale a dire che il bardo sacerdotale ag- 
giusta le sue storie a richiesta del pubblico che lo assu- 
me. L’orizzonte di aspettativa, la «recezione», appare 
essere una componente costitutiva della memoria ora- 
le, una componente che condiziona le reali nozioni di 
fedeltà e verità. 

La memoria orale non è come la scrittura; abbiamo 
numerosi esempi di questo. Questo non è semplice- 
mente perché essa sa che la scrittura può porla in con- 
traddizione con sé stessa. È prima di tutto perché il 
criterio della verità è differente per ognuna. Per com- 
prendere meglio questo fenomeno, rivolgiamoci a cul- 
ture dove i due tipi di memoria coesistono. Prima i 
Celti, dove gli specialisti del sacro, i druidi, dirigevano 
proprie scuole, nelle quali il soggetto principale era la 
memorizzazione. Secondo un trattato giudiziario irlan- 
dese, l’o/lam (lo studente di maggior grado) era consi- 


derato eguale ad un re; egli poteva recitare 350 storie, 
di cui 250 lunghe e 100 corte. «Quanto all’oblaire del 
decimo grado, che ha a che fare con gli avanzi ad una 
festa, e la cui scorta è piccola, sono sufficienti solo set- 
te storie». I druidi, che erano gli unici Celti che sape- 
vano scrivere, rifiutavano di usare la loro abilità per 
scopi religiosi. «Essi dicono», scrisse Cesare, 


di imparare a memoria un grande numero di versi: alcuni pas- 
sano vent'anni nella loro scuola. Essi credono che la religione 
proibisca l’uso della scrittura per questo scopo, a differenza di 
qualunque altro scopo come il registrare storie pubbliche e 
private, per il quale usano l’alfabeto greco. Mi sembra che essi 
stabilirono questa usanza per due ragioni. Da una parte, non 
volevano diffondere la loro dottrina tra il popolo; dall’altra, 
non volevano che coloro che studiavano avessero rapporti con 
la scrittura e scordassero la loro memoria, dato che spesso ac- 
cade che l’uso di testi ha l’effetto di ridurre gli sforzi per impa- 
rare a memoria e tenere sveglia la memoria. 


(De Bello Gallico 6,13). 


George Dumézil (1940) commenta questa testimo- 
nianza come segue: «la conoscenza è reincarnata in 
ogni generazione, in ogni studente; non è ricevuta co- 
me un deposito; essa assume una forma che, anche 
quando mantiene il suo significato e i suoi tratti essen- 
ziali, la ringiovanisce e in una certa misura la attualiz- 
za». È questo carattere dinamico, flessibile e adattabile 
della memoria orale che è minacciato dalla scrittura. 
Questo appare anche da testimonianze recenti, come 
quella di un nativo della Nuova Guinea (Humboldt 
Bay), che disse ad un etnologo «nel metter giù per 
scritto i nostri miti e le nostre regole legislative tu le 
uccidi». Secondo Freeck C. Kamma (1975) «egli vole- 
va dire: fissare o stabilizzare una realtà vivente pro- 
gressiva significa tagliarla fuori dall’accompagnare la 
comunità vivente». 

In India, i brahmani che insegnano i Veda sono spe- 
cialisti nelle tecniche della memoria, sebbene i Veda 
siano stati fissati da lungo tempo nella scrittura. Louis 
Renou ha notato che 


c'è qualcosa di affascinante nel processo di memorizzazione 
dei versi. Il maestro fissa lo studente mentre gli suggerisce i 
versi, per così dire, con una regolarità implacabile, mentre lo 
studente dondola avanti e indietro in posizione accovacciata. 
Dopo aver guardato per pochi minuti in una simile classe di 
recitazione, si può meglio comprendere l’inno del Rgveda 
(7,103), in cui questa dizione monotona è stata legata al graci- 
dare delle rane. 

(Renou, 1950, p. 36). 


Una descrizione precisa delle tecniche di memoriz- 
zazione nelle scuole vediche la si può trovare nel quin- 
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dicesimo capitolo del RK Pratifakbya, un antico tratta- 
to fonetico e grammaticale. 

E.A. Havelock e Marcel Detienne hanno insistito 
sulla coesistenza di due tipi di memoria nell’antica 
Grecia fin dal tempo di Platone: 1) memoria scritta e 
2) memoria sociale che è ancora dipendente dalla tra- 
dizione orale. Perciò è notevole che, sebbene gli archi- 
vi fossero disponibili fin dalla fine del v secolo a.C., 
non è mai accaduto agli storici greci di fare riferimento 
ad essi come a fonti storiche più attendibili della tradi- 
zione trasmessa dalle opere dei loro predecessori (sti- 
mabili a seconda del loro grado di verosimiglianza) o 
trasmessa dall’esperienza visiva (autopsia) o uditiva 
(testimonianza). E tuttavia, già dal 470 a.C. circa, Pin- 
daro ed Eschilo impiegano la metafora che rappresen- 
ta la memoria come un'iscrizione, sulle tavolette dell’a- 
nima, di ciò che è adatto ad essere ricordato. Poco pri- 
ma, si diceva che il poeta Simonide avesse inventato 
l’arte della memoria, una tecnica basata sulla metafora 
della scrittura, che subirà un importante sviluppo, pas- 
sando dalla retorica romana (Quintiliano) al Rinasci- 
mento. All’inizio del Iv secolo a.C., Platone è ovvia- 
mente preoccupato per gli effetti negativi dell’inven- 
zione della scrittura sulla memoria. E Antistene di Ate- 
ne raccomanda di credere più nella memoria personale 
che nella memoria esterna delle annotazioni scritte. 

Sebbene Omero sembri essere stato un necessario 
punto di riferimento nell’antica Grecia, dato che il suo 
testo scritto era imparato a memoria nelle scuole ed 
era recitato da specialisti nelle feste religiose, non c’era 
un testo religioso che avesse autorità sugli altri. Non 
c’era neppure una classe di specialisti religiosi, parago- 
nabili ai pontifices, ai flamines e agli altri collegi roma- 
ni, o ai druidi celti o ai brahmani vedici. Essenzialmen- 
te pluralista e politica, la religione greca era una reli- 
gione senza dogmi. Essa obbediva ad usanze che varia- 
vano da regione a regione e da un santuario all’altro. 
Come risultato, la pratica corretta dipendeva da diver- 
se forme d’informazione derivate da una varietà di 
fonti: la famiglia, la tribù, la città e così via. Determi- 
nate pratiche religiose, come quelle connesse con i mi- 
steri o con la divinazione, erano talvolta riservate a de- 
terminate famiglie o a circoli di iniziati (per esempio, 
gli Eumolpidi e i Kerici, gli Iamidi, i Trofoniadi), ma 
ogni greco, senza riguardo alla condizione sociale, era 
capace d’indirizzare una preghiera agli dei o di com- 
piere le azioni indispensabili per un sacrificio. La me- 
morizzazione volontaria, e per questo motivo anche la 
scrittura, apparivano come pratiche religiose solo nel 
contesto di devozioni marginali come l’Orfismo e il 
Pitagorismo. 

Nella tradizione ebraica la memorizzazione gioca un 
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ruolo differente nello studio della Torah scritta rispet- 
to a quello svolto nello studio della Torah orale. La 
Torah scritta è insegnata mediante la lettura. La tra- 
smissione del testo, l'insegnamento delle Scritture e le 
letture pubbliche devono essere fatte tutte da un libro. 
Anche se queste attività alla fine sfociano nella memo- 
rizzazione del testo, e di fatto molti rabbini conoscono 
il testo a memoria, è specificato che la Torah scritta 
non deve mai essere copiata a memoria. D'altro canto, 
la Torah orale è insegnata mediante la ripetizione a 
memoria, anche se le note scritte possono essere usate 
come un meccanismo mnemonico, e anche se, in un’e- 
poca precedente, la Mishnah, e poi il Talmud, erano 
destinate alla scrittura. I maestri della Torah orale, i 
tannaim («Insegnanti»), erano come memorie viventi, 
capaci di riprodurre un numero impressionante di tra- 
dizioni. La loro conoscenza, spesso meccanica e priva 
di riflessione, era usata come fonte di testimonianza 
dai rabbini e dai collegi. Un esempio famoso è Natro- 
nai ben Havirai (vii secolo), che trascrisse tutto il Tal- 
mud a memoria dopo essere immigrato in Spagna. 
Nella tradizione cristiana, il ruolo della memorizza- 
zione sembra essere molto meno importante, sebbene 
dal 1v secolo ci siano testimonianze di scuole religiose 
dove i Salmi, le parole degli apostoli, le preghiere e i 
brani dell'Antico Testamento erano imparati a memo- 
ria. Nell’Ufficio Divino, per esempio, l’uso del brevia- 
rio, sebbene si richiedesse di leggerlo ad alta voce, ser- 
vì come sostituto per la memorizzazione. Perciò la ce- 
cità poteva esonerare un monaco dall'obbligo di reci- 
tare le ore, tranne che per ciò che sapeva a memoria. 
Nell’Islamismo, che è una religione della parola più 
che del libro, la memorizzazione fu essenziale fin dal- 
l’inizio. Le parole del Profeta, che ripetevano la lettura 
dell’arcangelo Gabriele dal libro archetipico, furono 
trasmesse oralmente da un gruppo di compagni del 
Profeta e da specialisti nella memorizzazione prima 
che finalmente il Corano fosse trascritto. Fin dal tem- 
po del terzo califfo, la scrittura rese possibile il fissare 
la tradizione, ma essa non cessò mai di ricorrere alla 
memoria. In effetti, per leggere il Corano nella sua for- 
ma primitiva, era necessario conoscerne il contenuto. 
In seguito, scrittura e memorizzazione continuarono 
ad essere pratiche strettamente correlate. Le scuole co- 
raniche (madrasab) erano legate ad una moschea. I 
bambini imparavano il Corano a memoria, anche pri- 
ma di saper leggere. Queste scuole insegnavano anche 
gli badith, la tradizione che era garantita da una catena 
di autorità, o isn4d. Prima di essere messa per scritto 
in tali testi, come quello di al-Bukhari, questa tradizio- 
ne era trasmessa oralmente. Le informazioni che dà su- 
gli atti e le parole del Profeta sono usate per regolare la 


vita quotidiana fin nei più piccoli dettagli, nelle que- 
stioni sia profane sia religiose. La tradizione rappre- 
senta il Profeta stesso, seduto nella moschea e nell’atto 
di insegnare gli faditb. Le sue parole sono ripetute tre 
volte da tutti i presenti, finché non le hanno imparate a 
memoria. 


[Vedi ANAMNEJSI, vol. 4]. 
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MONACO. Il termine greco monos, da cui monaco e 
tutti i suoi derivati, significa «uno, solo». Etimologica- 
mente, quindi, il monaco può essere eremita, asceta er- 
rante, o anche semplicemente chiunque non faccia 
parte di una famiglia e non sia sposato. Solitamente, 
tuttavia, il termine si riferisce a coloro che vivono in 
una comunità religiosa, incluso perciò chi adotta uno 
stile di vita cenobitica, eremitica e peripatetica. Le so- 
cietà occidentali hanno sovente limitato la definizione 
di monachesimo alle sue manifestazioni classiche e spe- 
cialmente alla tradizione benedettina, non includendo- 
vi propriamente quella parte del clero che ha adottato 
solo alcuni aspetti della vita monastica e delle sue re- 
gole (canonici regolari e chierici regolari), gli ordini 
mendicanti (Francescani, Domenicani e simili) ed altri 
ordini religiosi. Per contro, la definizione classica del 
termine potrebbe includere alcuni tipi di monachesi- 
mo non cristiano — ossia, i casi in cui scopi e regole di 
vita siano simili a quelli dei Benedettini — escludendo- 
ne altri. 

Tuttavia, molte tradizioni religiose hanno (con gradi 
diversi di istituzionalizzazione formale) un tipo di 
struttura sociale riconoscibile e identificabile con il 
«monachesimo». Il s4:2g54 buddhista, gli ordini reli- 
giosi cristiani e quelli monastici, il monachesimo giai- 
nista e il sadbu o samnyasin induista ne sono l'esempio 
più ovvio. Le associazioni taoiste e gli ordini sufi mu- 
sulmani abbracciano molti aspetti essenziali del mona- 
chesimo, pur con alcuni aspetti atipici. Anche il feno- 
meno delle società segrete fra le comunità primitive 
aveva qualcosa del monachesimo. Altre tradizioni, 
quali ad esempio l’Ebraismo e il Protestantesimo, non 
si prestano che raramente a questa soluzione religiosa. 
Anche all’interno di queste fedi, tuttavia, ci sono state 
associazioni simili a comunità monastiche: ad esempio, 
fra gli Esseni e fra vari gruppi luterani del xvi secolo, 
col movimento delle diaconesse e ancora oggi con mo- 
vimenti comunitari, in particolare quello di Taizé in 
Francia. 

La nostra analisi del monachesimo sarà sufficiente- 
mente ampia da comprendere tutti gli esempi sopra ci- 
tati. Avvertiamo che, per semplificare, useremo qui il 
termine «monaco» senza distinzione di sesso. 

Caratteri specifici. Il primo e più caratteristico 
aspetto del monachesimo è il particolare stato sociale e 
il tipo di rapporti sociali. Il monaco è colui la cui co- 
scienza di sé e il cui ruolo pubblico richiedono l’appar- 
tenenza a una speciale categoria religiosa, a uno stato 
eccezionale liberamente scelto. In alcuni casi il mona- 
co vive insieme ad altri monaci, in altri casi la parteci- 
pazione alla vita comunitaria è solo sporadica. Almeno 
in teoria, la maggioranza dei monaci appartiene a un 
gruppo, con il quale, tuttavia, non è detto sia spesa 
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l’intera esistenza. Lo stato monastico può comportare 
una nuova dimora o, addirittura, nessuna dimora. 

Altre caratteristiche sono un programma specifico e 
una disciplina di vita. Gli esempi più ovvi di prescri- 
zioni formali della vita monastica sono il Vinaya del 
Buddhismo e la Regola benedettina, ma anche le cate- 
gorie meno chiaramente definite contemplano l’osser- 
vanza di comportamenti e di attività particolari. La vi- 
ta monacale, diversamente da quella degli altri esseri 
umani, è completamente orientata verso un preciso 
obiettivo, verso un fine religioso personale per il rag- 
giungimento del quale vengono adottati specifici sche- 
mi di vita. 

Lo stato monastico si differenzia dalle altre attribu- 
zioni, opere e funzioni religiose in quanto si basa es- 
senzialmente non tanto sul servizio agli altri o verso la 
società più in generale, secondo la tradizione religiosa, 
ma sulla ricerca di un percorso di trasformazione inte- 
riore. Il ministro del culto, il sacerdote, lo sciamano, o 
altro esperto di procedure cultuali fanno da guida spi- 
rituale a una comunità cui trasmettere dei valori sacri. 
Naturalmente questi ruoli possono a volte coincidere: 
alcuni professionisti della religione vivono come mo- 
naci. Allo stesso modo un monaco, o una comunità 
monacale, può assumersi molti e svariati compiti di 
servizio, solo alcuni dei quali connessi con il persegui- 
mento di un fine religioso personale. Peraltro, l’ele- 
mento fondamentale di ogni stato monacale è il suo 
obiettivo a lungo termine: il distacco dalla comune esi- 
stenza umana per il raggiungimento delle aspirazioni 
individuali. 

In terzo luogo, lo stato monastico viene celebrato e 
reso pubblico in vari modi. Di grande importanza per 
la percezione collettiva e per l’autocoscienza monasti- 
ca è il processo d’iniziazione caratterizzato da una ceri- 
monia. Lo stato monastico è spesso contraddistinto da 
uno speciale abbigliamento distintivo, da modificazio- 
ni fisiche, come la tonsura, e da attrezzature simboli- 
che (ad esempio il bastone e la ciotola per la questua 
fra i buddhisti). Alcune tradizioni prevedono che il 
monaco abbandoni l’ambiente della famiglia, del clan, 
o simili gruppi «naturali», per vivere in un luogo de- 
sertico. Quello monacale si differenzia da altri modi di 
vita anche nei fattori che scandiscono la routine quoti- 
diana: numerose regole cenobitiche prescrivono l’in- 
terruzione del sonno, la levata ad ore antelucane, una 
dieta specifica. Si tratta in ogni caso di un’identità 
nuova o aggiuntiva espressa da specifici comporta- 
menti, segni e modi di rapporto con il prossimo. 

Infine, è importante ricordare la presenza di più am- 
pie tradizioni religiose e gruppi di istituzioni in seno ai 
quali si sviluppa il fenomeno monastico. Tali istituzio- 
ni religiose non si definiscono «monastiche» quando la 


comunità religiosa in questione costituisca l’intera tra- 
dizione religiosa legittimamente riconosciuta. Un 
esempio è dato dagli Shakers che, pur presentando nu- 
merosi aspetti della vita monastica, costituiscono in sé 
e per sé una vera e propria Chiesa, anche se tale feno- 
meno viene più spesso definito «setta» o «culto». Il 
monachesimo, per contro, esiste come scelta all’inter- 
no di un più ampio raggruppamento o identità; si trat- 
ta di una scelta speciale, non da tutti adottata, e tanto 
meno imposta, all’interno del gruppo. 

Nelle tradizioni più diffuse, l'opzione dell’identità 
monastica può essere centrale o periferica. Il Cristia- 
nesimo può esistere senza monachesimo, poiché il sa- 
cerdozio «secolare» e l’ufficio episcopale costituiscono 
una struttura sociale e forme di guida indipendenti dal 
modello monastico, il quale è ancor meno centrale nel- 
l'Islam, che per lo più lo disconosce totalmente. E cen- 
trale, invece, nel Buddhismo e nel Giainismo; anzi, è 
talvolta considerato l’espressione più vera di queste 
tradizioni, e lo stato laico, per contro, costituisce un 
supporto secondario. Giainismo e Buddhismo ebbero 
inizio proprio col monachesimo, mentre il Cristianesi- 
mo ne vide le prime chiare manifestazioni solo dopo 
alcuni secoli di esistenza. 

Gi aspetti fondamentali del monachesimo, comuni 
alle varie tradizioni, possono quindi ridursi a quattro: 
la specificità dello stato; la dedizione alla pratica di di- 
scipline religiose personali; l’iniziazione rituale e la 
conseguente identificazione caratterizzata dalla parti- 
colarità dell'immagine; il ruolo, in quanto scelta perso- 
nale all’interno di una tradizione e di una comunità più 
ampie. Spesso esistono però, oltre a queste, molte altre 
caratteristiche, non applicabili a tutti i casi. 

Caratteristiche frequenti. Il monachesimo, secon- 
do una definizione rigorosa, non dovrebbe necessaria- 
mente richiedere vita comunitaria. Raramente, invece, 
quella del monaco è un'esistenza solitaria. Persino i 
monaci viandanti e gli eremiti si riuniscono periodica- 
mente. Queste riunioni o gli edifici costruiti come resi- 
denza a lungo termine potrebbero dirsi gli aspetti più 
vistosi del monachesimo, assumendo spesso un’impor- 
tanza superiore a quella reale. L'essenziale nella vita 
monastica è invece l’attività interiore, intellettuale, 
personale o, comunque, quanto è inaccessibile al pro- 
fano, che spesso osserva il fenomeno monastico solo 
nei suoi aspetti esteriori, come le cerimonie pubbliche 
e il monastero stesso. In ogni caso la giusta compren- 
sione del monachesimo implica la conoscenza della vi- 
ta, dei dialoghi e degli scritti dei monaci. 

Che lo stato monastico possa durare tutta la vita 
sembrerebbe la normale conseguenza dell’iniziazione a 
un regno superiore. In alcuni casi, invece, è possibile 
l’affiliazione provvisoria a comunità permanenti o 


temporanee. È il caso di molti giovani thailandesi che 
partecipano agli anni preparatori della vita monastica 
senza alcuna intenzione di perseverare, convinti che 
pochi mesi di esperienza claustrale siano preferibili al- 
la mancanza totale di esperienze di questo tipo. Anche 
il fenomeno induista dell’asbrarz è deliberatamente 
temporaneo, pur avendo molte caratteristiche in co- 
mune con la vita comunitaria monacale. Ashram può 
considerarsi lo stadio che il religioso induista deve vi- 
vere per passare dallo stato di padre di famiglia a quel- 
lo finale di sarzryàsin, o santone pellegrino senza di- 
mora stabile. Asbraw: può anche riferirsi a un rifugio 
nella foresta dove il santone vive con la comunità rac- 
coltasi intorno a lui. 

Spesso gli ordini religiosi cristiani hanno regole che 
consentono l’affiliazione temporanea dei laici, senza 
che essi ne divengano membri a pieno titolo. Così sono 
il terzo ordine francescano e gli oblati benedettini. In 
qualche caso un oblato residente può decidere di vive- 
re come i membri effettivi dell'ordine o della comuni- 
tà. Alcuni sufi, oltre ad essere sposati, vivono presso- 
ché come monaci e numerose comunità religiose cri- 
stiane contemporanee stanno sperimentando questa 
soluzione. 

Altro aspetto frequente della vita monastica, oltre 
che fattore di dinamicità per la sua comunità, è il feno- 
meno del discepolato e dell’obbedienza. Gli aspiranti 
monaci si raccolgono attorno a un maestro spirituale, a 
un guru o altro iniziatore, che diviene per loro modello 
e guida. Esempi tipici sono lo staret della tradizione 
cristiana ortodossa, lo sbaykb, o mursbid, del Sufismo, 
e il maestro nel Buddhismo Zen. Anche in altri am- 
bienti, al di fuori di quello monastico, si trova il lega- 
me fra maestro e discepolo. Ma in tutti gli esempi citati 
si tratta di un legame molto più intenso e personale di 
quello normalmente esistente tra insegnante e allievo. 
Il maestro rappresenta la lezione ed è insieme la me- 
diazione con la trascendenza; inoltre, l'obbedienza as- 
soluta è disciplina essenziale al fine monastico. Spesso 
i monaci avvalorano la loro dottrina e la loro pratica 
facendo riferimento ai loro maestri e ai maestri dei 
maestri, risalendo gli ascendenti sino ai fondatori della 
loro tradizione. 

Altro aspetto importante, se pur non essenziale, è la 
vita vissuta in povertà e semplicità. Questi fondamen- 
tali fattori di distinzione dalle normali o prevalenti 
norme di vita e l'adozione di regole specifiche e di una 
particolare disciplina si esprimono spesso nel rifiuto 
delle comodità e degli agi di cui gode il resto della so- 
cietà. È singolare che, a dispetto della ricerca dell’asce- 
si e della povertà, i monasteri spesso si arricchiscano 
notevolmente. È infatti frequente che, per partecipare 
della santità della comunità monastica, la popolazione 
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circostante faccia dono dei suoi beni al monastero, nel- 
la speranza di riceverne in cambio i tesori di merito, 
saggezza e pietà coltivati dai monaci. Anche l’indu- 
striosità stessa e la disciplina del lavoro monastico so- 
no state a volte fonte di dovizia. L’accumulo di ric- 
chezza, insieme ad altri fattori che, nel tempo, rischia- 
no di snaturare la vita comunitaria monastica, sono al- 
l’origine delle continue riforme nella tradizione ceno- 
bitica. Quella benedettina è una storia di riforme: la 
prima e più consistente avvenne sotto l’egida di Bene- 
detto di Aniane, circa trecento anni dopo la fondazio- 
ne dell’ordine ad opera di Benedetto da Norcia. Segui- 
rono poi i programmi di riforma di Cluny, dei Cister- 
ciensi, dei Trappisti e così via. 

Per alcune tradizioni ha avuto grande significato an- 
che l’abito monacale, alla cui origine, in molti casi, sta- 
va la ricerca di un’ulteriore espressione di semplicità, 
con l'adozione dell’abito dei poveri. Il nome dei sufi 
deriva proprio da «lana» (sf) in opposizione alle sete 
dei ricchi. Importanti mezzi di riconoscimento sono 
stati anche la veste color ocra in India e i vari colori 
delle comunità cristiane. C’è stata anche una «storia 
del cappuccio». Questo indumento ha avuto un suo fa- 
scino e un suo significato religioso, come dimostra, per 
esempio, il desiderio espresso in punto di morte di ve- 
nir sepolti col cappuccio. Nella pratica giainista trovia- 
mo l’insolito fenomeno della nudità come «abbiglia- 
mento» monastico. I monaci giainisti Digamambara 
sono, quindi, «vestiti di cielo», come precauzione con- 
tro il rischio di ledere anche solo un pidocchio del cor- 
po, come disciplina ascetica e inoltre per scostarsi dal- 
l'abbigliamento normale, come affermazione dello sta- 
to cenobitico. 

Secondo un’altra interpretazione il monachesimo è 
essenzialmente ascetismo, per cui alla base della sua 
esistenza sarebbero la negazione di sé e l’accettazione 
della sofferenza. A questa tesi si può obiettare che 
l’«ascetismo» può far parte di qualsiasi disciplina e 
spesso è anzi associato a discipline rigorose che posso- 
no comportare sofferenza, mentre non tutti i sistemi 
monastici prescrivono pratiche difficili e particolar- 
mente dolorose. Vi è un’ampia gamma che va da blan- 
de discipline mistiche all’autoannullamento a livello 
eroico, benché, in generale, il monaco sia conscio di 
dover rinunciare a molte delle possibilità e delle como- 
dità umane. Come minimo ci si impone una regola e 
una limitazione al sonno e al cibo, e si osservano lun- 
ghi periodi di silenzio. La pratica ascetica, tuttavia, è 
pur sempre questione di prospettiva e misura: quello 
che sembra sofferenza agli uni può non esserlo per al- 
tri. La sofferenza, se reputata necessaria al persegui- 
mento di uno scopo religioso, è accessibile con tecni- 
che diverse. In altre situazioni, quello che appare asce- 
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si al profano, può essere in realtà inteso e sperimentato 
come semplicità e riorganizzazione della vita. [Vedi 
ASCETISMO, vol. 3]. 

La storia del monachesimo nel mondo è stata opera 
soprattutto di uomini e, infatti, i fondatori degli ordini 
monastici, compreso il Buddha, hanno permesso il 
monachesimo femminile solo con riluttanza, dovuta 
probabilmente a fattori culturali ambientali e non a ra- 
gioni intrinseche alla vita monastica. Ma è anche vero 
che un importante aspetto dell’ascetismo cenobitico è 
stato il rifiuto dell’attività e della tentazione sessuale. 
Alcuni monaci videro nella donna anzitutto la tentatri- 
ce, e la misoginia traspare dai loro scritti. I monasteri 
cristiani ortodossi del Monte Athos, in Grecia, proibi- 
scono l’entrata anche alle turiste. Ai giorni nostri, in- 
vece, si guarda con maggior interesse alle comunità 
miste e all’isolamento meno rigoroso dei monaci dal 
resto del mondo. 

Attività monastiche. Programma, regole e discipli- 
na, elementi tanto significativi nella vita monastica, va- 
riano ampiamente da tradizione a tradizione e perfino 
da monastero a monastero. Vi sono monaci che passa- 
no il tempo in attività liturgiche, altri in esercizi devo- 
zionali o nelle pratiche yoga e altri in attività di lavoro, 
che, almeno apparentemente, non hanno nulla di reli- 
gioso. Il monaco, infatti, assolve qualsiasi compito con 
la mente costantemente rivolta agli effetti religiosi, 
lontana dai possibili benefici concreti. Il fine primario 
è religioso, anche se l’attività può sembrare insignifi- 
cante a tale scopo. Un’occupazione apparentemente 
estranea si rivela spesso proficua in situazioni specifi- 
che e può essere fonte di motivazioni per il monaco e 
di sostegno da parte della società esterna. Nessuna del- 
le molteplici discipline e delle mansioni monastiche è 
unica e tipica dell'ambiente, ma alcune sono divenute 
particolarmente importanti e, forse, più agevoli da col- 
tivare nel contesto monacale. 

La meditazione e la preghiera, nelle loro varie 
espressioni, sono state le occupazioni preminenti nella 
maggior parte dei monasteri: la meditazione può esse- 
re discorsiva, estatica, yogica; la preghiera, spontanea, 
formale, comunitaria, solitaria. Ma nell’ambito mona- 
stico si svolge ogni genere di pratica religiosa. Altro 
aspetto rilevante e diffuso è quello delle cerimonie li- 
turgiche formali (professione o iniziazione monacale, 
sacrifici e sacre rappresentazioni). Famosi sono anche i 
canti corali monastici su testi sacri e le danze rituali di 
certi ordini sufi; anche altre arti sono state poste al ser- 
vizio dell’interesse religioso. Alcune tradizioni mona- 
stiche hanno diffidato di particolari forme d’arte, asso- 
ciandole con le pompe del mondo o considerandole 
una distrazione; ma anche la semplicità può avere in- 
tenti e capacità artistici. La pura bellezza del giardino 


Zen o una chiesa cisterciense sono esempi d’arte al ser- 
vizio del monachesimo, non meno di altre espressioni 
artistiche più ricche e più elaborate. 

Il proposito monastico presuppone una forma spe- 
ciale di meditazione o di riflessione, come si può osser- 
vare in una varietà di luoghi e modi. Si tratta dell’at- 
tenzione rivolta ad ogni minimo particolare della vita 
fisica e mentale. Non solo il monaco è teso a orientare 
ogni aspetto della propria vita alla conquista della tra- 
sformazione religiosa, ma la sua acuta coscienza degli 
atti e dei pensieri della vita quotidiana diviene essa 
stessa strumento di tale trasformazione. Ai suoi occhi, 
manca troppo spesso il senso della vita, manca quindi 
uno scopo e un’organizzazione. Prendendo, invece, 
coscienza e riflettendo sulle azioni più elementari, qua- 
li il respirare, il camminare e il pensare, si perviene a 
una prospettiva nuova del fenomeno umano. Anche i 
minimi aspetti della vita possono offrire lo spunto per 
giungere a una più profonda consapevolezza e infine 
all’illuminazione. 

L’intera vita cenobitica è organizzata dalle regole 
dell’ordine. Sono fissati i momenti da dedicare al son- 
no, alla mensa, alla preghiera, alla meditazione e al la- 
voro e tutto il convento si muove all’unisono. La gior- 
nata è scandita dal suono delle campane e da altri se- 
gnali intesi a coordinare la vita di tutti i monaci in un 
unico armonioso schema. Questa tendenza a comporre 
la vita degli individui in una più ampia unità sociale è 
divenuta il modello di certe teorie utopiche, mentre 
per molti laici rappresenta l’aspetto più attraente del- 
l’esistenza monastica. I simboli religiosi di unità, ar- 
monia e pace sembrano potenziarsi con la vita mona- 
stica. 

E facile intuire come la preghiera, la meditazione, i 
riti di grande significato in ogni situazione religiosa, lo 
siano altrettanto nella ricerca monastica della trasfor- 
mazione religiosa. Tuttavia, come già detto, i monaci si 
dedicano anche ad altre attività, non sempre così pale- 
semente religiose. Molte regole monastiche prevedono 
anche l'adempimento dei comuni lavori domestici, 
non solo perché vanno pur sempre svolti in qualsiasi 
comunità umana, ma anche per il particolare significa- 
to che assumono nella confraternita: il lavoro domesti- 
co può suggerire l’umiltà, i suoi ritmi possono favorire 
la meditazione, l’esecuzione stessa è un atto di servizio 
e di obbedienza al maestro e così via. L’accento posto 
sull’autosufficienza e sull’isolamento ha fatto sì che 
monaci e monasteri divenissero pionieri in paesi lonta- 
ni e stranieri per operarvi proselitismo e diffusione 
della civiltà. Nei luoghi isolati i monasteri offrivano 
anche alloggio e servizio ospedaliero. 

Non manca nei monasteri l’attività intellettuale. Per 
la regola benedettina la lettura (lectio divina) è compo- 


nente fondamentale della vita monastica, insieme alla 
preghiera e al lavoro. Il percorso verso la perfezione o 
trasformazione religiosa è soprattutto intellettuale, ri- 
chiedendo una nuova comprensione di sé e del mon- 
do. Lettura e studio nel contesto monastico rappresen- 
tano un mezzo di salvezza, una tecnica per la ricostru- 
zione della propria visione del mondo. Proprio perché 
i monaci devono poter disporre di regole, di testi reli- 
giosi e di altri scritti che guidino alla meditazione, alla 
preghiera e alla disciplina, la loro operosità si è con- 
centrata sulla trascrizione, lo studio e l’insegnamento 
di tale materiale. La loro funzione educativa parte ap- 
punto da queste necessità monastiche, estendendosi 
quindi alla cultura teologica e infine anche a dottrine 
«secolari». Conoscenza e indagine teologiche vengono 
coltivate per la loro funzione nel rinnovamento religio- 
so, ma a ciò, come in altri casi, si accompagna un po- 
tenziale di grande utilità per il resto della società, e tut- 
tavia accessorio rispetto al fine primario. Il ruolo dei 
monasteri cristiani nel conservare gli scritti greci e lati- 
ni è un tipico esempio di apporto intellettuale secon- 
dario del monachesimo. In India e altrove, i vibara 
buddhisti furono centri notevoli di erudizione. 

In certe situazioni gli atti caritatevoli sono ritenuti 
per i monaci più significativi rispetto a discipline tipi- 
camente individuali. Le comunità cristiane fanno di- 
stinzione fra gli ordini contemplativi, dove prevalgono 
le attività culturali, e gli ordini attivi, dove si privilegia- 
no le opere che giovano al prossimo. Per le regole mo- 
nastiche che seguono uno stile di vita attivo, il cammi- 
no verso una condizione religiosa superiore e più pro- 
fonda è associato, oltre che all’attenzione per gli atti 
devozionali — o a volte addirittura invece di questa — al 
merito e alla capacità di soddisfare i bisogni altrui. Il 
religioso di un ordine attivo potrà, perciò, essere inse- 
gnante, infermiere, sacerdote o operatore di qualche 
istituzione benefica, purché il suo interesse e il suo im- 
pegno vadano ben oltre quello dei suoi colleghi laici: 
per lui il lavoro fa parte di una disciplina o di una re- 
gola, è un mezzo verso un fine religioso. 

Si è già fatto cenno ai servizi per la società, quali 
scuole, ospedali o alloggi per pellegrini, offerti dai mo- 
nasteri. Essi hanno spesso svolto anche attività sacer- 
dotale o pastorale per la comunità dei laici; si sono tra- 
sformati in orfanotrofio, camposanto, istituto di ricer- 
ca e centro di pellegrinaggio; sono divenuti luogo di 
raccoglimento e di conforto per visite o ritiri indivi- 
duali o collettivi. Forse, il solo fatto che esistano i mo- 
nasteri è motivo di conforto per l’uomo preso dagli in- 
teressi della vita quotidiana; la sola consapevolezza che 
vi siano uomini che pregano e meditano può riuscire di 
per sé benefica. 
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Significato. Parecchie sono le risposte alla doman- 
da: «Perché ci si fa monaci?». Alcune possono venire 
dai monaci stessi, oltre che dagli studiosi del compor- 
tamento umano che scrutano al fondo e al di là della 
coscienza di quanti fanno parte di un fenomeno socia- 
le. Alcuni pareri possono apparire negativi o critici nei 
confronti dell'esperienza monastica. Alcuni giudizi so- 
no psicologici e personali, altri sociali o storici, e tutti 
sono complessi e ambigui. 

Molti associano la vita claustrale con l’idea di fuga e 
di rifugio, riflettendo così una visione del mondo mo- 
nastico come di un ambito dominato dall’incapacità e 
dall’avversione ad affrontare la vita normale o «il mon- 
do», e quindi come un rifugio per i deboli o per i dub- 
biosi. Al contrario, se si considerano diabolici e illuso- 
ri il mondo e la «vita normale», il ritiro monastico ap- 
pare la scelta più coraggiosa e realistica, che implica 
forza e dedizione straordinarie. Significativo è stato il 
merito del monachesimo anche nel conservare la cul- 
tura e la civiltà in tempi di debolezza delle strutture 
politiche. E certo che durante il crollo dell'Impero ro- 
mano, il monastero rappresentava un’isola di tranquil- 
lità e la possibilità di occupazioni intellettuali, altri- 
menti inattuabili nella società laica. 

L’adozione di modi di vita notevolmente diversi non 
può non implicare una critica alle alternative. Alcuni 
hanno sottolineato nella funzione della vita monastica 
la protesta contro i modelli predominanti nel mondo o 
nella tradizione religiosa. Anche senza l’intento espli- 
cito di riformare o trasformare la tradizione, i monaci 
hanno rappresentato per i loro correligionari un ideale 
alternativo, ispirando spesso, forse involontariamente, 
il rinnovamento. 

Il significato della vita monastica in termini specifi- 
camente religiosi o teologici va al di là della nostra ana- 
lisi. Attraverso i simboli e le dottrine, i riti e le pratiche 
percepibili della vita monastica assumono un significa- 
to ben più profondo di quanto appaia all'occhio del 
profano. Il tema della morte, per esempio, si evidenzia 
in diversi modi. Con la professione o l’iniziazione il 
monaco raggiunge uno stato tecnicamente paragonabi- 
le a quello della morte. Chiara è, infatti, in questi riti la 
simbologia della morte e della rinascita. Nella trasfor- 
mazione subita per entrare nella comunità monastica e 
assumerne lo stato, il monaco entra nel regno degli an- 
geli, degli antenati e di quanti hanno raggiunto l’illu- 
minazione. Si è detto inoltre che il monachesimo cri- 
stiano cominciò allorché cessò il martirio, quasi a so- 
stituirlo come terreno della prova estrema, come for- 
ma nuova per morire al mondo in nome della fede. 
Anche il monachesimo buddhista è una forma di mor- 
te, in quanto il dbarrza fissa un programma per annul- 
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lare ogni attaccamento al mondo e impedire il risveglio 
di ogni desiderio. 

Quando le attività ascetiche si esaltano nella vita 
monastica, possono intendersi come una forma di pe- 
nitenza e di sacrificio per la remissione dei peccati. La 
sofferenza può considerarsi benefica per se stessi o per 
gli altri, in quest’ultimo caso può fruttare merito e il 
trasferimento del merito stesso dai monaci alla comu- 
nità circostante. La pratica ascetica può vedersi anche 
come mezzo per arrivare al potere su se stessi e sugli 
altri, persino sugli dei, come si riscontra nel pensiero 
dei tapas dell’Induismo. [Vedi POTERI MAGICO- 
RELIGIOSI]. 

I monaci e gli studiosi hanno inteso la vita monasti- 
ca anzitutto come ricerca dell’esperienza mistica. Il ta- 
rigab dei monasteri sufi può interpretarsi sia come re- 
gola che come metodo per il conseguimento di una più 
alta vita spirituale. Molti monasteri apprezzano e pra- 
ticano taluni stati speciali della mente e del corpo, du- 
rante i quali si dice venga raggiunta l’illuminazione o 
l’estasi o l'unione col divino. Ovviamente tale stato 
non può che essere raro, a prescindere dal grado di 
perfezione dell’individuo o della comunità. Quindi, 
molta parte dell’attività monastica, nel migliore dei ca- 
si, è orientata solo verso quei rari momenti, e, forse, ne 
è del tutto estranea. Inoltre, la definizione e la descri- 
zione che abbiamo dato qui del monachesimo sono co- 
sì generali che non ne escludono l’orientamento verso 
altre direzioni. In altre parole, per molti monaci, lo 
stato spirituale perfetto può non incentrarsi su espe- 
rienze o percezioni mistiche, ma su attività caritative, 
liturgiche o di ricerca culturale, escludendo o trascu- 
rando il misticismo privato. 

Il monachesimo è stato criticato come espressione di 
egoismo, come forma di religiosità privata e individua- 
listica. Se in qualche caso può esserlo, vi sono anche 
molti argomenti in contrario: anzitutto, l’attività cari- 
tativa dei monaci; poi, l’ambiente sociale del monaste- 
ro. Difficilmente il monaco è mai passato inosservato 
fra la gente del suo ambiente, e senza influenzare, an- 
che con la sua sola esistenza, il prossimo. E per quanto 
il monachesimo sia centrato sull’io e sulla sua trasfor- 
mazione, è altrettanto difficile trovare un monaco che 
non creda nel motto domenicano: Contermplata aliis 
tradere («Dare agli altri i frutti della contemplazione»). 

Monachesimo contemporaneo. Negli ultimi decen- 
ni i monaci delle diverse tradizioni religiose hanno ac- 
quisito una maggiore consapevolezza reciproca. Poco 
tempo prima di morire, il famoso monaco trappista 
Thomas Merton scrisse e parlò dei molti punti di con- 
tatto fra le varie regole monastiche del mondo. A que- 
sta affinità si sono interessati anche i monasteri cattoli- 
ci situati in zone tradizionalmente non cristiane, scri- 
vendo sul monachesimo come fenomeno interreligio- 


so. Fin dal 1960 l’organizzazione nota come «Aide In- 
ter-Monastères» ha promosso il dialogo fra i monaci di 
religioni diverse. Oggi alcuni monaci e monasteri cri- 
stiani praticano tecniche mutuate dall’Induismo e dal 
Buddhismo. 

Negli Stati Uniti si sono formate molte nuove comu- 
nità religiose sperimentali e anche tradizionali. Alla ri- 
voluzione controculturale degli anni sessanta e settanta 
sembra aver contribuito proprio un impulso monasti- 
co. A quanto sembra, il monachesimo continua ad es- 
sere una struttura religiosa e sociale benefica e tenace. 
La serietà con la quale si verifica la vita e i suoi scopi, il 
rigore col quale si persegue una disciplina di vita fanno 
sì che il fenomeno monastico offra un’alternativa di vi- 
ta e di prospettive al resto della società. 


[Vedi EREMITA; SOCIETÀ SEGRETE, vol. 3]. 
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MUSICA E RELIGIONE. [Questa voce è suddivisa 
in due parti: 

Musica e religione; 

Musica religiosa in Occidente. 
La prima parte esamina in modo generale le definizio- 
ni e gli elementi della musica e inoltre i miti e i riti che 
la interessano; la seconda parte analizza l’importanza 


della musica nelle tradizioni religiose occidentali. Vedi 
anche DANZA e TEATRO E RITUALITÀ]. 


Musica e religione 


La musica e la religione sono strettamente associate 
in relazioni tanto diverse, complesse e difficili da defi- 
nire quanto entrambi i termini presi in se stessi. I fede- 
li, che hanno spesso concepito la musica come la voce 
degli dei e la cacofonia come la voce dei demoni, han- 
no talora celebrato la musica come la forma più pura 
di spiritualità e talora l’hanno condannata come 
espressione di sensualità e depravazione. In modo ana- 
logo, con lo stesso grado di entusiasmo ne hanno pro- 
mosso l’impiego nel culto oppure hanno cercato, al 
contrario, di sradicarla tanto dalla vita religiosa quanto 
da quella profana. Raramente un fenomeno naturale 
ha avuto valutazioni così nettamente positive o negati- 
ve, che rispecchiano, comunque, l’importanza che in 
un modo o nell’altro è stata attribuita quasi universal- 
mente alla musica nella sfera religiosa. Tale importan- 
za — forse più difficile da comprendere per chi vive 
nell’età moderna, in cui una sorta di rivoluzione cultu- 
rale ha indotto a considerare la musica un fatto ricon- 
ducibile alla sfera per certi versi «secondaria» dell’«in- 
trattenimento» o dell’«arte», mentre la musica religio- 
sa ha ormai assunto valenza «occasionale» e rimane 
confinata tra le mura degli edifici di culto — è stata 
nondimeno diffusissima. 

Per un lungo periodo della storia umana, i testi reli- 
giosi sono stati cantati, non scritti. L'atteggiamento re- 
ligioso, peraltro, ha saputo trovare espressioni musica- 
li appropriate in ciascuna tradizione religiosa. Tra i 
Navajo, ad esempio, i sacerdoti sono «cantori»; a Cey- 
lon gli emblemi principali della religione sono i suona- 
tori di tamburo e i danzatori; gli sciamani dell’Eurasia 
settentrionale e dell’Asia centrale impiegano la musica 
come principale mezzo di contatto con il mondo degli 
spiriti. Nel corso dei secoli, sacerdoti, monaci e altri 
personaggi a ciò preposti hanno intonato le messe cri- 
stiane, le pi/4 buddhiste, gli inviti alla preghiera isla- 
mici, i canti dei sacrifici induisti e di infinite altre ceri- 
monie che costituiscono la base dell’osservanza reli- 
giosa in tutte le più grandi religioni del mondo. 

I valori, gli usi e le forme della musica religiosa sono 
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naturalmente diversi, tanto quanto lo sono le culture 
particolari alle quali appartengono le singole tradizioni 
religiose. La musica liturgica cristiana, per esempio, ha 
un suo specifico carattere «europeo», così come quella 
induista ne ha uno specificamente «indiano». In en- 
trambe si impiegano suoni, forme, strumenti apparte- 
nenti alla particolare cultura che ha avuto un ruolo im- 
portante nella diffusione della musica nell’area geogra- 
fica di appartenenza. La musica, come la religione, 
può però talora trascendere i confini culturali. I siste- 
mi della musica religiosa dell'Etiopia e del Tibet, ad 
esempio, sono diversi da quelli che nelle rispettive re- 
gioni costituiscono la cultura musicale profana, tanto 
quanto quest’ultima differisce dalla musica di contra- 
de straniere. 

I sistemi musicali religiosi possono anche essere 
perfettamente sovrapponibili a certe aree culturali: è il 
caso della musica islamica, che è diffusa in vaste regio- 
ni dell'Asia e dell’Africa o di certe tradizioni nordame- 
ricane, quali la Ghost Dance o il culto del peyote, che 
hanno gettato veri ponti musicali tra etnie diverse. Al- 
tre ben note tradizioni musicali interculturali sono 
quelle ebraica, cristiana, induista, buddhista e la musi- 
ca che accompagna i riti di possessione nell'Africa oc- 
cidentale e in America latina. Per altri versi potrebbe- 
ro qui essere compresi anche: 1) i suoni di tamburo e i 
canti dei riti sciamanici dell'Asia, che potrebbero co- 
stituire un momento di continuità dalle culture di area 
scandinava fino a quelle himalayane; 2) i canti epici ba- 
sati sulla ricombinazione di brani di canto tramandati 
dalla consuetudine, diffusi tanto in Asia centrale quan- 
to in Europa orientale; 3) le serie musicali di gong 
bronzei associati a funzioni cosmologiche e al simboli- 
smo calendariale, tipici dell'Asia sudorientale; 4) forse 
anche gli antichi canti sacrificali, collegati a sistemi di 
modulazione sul tetracordo, che accomunano i popoli 
indoeuropei dall’India fino alla Grecia; 5) le concezio- 
ni per le quali la musica costituisce l’incorporazione di 
leggi cosmologiche universali o matematiche, conce- 
zioni presenti in Cina, India e Grecia. 

Oltre all’ampiezza della sua diffusione, l’altra im- 
portante caratteristica della musica religiosa è il suo 
differenziarsi anche all’interno delle grandi tradizioni 
religiose. La musica cristiana, ad esempio, non com- 
prende soltanto il canto gregoriano, le messe del Pale- 
strina, gli inni protestanti e gli oratorî di Bach, ma an- 
che i profondi e sonori bassi dei cori nella Russia orto- 
dossa e le elaborate melodie del canto di rito greco, 
nonché le danze scandite da strumenti a percussione 
della Chiesa etiope di rito copto. Dopo l'epoca colo- 
niale, inoltre, vanno inclusi anche i ritmi dell’Africa 
occidentale e le sonorità metalliche delle orchestre ga- 
melan di Giava, per non parlare della musica beat e dei 
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suoni elettronici di tanti complessi rock. Lo scopo del- 
la musica induista è quello di aiutare a raggiungere lo 
stato di meditazione detto sam4dhi: per fare ciò essa 
può ricorrere anche a suoni non indiani, come ad 
esempio quelli prodotti dagli strumenti di bronzo in- 
donesiani. La questione della diversità musicale all’in- 
terno dei vari contesti culturali sarà però trattata più 
avanti. Ora interessa esaminare qualche questione di 
tipo interreligioso o interculturale. 

Definizioni e concetti. A causa della stretta correla- 
zione tra le concezioni religiose e quelle musicali, ri- 
sulta impossibile fornire una definizione della musica 
assolutamente neutra. Una definizione assai diffusa, 
per esempio, come «suono modellato dall'uomo» si 
scontra con le convinzioni di certe correnti religiose, 
secondo le quali la musica non è un prodotto umano 
bensì divino. Per chi sia convinto che la musica, alme- 
no la musica religiosa, abbia avuto origine insieme agli 
dei e ai demoni, l’idea di una origine umana della mu- 
sica deve evidentemente rappresentare l’estremo a cui 
può giungere il materialismo dogmatico occidentale. 

Anche la banale definizione da dizionario come «ar- 
te del suono», del resto, può essere accusata di etno- 
centrismo e di settarismo, dal momento che in diversi 
contesti religiosi la musica non è affatto una espressio- 
ne «artistica», ma soltanto una tecnica applicata alla 
produzione di risultati pratici. Tali risultati possono 
andare dall’accumulazione e dal recupero delle infor- 
mazioni contenute nelle narrazioni religiose e negli in- 
segnamenti memorizzati attraverso i canti, fino alla 
tecnica per attirare gli animali durante la caccia o per 
favorire la crescita delle messi, curare le epidemie, co- 
municare con il divino, rivolgere suppliche, controlla- 
re esperienze psicosomatiche a vario livello. A tecnolo- 
gie di questo genere non è necessariamente legata la 
bellezza estetica e l’espressione individuale ha assai 
poca parte in esse. Addirittura l’arte può andare a de- 
trimento dei risultati desiderati. 

La concezione della musica come «arte», in effetti, 
comporta una esaltazione di certi aspetti che derivano 
da una ideologia, largamente diffusa in Europa, basata 
sulla sacralità dell'espressione di sé, su una forma di 
individualismo che ha le sue radici nella nozione ebrai- 
ca e cristiana di «ego», di «sé» e di «anima». Per talune 
culture, invece, la musica è del tutto antitetica rispetto 
alla nozione profonda di individuo, di personalità, di 
anima. Un gruppo di testi buddhisti, ad esempio, con- 
sidera la musica l’archetipica incorporazione della im- 
permanenza e della causalità condizionata, dipendente 
da fonti e condizioni esterne, proprio allo scopo di di- 
mostrare che cose come un io individuale non esistono 
affatto. In totale contrasto con questa posizione, alcuni 
moderni studiosi occidentali tendono a vedere la musi- 


ca, almeno nella sua forma più pura, come una realtà 
fondamentalmente indipendente da cause e condizioni 
esterne, tracciando una netta linea di demarcazione tra 
la musica in se stessa, che per loro consiste in pura di- 
sposizione di suoni, e altri elementi «extramusicali» 
quali il simbolismo, lo scopo e la funzione. Questa 
concezione della musica sembra riflettere quella del- 
l'Europa postrinascimentale sull’autonomia e inviola- 
bilità dell'anima contenuta all’interno del corpo uma- 
no. Per altro verso pare essere una conseguenza dell’e- 
conomia postfeudale, che ha sviluppato il concetto di 
libertà imprenditoriale del singolo, laddove la conce- 
zione buddhista di una musica «impermanente», risul- 
tante delle temporanee combinazioni di cause e condi- 
zioni, riflette invece pienamente alcune delle convin- 
zioni basilari del Buddhismo. 

Anche il suono può non svolgere un ruolo decisivo 
nelle varie concezioni religiose della musica, per lo 
meno non in senso tecnico. Quando i fondamentalisti 
islamici proibiscono le incisioni discografiche della 
moderna musica popolare occidentale, e i fondamen- 
talisti cristiani le mettono al rogo, non se la prendono 
necessariamente con le strutture melodiche o gli accor- 
di che invece, per chi esamina la musica dal punto di 
vista tecnico, costituiscono l’essenza della musica. La 
«musica delle sfere celesti» esaltata dai primi autori 
cristiani non era suono in senso fisico, che andasse 
propagandosi attraverso il mezzo gassoso; così la mu- 
sica secondo il Buddhismo tibetano consiste non tanto 
nella musica «effettivamente presente», prodotta dalle 
voci e dagli strumenti, quanto in quella «prodotta 
mentalmente», percepita e immaginata, con esiti diffe- 
renti a seconda delle diverse esperienze e capacità im- 
maginative, da ciascun ascoltatore. Tutto considerato, 
le tradizioni religiose non hanno ritenuto che la musica 
consistesse nei suoni e nell’elemento «extramusicale» 
più di quanto abbiano considerato l’individuo come 
costituito dal corpo fisico più l'elemento «extraperso- 
nale». Anche la più tecnica delle definizioni di musica, 
perciò, ignorerà o negherà aspetti essenziali della mu- 
sica così come essa è concepita in alcune religioni, 
mentre etichette come «simbolismo», applicate ad 
aspetti non acustici, potrebbero risultare addirittura 
fuorvianti o ostili dal punto di vista dei fedeli. 

Ogni tentativo, insomma, di fornire una definizione 
neutra ed estensiva della musica va incontro alle obie- 
zioni di talune visioni religiose. Per certi cristiani, per 
esempio, alcuni generi di musica profana o le musiche 
di altre culture religiose sono opere del demonio e non 
possono essere neppure menzionate senza condanna. 
D'altro canto, per un buddhista del Grande Veicolo 
come Sa-skya Pandita, ogni musica serve alla preghiera 
perché mitiga le sofferenze umane. Allo stesso titolo, 


certi musulmani disapproverebbero un dibattito sulle 
vocalizzazioni coraniche e sui canti, attribuendo alla 
musica in generale valenze negative; altri autori di in- 
dirizzo sufi, peraltro, tratterebbero la musica come la 
più alta espressione della preghiera, a causa delle capa- 
cità insite in essa di condurre all’appagamento spiri- 
tuale e vedrebbero in un approccio puramente natura- 
listico un difetto di reale comprensione e di apprezza- 
mento dei più alti valori della musica stessa. 

Molte culture e molte religioni non possiedono nep- 
pure un concetto preciso di «musica» o «musica reli- 
giosa». Per l’Islamismo, ad esempio, a/-m2#s1g? («musi- 
ca») è, in linea di principio, ciò che l'Occidente consi- 
dererebbe musica profana, e come tale è oggetto di 
controversie per la capacità ad essa attribuita di sedur- 
re i fedeli attraverso richiami sensuali. Certe vocalizza- 
zioni melodiche del Corano e certa poesia religiosa 
non sono propriamente «musica», anche se da un pun- 
to di vista estetico e tecnico possono comunque appa- 
rire delle produzioni musicali. Per evitare di violare 
l'integrità della tradizione, proponendo punti di vista 
esterni, può essere utile considerare performance come 
quelle appena citate (che per i profani sono musica ma 
non lo sono affatto per i fedeli) come fenomeni di ge- 
nere «paramusicale». 

Culture tanto diverse tra loro come quella etiopica e 
quella del Tibet moderno (Shelemay, 1982) possiedo- 
no termini distinti per indicare la musica religiosa e 
quella profana, che sarebbero in realtà accomunate e 
unite dalla categoria di «musica». La musica del cinese 
ch‘in (una specie di cetra) è invece chiaramente conce- 
pita come musica e ha forti radici nelle concezioni e 
nelle pratiche confuciane e taoiste ma non è certamen- 
te «religiosa» nello stesso senso in cui lo sono i canti 
dei monaci buddhisti o i templi taoisti. Benché su que- 
sto punto sia facile cadere in distorsioni e romantici- 
smi, è comunque ben noto il fatto che in molte società 
«primitive» (come quelle dei cacciatori, dei nomadi e 
di quanti praticano una agricoltura di sussistenza, tra i 
quali le distinzioni dei ruoli sono assai meno evidenti 
che nelle società moderne a struttura burocratica), è 
spesso difficile tracciare una linea di demarcazione tra 
«sacro» e «profano», tanto in musica quanto tra reli- 
gione e vita quotidiana. I canti dei Pigmei raccoglitori 
di miele fanno parte di un rituale tradizionale oppure 
sono un intrattenimento comico, un sistema di regola- 
mentazione sociale che deve assicurare e incoraggiare 
la partecipazione egualitaria alla vita della comunità, 
oppure ancora sono vera e propria arte polifonica? 
Domande di questo genere, se non insignificanti, sono 
come minimo rozze. 

Le diverse espressioni musicali, come le religioni, 
possono dunque essere definite nella maniera più si- 
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gnificativa nei termini loro propri. Oltre all’aspetto dei 
suoni e alle loro relazioni strutturali, le varie definizio- 
ni di musica religiosa prendono in esame fattori come 
le leggi cosmologiche e quelle matematiche, l'origine o 
l'ispirazione divina, gli effetti psicologici ed emotivi, le 
implicazioni etiche e sociali, le relazioni e i contrasti 
tra musica religiosa e musica profana nonché una nu- 
trita serie di altri elementi. 

Dal momento che la scelta di questi fattori varia no- 
tevolmente da una tradizione religiosa all’altra, così 
come varia l'importanza relativa assegnata a ciascun 
elemento particolare, un approccio che miri a definire 
la musica religiosa «nei suoi propri termini» avrebbe 
come risultato una serie di approcci reciprocamente 
inintelligibili, rivolti a ciò che invece dovrebbe essere, 
a qualche livello, materia cosmologicamente, divina- 
mente o umanamente universale. Per una migliore so- 
luzione, allora, si deve discutere di musica e religione 
nei termini più largamente condivisi da un folto grup- 
po di tradizioni musicali e religiose. Queste prestano 
attenzione, in primo luogo, agli elementi tecnici della 
musica e dei vari fenomeni paramusicali che si incon- 
trano nei contesti religiosi. 

Aspetti tecnici. La musica ha le sue basi tecniche 
nelle voci umane e/o negli strumenti musicali che pro- 
ducono suoni dalle caratteristiche acustiche modulate. 
Spesso le varie religioni distinguono tra musica vocale 
e musica strumentale, assegnando alla prima il valore 
più alto. Ciò è dovuto alla capacità della musica di co- 
municare con le parole il significato dei testi dei canti: 
il corpo umano, infatti, appare una parte della creazio- 
ne divina ben più facilmente di quanto possa capitare a 
uno strumento musicale, che è sempre il prodotto del- 
l’uomo. Talvolta può realizzarsi addirittura una asso- 
ciazione negativa tra gli strumenti e la musica da essi 
prodotta. In alcune tradizioni religiose, come nella 
Chiesa mennonita e nei monasteri del Buddhismo 
Theravada, la musica vocale è eseguita secondo il mo- 
dulo «a cappella», cioè senza accompagnamento stru- 
mentale. Non si conoscono, peraltro, casi in cui la mu- 
sica vocale sia stata del tutto rifiutata a favore di quella 
strumentale, ma esistono esempi significativi (come 
quello dei tamburi degli sciamani siberiani) in cui gli 
strumenti eguagliano o addirittura oscurano la musica 
vocale per dignità religiosa. 

I vocalizzi umani possono essere di due tipi: vi sono 
quelli che esprimono un linguaggio che esalta la distin- 
zione tra unità (fonemi, sillabe o parole) dotate di sen- 
so autonomo e vi sono canti vocalizzati che enfatizzano 
invece il prolungamento dei suoni attraverso il con- 
trollo delle altezze di tono (frequenza della vibrazio- 
ne). Il canto senza parole produce una melodia, una 
successione regolata di suoni, mentre le parole aggiun- 
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te alla melodia consentono di ottenere un’aria o un 
canto, che possono essere eseguiti sulla ripetizione di 
una sola tonalità di base (monotonali), oppure innal- 
zarsi e abbassarsi al di sopra e al di sotto di un dato li- 
vello d’accordo, cosicché è possibile ricavare dall’in- 
sieme di quei toni ascendenti e discendenti la scala cui 
appartengono. Esistono inoltre forme di canto che 
consistono in continui e graduali mutamenti di tono, 
senza che però si possano chiaramente distinguere li- 
velli alti o bassi. Le serie delle scale musicali possono 
essere concepite come modi (in senso musicale, cioè 
come successioni di suoni ordinati secondo un ordine 
prestabilito) che racchiudono modelli melodici classi- 
ci, implicazioni cosmologiche ed etiche e inoltre altri 
elementi non propriamente acustici. 

Le tradizioni religiose possono attribuire il valore 
più elevato alle parole oppure alla melodia e gli stili dei 
vocalizzi si dispongono secondo una linea che va da 
quella formalmente più semplice, che si concede pochi 
sviluppi melodici per evitare la distorsione delle parole 
del testo, fino a quella più elaborata, che ricorre a fre- 
quenti fioriture melodiche (melismi), per esaltare la 
bellezza del brano musicale. Un tempo si credette che 
queste distinzioni tra canto sillabico e canto melismati- 
co abbiano costituito il primo sviluppo evolutivo dal 
canto «primitivo» all’arte musicale; ma in anni non 
lontani (Edith Gerson-Kiwi, 1961) è stato convincen- 
temente osservato che la semplicità melodica può esse- 
re frutto di una voluta e deliberata alternativa stilistica 
contrapposta alle elaborate strutture degli stili profani 
diffusi nelle culture delle società più complesse. Anche 
l’alterna prevalenza attribuita ora al testo ora alla mu- 
sica può corrispondere alle diverse applicazioni miti- 
co-rituali che esaltano ora la quantità di informazioni 
contenute in un racconto mitico, ora la bellezza esteti- 
ca e il potere di una offerta religiosa. La diversa esalta- 
zione del testo o della musica, infine, può anche riflet- 
tere differenti modalità di comunicazione, attraverso 
un linguaggio intelligibile, con i fedeli, con gli spiriti o 
con le divinità, i quali potrebbero anche eventualmen- 
mte preferire lo speciale sistema comunicativo propo- 
sto dalla musica. 

Una melodia può essere eseguita come un assolo da 
parte di un singolo cantante o suonatore, all'unisono 
con il coro, oppure con l’accompagnamento del canto 
o della musica di altri esecutori che però eseguono 
parti musicali distinte. La melodia può essere struttu- 
rata in modo tale da poter essere eseguita in simulta- 
nea con altre melodie (polifonia), con il sostegno di un 
solo suono monotono che si ripete (bordone), oppure 
assieme ad altre sequenze di note o di insiemi di note 
simultanee (accordi), disposte secondo una convenzio- 
ne (l'armonia). Le forme più elaborate e più complesse 


si presentano in genere nelle forme più ristrette di reli- 
giosità locali, oppure presso culture ben poco evolute 
sul piano sociale, politico e tecnologico. Queste tradi- 
zioni mirano, in genere, ad ottenere la massima parte- 
cipazione religiosa e musicale all’interno del gruppo, 
mentre le «grandi» religioni delle civiltà urbane tendo- 
no piuttosto alla specializzazione, sia nell’ambito dei 
modelli musicali che in quello degli atteggiamenti reli- 
giosi. L'esistenza di specialisti della musica e della reli- 
gione, tuttavia, come gli sciamani in certe culture loca- 
li; l’esistenza di complesse distinzioni funzionali per la 
musica che accompagna le cerimonie in uso presso i 
Pigmei e i San raccoglitori di miele; la particolare ani- 
mazione che nella Chiesa luterana favorisce la parteci- 
pazione ai gruppi corali, così come il canto monastico 
buddhista della civiltà urbana dell’India: tutto ciò di- 
mostra come anche la norma più generica possa incon- 
trare significative eccezioni nelle diverse tradizioni re- 
ligiose e musicali. 

I ritmi provengono da una successione alternata di 
suoni e di pause, dalla durata più o meno lunga. Gli 
schemi ritmici sono il risultato di gruppi variabili di 
battute (la battuta è l’unità di tempo ideale o effettiva- 
mente eseguita), di durata omogenea o irregolare, e di 
pulsazioni; oppure si producono a partire da cicli 
omogenei di battute che si ripetono nell’esecuzione. 
Alcuni particolari ritmi e cicli appartengono a divinità 
o a rituali specifici, tanto che nel Buddhismo tantrico, 
ad esempio, vengono usati gruppi di battute «matema- 
tiche» che si diffondono a centinaia per esprimere mu- 
sicalmente la comprensione di certi concetti cosmolo- 
gici o di altro contenuto religioso. Attraverso i ritmi 
possono costituirsi dei legami tra musica, danza e pa- 
role. Il ritmo musicale è spesso libero nell’intonazione 
di testi in prosa, adeguandosi alla diversa lunghezza 
delle sillabe e delle frasi, mentre i testi poetici rifletto- 
no in genere il metro delle stanze o strofe della poesia, 
col medesimo numero di sillabe e battute che si rincor- 
rono attraverso il succedersi delle righe. Le composi- 
zioni musicali, tuttavia, possono anche usare modelli 
ritmici diversi rispetto ai testi loro imposti. I ritmi di 
danza, ad esempio, usano moduli tendenti a far coinci- 
dere i movimenti del corpo con il tono e il tipo del bra- 
no e vengono così a disporsi secondo una classificazio- 
ne che va dai ritmi sincopati (che favoriscono i suoni 
che cadono tra una battuta e l’altra o si sovrappongono 
ad esse) e sfrenati (propri di alcuni riti afroamericani 
di possessione) fino a quelli assai lenti e asimmetrici 
usati nelle danze del Buddhismo tibetano. 

Gli strumenti musicali sono classificati scientifica- 
mente in quattro gruppi, che tengono conto dei diversi 
mezzi impiegati per ottenere il suono: 1) idiofoni 
(campane, gong, ecc.), che producono suoni mediante 


la vibrazione del loro stesso corpo solido; 2) membra- 
nofoni (tamburi, ecc.), che sfruttano le potenzialità di 
una membrana tesa; 3) cordofoni (arpe, liuti, ecc.), che 
impiegano le corde; 4) aerofoni (flauti, trombe, ecc.), 
nei quali il suono si produce mediante il vibrare dell’a- 
ria. Gli strumenti appartenenti a tutte e quattro le sud- 
dette categorie hanno un vasto impiego nella musica 
religiosa, al di là delle preferenze che tradizioni parti- 
colari assegnano a quelli di una classe piuttosto che di 
un’altra. Spesso essi vengono impiegati in gruppi o 
complessi, talora chiamati «bande» o «orchestre». 
(Tecnicamente con quest’ultimo termine si indica un 
insieme più numeroso e differenziato di strumenti, an- 
che se spesso si fa uso di un termine o di un altro a se- 
conda del diverso grado di rispetto nei riguardi del 
ruolo dell’autore). 

Alcuni studi occidentali sulla musica religiosa, spe- 
cie quelli dei primi studiosi e missionari, contengono 
gravi errori, che hanno condotto a conclusioni scorret- 
te sul piano tecnico. Il termine «primitivo», ad esem- 
pio, che ingloba tanto la nozione di «arcaico» quanto 
quella di «semplice», è stato spesso usato, senza tener 
conto del fatto che le cronologie storico-evolutive dei 
tipi musicali sono controverse e mai scontate, per allu- 
dere esclusivamente alla musica di certe aree razziali 
senza rilevare che la complessità di tale musica spesso 
non è inferiore a quella di qualsiasi altra civiltà cono- 
sciuta. Termini come «cacofonia», «strepito», «bacca- 
no», inoltre, testimoniano soltanto incomprensione o 
pregiudizio. 

Gli strumenti, infine, sono talvolta indicati con 
grande imprecisione: ad oboi e a trombe, per esempio, 
si può trovare applicato il termine «zufolo», che indica 
piuttosto un tipo di flauto, così come il termine «tam- 
burello» (una specie di tamburo con sonagli) finisce 
per indicare qualsiasi tipo di tamburo e «chitarre» o 
«arpe» sono tutti gli strumenti della categoria dei cor- 
dofoni. Ancora più ambiguo è l’impiego del termine 
«canto», termine che indurrebbe a implicazioni tecni- 
che di libertà di ritmo, limitata serie di toni, stile melo- 
dico relativamente semplice. Di fatto, invece, il termi- 
ne è impiegato come semplice sinonimo di «vocalizzo 
religioso» o «canzone religiosa», anche nei casi di mu- 
siche assai complesse nella melodia e nel ritmo. Ciò 
potrebbe portare a concludere, in modo fuorviante, 
che la musica sia di qualità estetica inferiore soltanto 
per il fatto di essere musica religiosa. 

Origini, miti e simbolismo. La stretta correlazione 
tra musica e religione talora implica, come dichiarano 
certi miti e certe leggende, un’origine comune o alme- 
no correlata. Dal secolo xvi fino agli inizi del xx, gli 
studiosi di orientamento evoluzionistico hanno propo- 
sto varie teorie sulle origini della musica che indivi- 


MUSICA E RELIGIONE 375 


duavano queste origini nel canto degli uccelli o nei 
suoni prodotti da altri animali, nelle lamentazioni fu- 
nebri, nelle intonazioni del linguaggio, nella recitazio- 
ne stilizzata di testi religiosi, nella pretesa degli animi- 
sti di sentire «voci» provenienti da oggetti materiali 
come conchiglie, canne di bambù, e così via. Teorie di 
questo genere, tuttavia, non si sono dimostrate più so- 
lide, sul piano speculativo, dei miti tradizionali e han- 
no perciò gradualmente perduto ogni interesse scienti- 
fico fino a scomparire del tutto dalla ricerca musicale. 
Gli studiosi però, quasi per controbilanciare il crollo 
di queste teorie da loro elaborate sulle origini della 
musica, si sono rivolti a esplorare la questione delle 
origini nel contesto tradizionale della mitologia reli- 
giosa, al punto che ancora oggi qualcuno (Alan P. 
Merriam, 1964, p. 74) può sorprendersi perché «non 
sembrano esistere resoconti, in qualche modo attendi- 
bili, sulle remote origini della musica». 

L’informazione di cui si dispone, pur insufficiente 
per consentire generalizzazioni o analisi sistematiche, è 
però abbastanza abbondante per mostrare che la musi- 
ca risulta tanto differente nei vari miti di origine quan- 
to lo è in ogni altro suo aspetto. La musica, infatti, può 
essere concepita come originatasi all’interno di un po- 
tere divino primordiale (come nel nada-brabman, 
«dio-suono», dell’Induismo), oppure come prodotto 
degli sforzi e delle scoperte degli antenati del genere 
umano (come Jubal e suo padre Lamec, citati nella tra- 
dizione ebraica e islamica: cfr. Gn 4,21; o come Fu- 
Hsi e Huang-Ti, scopritori e formulatori delle basi 
matematico-cosmologiche della musica cinese). Altresì 
la musica può svolgere un ruolo cosmogonico nelle 
origini o nel sostegno del mondo, come accade a pro- 
posito del suono dei tamburi e della danza cosmica del 
dio induista Siva Nataraja, oppure nelle storie, assai 
diffuse, di divinità che cantando chiamano all’essere la 
propria creazione e le proprie creature. 

La creazione di singoli brani o di strumenti musicali 
talora presuppone qualche speciale contatto con il di- 
vino. Gli Indiani delle Pianure, ad esempio, nella loro 
ricerca delle visioni si avventurano da soli nell’ambien- 
te ostile e selvaggio, per accelerare e ottenere messaggi 
divini, rivelati in canzoni che essi devono poi riferire 
per alimentare la vita religiosa e musicale della comu- 
nità. Lo sciamano asiatico alla ricerca del suo tamburo 
si viene a collocare al centro del mondo e all’inizio dei 
tempi, così come le canzoni sognate dagli Aborigeni 
australiani costituiscono per loro un contatto con la 
primordiale «età del sogno». La creazione musicale 
può però anche muoversi in senso opposto, cioè dal 
mondo umano a quello divino, come avviene nel caso 
del compositore tibetano Mi-la-ras-pa (1040-1123), i 
cui canti si diceva fossero stati «importati» in cielo dal- 
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le dee Mkha’-'gro-ma, le quali, come fanno altre divi- 
nità corrispondenti in altri contesti religiosi, hanno 
consegnato ai cieli del Buddhismo tibetano la loro mu- 
sica specifica. 

L’idea che la musica appartenesse in origine a luo- 
ghi, tempi, persone, esseri «altri» ricorre in molti miti, 
a volte con connotazioni di scontro o di conquista, co- 
me nelle leggende sudamericane e melanesiane del fur- 
to da parte dell’uomo dei flauti sacri che apparteneva- 
no in origine alla donna. La leggenda della creazione o 
della scoperta della musica, tuttavia, è più spesso un’e- 
speriennza estatica o gioiosa, come avviene in molti 
brani vocali e strumentali e nelle danze religiose del 
Tantrismo, sperimentati in sogni e meditazioni come 
esecuzioni celestiali e poi ricomposti per opera di un 
mediatore per l'esecuzione nel mondo degli uomini. 
La diceria assai diffusa secondo la quale Haendel ve- 
deva Dio e gli angeli mentre componeva il celebre coro 
dell’A//eluja — per non dire delle esperienze che i cori 
religiosi continuano a ispirare a molti dei loro esecuto- 
ri — può testimoniare della vitalità di tali concezioni 
anche in culture che privilegiano l’idea dell’origine del 
tutto umana della musica rispetto a quella dell’origine 
divina e che tendono a concettualizzare l’«ispirazione» 
musicale in termini profani. 

Particolari credenze secondo cui la musica verrebbe 
a noi da un’altra realtà e da altri esseri costituiscono ta- 
lora casi speciali di una più generale credenza che asse- 
gna alla musica la natura di un’esperienza straordinaria 
per l’uomo. Credenze simili di rado hanno radici nella 
semplice percezione della musica come qualcosa di 
estraneo e diverso. Esse piuttosto sembrano fondarsi 
sul riconoscimento del potere e della bellezza della 
musica stessa. Anche quando talune tradizioni religio- 
se condannano la musica, infatti, esse in realtà condan- 
nano certi suoi aspetti che altre tradizioni religiose tro- 
vano del tutto degni di elogio. La musica esercita un 
forte richiamo sugli uomini, sugli dei e sugli spiriti, sti- 
molando coinvolgimenti che possono essere di tipo fi- 
sico, sensuale o mentale e così via. Ci si può chiedere, 
allora, se il potere della musica provenga dalle sensa- 
zioni fisiche di soffio, vibrazione, movimento, dalla 
presenza di proporzioni e simmetrie che esercitano 
nell’uditorio un effetto rasserenante, come se si trattas- 
se di ordinamenti geometrici della natura. Oppure se 
esistano cause differenti a seconda dei vari tipi di mu- 
sica e di esperienze musicali. Qualunque sia la rispo- 
sta, la musica di certo incentiva, intensifica e — in modi 
che possono sfuggire ad analisi e verifiche precise ma 
che sono comunque evidenti sia per i protagonisti del- 
l’esperienza musicale che per gli osservatori — trasfor- 
ma ogni esperienza in qualcosa che è sentito non sol- 
tanto come diverso ma talora come migliore. E pro- 


prio per queste sue capacità di trasformazione la musi- 
ca assomiglia alla religione: quando poi le energie di 
entrambe (musica e religione) sono concentrate sul 
medesimo oggetto in un adattamento isofunzionale in 
vista di un comune obiettivo, allora l’intensità raggiun- 
ge una vetta assai più elevata di quella conseguibile 
dalle due separatamente. L’«alterità» della musica, 
pertanto, gli «altri» livelli di realtà e di esistenze che si 
incontrano nella musica, conducono a una solida sinte- 
si di esperienza religioso-musicale. La possibilità di ta- 
le sintesi contribuisce a spiegare quel particolare 
aspetto della musica religiosa che chiamiamo simboli- 
smo. 

Il simbolismo è un concetto assai problematico, tan- 
to in riferimento alla musica che alla religione. Come 
gli dei e gli spiriti che rimangono invisibili a un osser- 
vatore profano o a una telecamera, anche i significati 
religiosi della musica e i suoi effetti funzionali che non 
sono catturabili dai microfoni e dai registratori posso- 
no nello stesso tempo colpire come puro simbolismo il 
non iniziato ed essere reali come il suono fisico per l’i- 
niziato consapevole e sensibile. Per gli Aztechi, ad 
esempio, le canzoni erano fiori, uccelli, immagini e 
spiriti di guerrieri morti richiamati sulla terra (Bier- 
horst, 1985). Noi stessi, probabilmente, troveremmo 
più facile concedere che un canto «sia» una immagine 
piuttosto che ammettere che esso non soltanto «sim- 
boleggi» ma addirittura «sia» uno spirito. Se riducia- 
mo le relazioni simboliche tra simbolo e significato ai 
rapporti tra fisico e intangibile, oppure tra reale e ir- 
reale, eliminando così il livello degli spiriti, non abbia- 
mo ancora affatto definito se il canto sia il simbolo del 
fiore o viceversa. Evidentemente ciascuna delle due 
scelte è arbitraria e allora, se entrambe le ipotesi sono 
possibili come basi reali del simbolo, perché mai non 
potrebbero esserlo anche gli spiriti? 

Anche se prendiamo il simbolismo musicale come 
questione comparativa e tecnica, relativa ai significati 
attribuiti ai suoni e alle forme, ci sono pur sempre altre 
questioni circa il modo in cui un mezzo così astratto e 
non discorsivo possa svolgere una funzione simbolica, 
al di là di una associazione puramente arbitraria e in 
assenza di un contenuto esplicito che lo esporrebbe a 
una comunicazione non ambigua. Qualcuno percepi- 
sce qualcosa di diabolico in suoni che altri trovano sa- 
cri; e peraltro le ricerche comparative su argomenti ge- 
nerali, relativi al senso cognitivo ed emozionale della 
musica, non sono risultate affatto soddisfacenti. Sem- 
bra addirittura esserci contraddizione nel tentativo di 
decodificare e decifrare i significati simbolici della mu- 
sica: il suo potere estetico, infatti, si regge sulla mani- 
polazione di forme astratte, per quanto definite da una 
data cultura e da uno stile, al punto che assoggettare 


una forma a un sistema di significati e di funzioni im- 
posti dall’esterno potrebbe implicare conflitti di scopo 
e risultati musicalmente inferiori. 

Se un simbolo, inoltre, è ciò che sta per qualcos’al- 
tro e rivela qualcos’altro al di fuori di se stesso, allora 
la musica è stata accettata in tutto il mondo come for- 
tunata simbolizzazione dell’«altro» rappresentato dalla 
religione. Parte del suo successo, allora, deriverebbe 
dalle qualità, che le sono generalmente riconosciute, di 
straordinarietà e diversità, e inoltre dalla sua astrattez- 
za, che la rende libera da associazioni che sarebbero 
troppo vincolanti per potersi connettere agli scopi e ai 
significati della religione. La valenza simbolica può pe- 
rò anche contare su associazioni più specifiche di quel- 
le arbitrariamente riferite a certi scopi o a certi signifi- 
cati, i quali, anche se possono essere collegati in modo 
isofunzionale agli scopi della pratica religiosa, possono 
apparire ancora del tutto estranei alla musica. Se asso- 
ciazioni di questo tipo non emergono da un contenuto 
esplicitamente musicale, allora possono derivare da 
certe forme specifiche, che si collegano ad altre forme 
significative della sfera religiosa. L’isoformalismo tra 
musica e religione può allora combinarsi con un con- 
creto isofunzionalismo, per produrre una musica che 
effettivamente simboleggi un soggetto religioso, e que- 
sto senza compromettere l’integrità estetica e le possi- 
bilità della musica come tramite di forme strutturate. 
Prendendo come elemento primario del processo l’i- 
spirazione religiosa, questa sintesi si presenterebbe 
quando la forma di una esperienza, di una azione, di 
una immagine o di una espressione religiose abbia pro- 
vocato la produzione di una corrispondente forma 
musicale, adeguata ed efficace per il particolare conte- 
sto culturale e religioso di ciascuna tradizione. 

Quando si realizza questa coincidenza di forme e di 
propositi religiosi e musicali, si ha allora un tipo di 
congruenza che consente al significato religioso di per- 
vadere ogni aspetto della musica, dalla sua presunta 
origine alle forme di singoli canti, strumenti, brani e fi- 
no a ogni livello di significato, dal più vitale al più pe- 
riferico, dal più generale al più specifico. La sintesi 
può essere così completa da lasciare aperti dubbi su 
quale delle due componenti, la musica o la religione, 
abbia la precedenza sull’altra, il che certamente con- 
sente influssi in entrambe le direzioni. Non ci sono 
soltanto, infatti, i miti musicali, ma anche le musiche 
mitiche, e l'influsso della musica sulla mitologia è qua- 
si certamente più diffuso e più rilevante dell’influsso 
della mitologia sulla musica. 

In contrasto con una nota affermazione di Lévi- 
Strauss, Wagner non era affatto vicino, seppure all’in- 
terno della tradizione ebraico-cristiana, a una «analisi» 
strutturale dei miti attraverso la musica, anche se nella 
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tradizione europea, a partire almeno dal Medioevo, si 
possono rintracciare i precedenti di una struttura mu- 
sicale dei racconti e dei temi mitici, così come succede 
anche in altre parti del mondo. Si va così delineando 
una scala di complessità che parte da drammatizzazio- 
ni estremamente elaborate sul piano musicale (come 
quelle di Bach o di Wagner, o come la varie forme di 
recitazione dell’epica induista del Ramdayana e del 
Mababharata), fino alle forme pressoché universali di 
vocalizzazione mitica, che ricorre al semplice contrasto 
binario tra mito cantato e discorso comune non canta- 
to, oppure a sottolineature ritmiche e melodiche di pa- 
role e di passi importanti, al fine di creare una struttu- 
ra musicalmente valida per una narrazione mitica. Per 
molte religioni, nel corso della storia, i miti si sono 
conservati non nella letteratura scritta ma in esecuzioni 
musicali, le quali a loro volta costituiscono uno dei più 
caratteristici punti di passaggio da credo ad atto reli- 
gioso, da mito a rituale. 

Tempo, spazio e rituale. La musica è spesso usata 
come linea di demarcazione dello spazio e del tempo 
rituali. In varie parti del mondo, infatti, si può entrare 
a far parte di una comunità religiosa proprio in occa- 
sione della celebrazione di un rituale e ci si può collo- 
care al centro dell’attività religiosa grazie a suoni musi- 
cali che aumentano lentamente di intensità via via che 
si progredisce verso quel centro. Nel luogo della ceri- 
monia, la musica può provenire proprio dal centro 
esatto dell’azione, oppure gli esecutori possono trovar- 
si ai margini dello spazio rituale, creando così una zo- 
na di confine caratterizzata dal grado di massima sti- 
molazione sensibile, attraverso la quale si passa per 
raggiungere la vera e propria area rituale. In entrambi i 
casi, comunque, lo spazio della cerimonia è pervaso 
dai suoni della musica che, più di ogni altro elemento, 
riempiono l’intera zona sacra di una energia tangibile e 
che testimoniano l’effettivo realizzarsi di una situazio- 
ne speciale. 

Talvolta anche l'isolamento geografico o architetto- 
nico viene sfruttato per confinare il suono entro lo spa- 
zio rituale: la musica diviene allora una esperienza inti- 
ma e segreta, riservata ai partecipanti al rito ma non 
udita dal pubblico generico. In altri casi, i contrasti 
musicali possono sottolineare l’esistenza di aree sacre, 
riservando ad esse stili o suoni distinti da quelli desti- 
nati agli ambiti profani. Ne sono esempio le campane 
che squillano intorno alle chiese cristiane e gli organi 
che suonano al loro interno, oppure le consacrazioni 
monastiche del Buddhismo Theravada, che prevedono 
l’impiego di strumenti musicali all’esterno e il canto di 
inni corali all’interno del tempio. 

A differenza delle opere d’arte figurativa, che esisto- 
no in tutta la loro interezza e i loro dettagli in ogni mo- 
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mento, la musica viene svelandosi nel tempo, creando 
pertanto una struttura temporale che può sincroniz- 
zarsi variamente con il tempo del rito. Al livello più 
semplice, l’inizio e la fine di una esecuzione musicale 
possono coincidere con l’inizio e la fine di una per- 
formance rituale. Ma la musica può anche iniziare pri- 
ma del rito e finire dopo di esso, includendolo così in 
una parentesi temporale; oppure essa può venir ese- 
guita in modo per così dire selettivo, nei momenti di 
maggior densità di significato dell’attività rituale, sot- 
tolineando i diversi momenti dell’azione religiosa. 

La musica può però anche organizzare l’esperienza 
temporale in forme più complesse. Il ritmo dei suoni 
che costituiscono gli «eventi» di una esecuzione musi- 
cale può essere notevolmente più veloce o più lento del 
ritmo degli eventi dell'esperienza quotidiana e questi 
eventi possono dare vita a modelli temporali inusuali. 
La musica utilizza procedimenti formali quali la cicli- 
cità, la ripetizione, il contrasto, la variazione, lo svilup- 
po di un modulo organizzato che si risolve in un altro. 
Ciascuno di questi procedimenti può essere usato per 
creare impressioni percettive circa l’estensione o la 
condensazione di un momento dell’esperienza, per un 
tempo più lungo o più breve del normale, circa il ritor- 
no di un momento precedente o la produzione di una 
intensità tendente verso un climzax e verso la manife- 
stazione di una nuova rete di esperienza e di struttura. 

Sia per il tempo che per lo spazio, l’effetto «struttu- 
rante» della musica e di altri mezzi di esecuzione può 
funzionare in modi piuttosto diversi. Il modo più sem- 
plice è quello di stabilire zone di contrasto tra uno spa- 
zio/tempo sacro e uno spazio/tempo profano, dei qua- 
li soltanto il primo è caratterizzato dalla musica. I pre- 
ludi e i postludi musicali, eseguiti prima e dopo il ser- 
vizio divino cristiano, oppure il suono delle trombe a 
forma di grossa conchiglia, effettuato dalla porta di un 
tempio o sulla strada, che è pratica consueta prima e 
dopo la celebrazione di molti rituali nell'Asia sudo- 
rientale, esemplificano bene la funzione delimitatrice 
della musica, che tende a esaltare l’attività rituale 
creando attorno ad essa una sorta di cornice di suono 
che la isola nel tempo e nello spazio. 

Un diverso modo di organizzazione dello spazio e 
del tempo si ha invece quando i nuclei spaziali e tem- 
porali dell’attività rituale, piuttosto che i loro confini, 
divengono il punto in cui si concentra la musica. Que- 
sto fenomeno si realizza quando la musica viene perce- 
pita come axis mundi spazio-temporale, come canale 
di comunicazione con il regno dello spirito e con le età 
primordiali. Cantare i canti della «razza dei tamburi» 
nella religione tibetana Bon, per esempio, serve a rie- 
vocare il contatto con gli inizi del tempo e con il centro 
del mondo. 


In termini più concreti, il punto centrale dell’azione 
rituale, situato nel mondo fisico, viene talora sottoli- 
neato dall’intensità della musica, così come gli accosta- 
menti o gli allontanamenti da quel fulcro vengono 
scanditi dall’accresciuta o diminuita intensità dei suoni 
piuttosto che da delimitazioni di altro genere. La cen- 
tralità religiosa e musicale del rituale singalese 
Kohomba Kankariya, per esempio, consiste nel rullo 
dei tamburi, nel canto e nella danza dei sacerdoti; i 
suoni perdono d’intensità mano a mano che ci si muo- 
ve verso l’esterno delle file concentriche dell’uditorio 
che contribuiscono a formare una sorta di muro aperto 
attorno al centro rituale, guadagnando le vie del villag- 
gio e poi i campi circostanti, che possono essere consi- 
derati la porzione estrema dello spazio consacrato. 

In simili casi, lo spazio consacrato viene a definirsi 
come il centro dell’atto rituale e in relazione a quello 
piuttosto che secondo la determinazione di altri limiti. 
Il graduale diminuire dell’intensità della musica che 
promana dal centro serve anche a dare una caratteriz- 
zazione spaziale a quel modello rituale imperniato sul- 
la centralità. Un simile modello di delimitazione tem- 
porale sembra presentarsi nel rituale Shona Bira (de- 
scritto da Berliner, 1978, cap. 8), nel quale i suonatori 
mbira iniziano la propria esecuzione con alcune modu- 
lazioni semplicissime e poco suggestive, che però ven- 
gono elaborate gradualmente fino a culminare in una 
profonda interazione musicale e religiosa con l’udito- 
rio. Tanto l’intensità musicale dell’improvvisazione 
creativa quanto l’esperienza religiosa della possessione 
spiritica sono presenti all’interno di questa fase centra- 
le ed entrambe gradualmente tendono ad affievolirsi 
attestandosi infine su livelli più ordinari mano a mano 
che ci si avvicina alla fine del rito. In simili contesti, la 
musica cessa di essere soltanto una delimitazione, un 
sostegno, un accompagnamento dell’azione rituale e 
dell’esperienza religiosa. Struttura rituale e musicale e 
contenuto vengono infatti a intrecciare tra loro relazio- 
ni sempre più vivaci e significative. 

Il modulo più diffuso e più comune nella caratteriz- 
zazione del tempo musicale è la ripetizione, spesso 
portata a sconcertanti e noiosi (per l'osservatore ester- 
no) effetti per via della durata della sua realizzazione. 
Talora la ripetizione e la ridondanza servono soprat- 
tutto a suggerire una sensazione di continuità, di sicu- 
rezza e di stabilità, che aiutino la concentrazione e 
provvedano difese contro la distrazione, oppure che, 
semplicemente, garantiscano la continuità di uno «sta- 
to musicale» capace di incoraggiare la celebrazione di 
un rito. Qualunque ne sia la causa, comunque, l’uso 
della ripetizione è abbastanza esteso per dimostrare 
l’importanza che riveste questo semplice uso formale. 
Fatta eccezione per certi casi piuttosto particolari, co- 


me i mantra dell'Asia sudorientale, il canto giapponese 
Nembutsu e alcuni tipi di accompagnamento strumen- 
tale dei riti che possono coinvolgere ripetizioni davve- 
ro assai prolungate, tuttavia, la ripetizione in musica si 
incontra quasi sempre associata alla variazione, tanto 
che l’una sembra dipendere dall’altra. 

Sull’invocazione d’apertura della Messa cristiana (la 
formula Kyrie eleison / Christe eleison / Kyrie eleison), 
ad esempio, possono essere prese in considerazione tre 
diverse elaborazioni musicali. 1) La medesima melodia 
o forma musicale può essere ripetuta identica in tutte e 
tre le fasi dell’invocazione, con il risultato di ridurre al 
minimo gli effetti di variazione testuale (Kyrie... Chri- 
ste...) e di creare a livello musicale una analogia con la 
continuità che nel testo stesso è rappresentata dall’ana- 
forico eleison che rafforza a livello concettuale l’unità 
della richiesta di grazie che solo apparentemente è ri- 
volta a «persone» distinte. 2) Ciascuna fase della tripli- 
ce invocazione può avere una forma o una melodia di- 
versa. In questo caso l'analogia formale fa riferimento 
alla variazione dei termini iniziali (Kyrie, Christe, 
Kyrie) piuttosto che alla continuità e alla ripetitività 
della formula e a livello concettuale può segnalare che 
ogni fase rappresenta veramente una nuova supplica, 
nonostante la ripetizione tra la prima e la terza invoca- 
zione. 3) L’inizio (Kyrie...) e la fine (Kyrie...) hanno la 
medesima forma o la medesima melodia, mentre con 
modulazioni differenti s'inserisce tra essi la formula 
del Christe eleison. 

La variazione e la ripetizione corrispondono piena- 
mente alla struttura del testo, tripartita tra Kyrie... / 
Christe... / Kyrie..., cosicchè l’unità concettuale e la 
continuità danno vita a una espressione ciclica nell’i- 
dentità di inizio e fine, mentre caratterizzata diversa- 
mente risulta la seconda delle tripartizioni, quella cen- 
trale. Sia la ripetizione che la variazione acquisiscono 
in questo modo un senso diverso che nel caso descritto 
al punto 1) (triplice ripetizione) e al punto 2) (cambia- 
mento continuo). La particolare caratterizzazione della 
fase centrale viene percepita da esecutori e da uditori 
come un momento cruciale e speciale, racchiuso tra il 
modulo stabilito per la prima frase e l’ultima che lo ri- 
prende. Oppure può anche essere percepito come una 
speciale mozione di pietà rivolta a Cristo, senza parti- 
colari attenzioni per il ruolo giocato dalla forma musi- 
cale. Restano le differenze formali tra il caso 1), con le 
sue ripetizioni e il senso di continuità e di prolunga- 
mento del momento e dell’azione già iniziati, il caso 2), 
con l’enfasi con cui sottolinea combiamenti e novità, e 
infine il caso 3), con la sua struttura insieme variata e 
ripetuta che infonde il senso di un ritorno verso un 
momento precedente, dal momento che il testo e la 
musica della prima parte si ripetono nell’ultima. 
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Casi simili si incontrano in varie tradizioni religiose. 
Nel Buddhismo del Triplice Rifugio, ad esempio, si 
trovano vari tipi di invocazione tripartita al Buddha, a 
Dharma (la dottrina) e a Samgha (la comunità religio- 
sa). L'impiego del modulo musicale basato su ripeti- 
zione e variazione può raggiungere anche una notevole 
complessità e consente a ciascuna tradizione di svilup- 
parlo secondo varie peculiarità stilistiche. Nei brani 
musicali che accompagnano molte Messe cristiane, ad 
esempio, vige l’uso estensivo della ripetizioni delle fra- 
si di un testo (come nel Kyrie, ad esempio), con fre- 
quenti variazioni di melodia che si sviluppano in forme 
nuove e che vengono elaborate fino a una forte intensi- 
tà musicale. I brani buddhisti del Triplice Rifugio ten- 
dono, invece, a impiegare la variazione melodica in 
senso più limitato, concentrandosi sulle ripetizioni te- 
sto/musica che vengono a costruire permutazioni ma- 
tematiche ed esponenziali che si esprimono in una 
struttura riassumibile nella formula «3 alla seconda», 
che esprime forse il senso di una trascendente ripeti- 
zione ciclica tesa al raggiungimento di uno stato teori- 
camente più perfetto. Al di là dell’interpretazione e del 
modo in cui vengono percepite siffatte strutture all’in- 
terno delle varie tradizioni religiose, comunque, è 
chiaro che esse testimoniano un impiego anche assai 
raffinato ma formalmente poco diversificato di ele- 
menti quali la continuità, la variazione, lo sviluppo di 
temi di base in forme più complesse. Ora, dal momen- 
to che ciascuno di questi aspetti rappresenta, nel pro- 
prio contesto, soltanto una piccola parte del tutto (cioè 
la globalità dell'esecuzione del rituale), le possibilità di 
strutturare in modo complesso il tempo musicale sono 
moltissime. 

Ancora, per quanto a noi appaia pacifico il concetto 
di «tempo musicale», i suoi esiti vanno analizzati con 
cautela. Gli occidentali, infatti, possono non essere 
stati i soli a concepire la musica e le sue strutture in 
termini temporali. Il principe di Giava Mangkunegara 
vii (1957) ed altri, ad esempio, concepiscono appunto 
in questi termini il wayang kulit (l’«ombra del suo- 
no»). Per la popolazione di Giava, queste esecuzioni 
che durano tutta la notte, con brani musicali cronolo- 
gicamente ordinati e complesse variazioni nella ripeti- 
zione di certe sezioni, inglobano l’esperienza del pro- 
gresso attraverso un prolungato stato di meditazione 
(samadbi) e attraverso la vita, dalla nascita fino alla 
pienezza spirituale. Come suggerisce Judith Becker in 
una serie di arditi articoli (1979, 1981), la musica di 
Giava accoglierebbe in sé i concetti di tempo locali e 
indobuddhisti, dalla ciclicità fino alla coincidenza di 
calendari differentemente ordinati. 

Alan P. Merriam (1981) ha messo in guardia dalla 
facilità con cui si può affrontare carichi di pregiudizi la 
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musica africana, accostandone lo studio in termini di 
«tempo musicale», concetto per il quale i linguaggi 
africani non hanno corrispondente. In certe aree afri- 
cane, nondimeno, si incontrano sia casi di coincidenza 
di cicli di battute di differente lunghezza, sia la coinci- 
denza di cicli settimanali di diversa durata, in un paral- 
lelismo che è troppo esatto e complesso per non essere 
correlato. Una soluzione può forse essere trovata, 
quando si studia una cultura, nell'adozione di una pro- 
spettiva comparativa, che prende il tempo musicale 
come uno dei fondamentali modi di percepire il tempo 
umano e di organizzarlo, indipendentemente dal fatto 
che una data cultura lo chiami con un termine che è 
anche impiegato in riferimento al tempo del calendario 
e a quello dell’esperienza comune, così come noi con- 
tinuiamo a parlare di «musica» e di «religione» anche 
per quelle culture che non possiedono termini equiva- 
lenti ai due concetti. Dal momento che ciascuna cultu- 
ra e ciascuna religione hanno il loro concetto di tempo, 
un punto di vista artificialmente neutro può utilmente 
servire per esaminare con chiarezza le questioni della 
durata e della struttura della musica e del rituale, que- 
stioni che trascendono ogni confine sia culturale che 
religioso. 

[Vedi anche CANTO E SALMODIA, PERCUSSIO- 
NI E RUMORE e TAMBURI]. 
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TER ELLINGSON 


Musica religiosa in Occidente 


Gli atteggiamenti di fondo proposti dal Cristianesi- 
mo nei riguardi della musica rappresentano il risultato 
delle molteplici radici della nuova fede che, nel corso 
di pochi secoli, ha conquistato il continente europeo e 
le isole Britanniche grazie ai richiami all’universalità 
dello spirito che investe ogni aspetto dell’esistenza 
umana e il senso stesso della natura. Benché costretto 
ad adattarsi alle varie consuetudini locali, il primo Cri- 
stianesimo ha comunque sfruttato la propria vittoria 
senza tradire gravemente le proprie idee originarie, 
che hanno i loro fondamenti essenziali nell’Ebraismo 
biblico e nel pensiero platonico. Nella narrazione bi- 
blica, non serve ricordarlo, la musica occupa una posi- 
zione rilevante come attributo distintivo di diverse figu- 
re centrali, compresi re Davide, «dolce salmista» oltre 
che guerriero, Miriam, la profetessa, e la sua corrispon- 
dente più tarda, Deborah, e inoltre altri esecutori di 
canti e di danze di vittoria, per non dire della tribù di 
Levi, tanto legata alla musica da incoraggiarne la diffu- 
sione come mezzo di adorazione divina nel Tempio di 
Gerusalemme. Jubal, l'inventore degli strumenti musi- 
cali, è ricordato in Gn 4,21 tra i padri dell'umanità. 

Lo sconcerto di Mical, ricordato nelle Scritture, alla 
vista del marito Davide che danza davanti all’Arca del- 
l'Alleanza, suggerisce un atteggiamento ambivalente 
nei confronti della danza e della musica, atteggiamento 
che si sarebbe evoluto sul versante negativo con i Padri 
della Chiesa, le cui opinioni erano in egual misura mo- 
dellate sulle tesi platoniche. Con la distruzione del Se- 
condo Tempio, nel 70 d.C., la musica strumentale sva- 
nì del tutto dall'ambito devozionale ebraico, senza che, 
allora, vi fosse più alcun aspetto delle pratiche della si- 
nagoga in grado di offrire un modello per il primo ri- 
tuale cristiano. Il senso dell’osservazione di Giovanni 
Crisostomo, nel Iv secolo d.C., «ci sono suonatori di 
flauto, ma non c’è Cristo» costituisce involontaria- 
mente una variante a un concetto fondamentale della 
tradizione sia platonica che rabbinica circa le potenzia- 
li conseguenze dannose e «lascive» della musica, in 
quanto, per usare l’espressione platonica della Repub- 
blica, «più di ogni altra cosa ritmo e armonia trovano 
la loro via per la parte più riposta dell'anima e s’impa- 
droniscono con forza di essa». 

Bisognava pertanto non solo prendersi cura del fatto 
che solo i suoni più benefici tra quelli prodotti dalla 
musica raggiungessero l’anima umana, bensì, onde 
evitare fraintendimenti e/o interpretazioni falsate, alla 
sola musica senza testo andava preferita la melodia 
prodotta da quel dono di Dio che è la voce umana. Co- 
sì i testi cantati, divenuti dominanti per la lode del Si- 
gnore, sono stati, su un piano assai vasto, la conditio si- 
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ne qua non di ogni manifestazione di lode cristiana e 
considerati mezzo di educazione spirituale, garanten- 
do in tal modo che la sensualità connessa all’attività 
musicale non sopraffacesse la devozione sincera. Dopo 
tutto, Platone aveva insistito sul fatto che anche la mu- 
sica vocale, praticata indiscriminatamente o con ecces- 
so, poteva avere degli effetti morali disastrosi: a pro- 
posito del cantore virtuoso, infatti, il filosofo afferma 
che la pratica indiscriminata e continuata di quell’atti- 
vità così attraente comincia ad essere tale da struggere 
e liquefare le energie dello spirito, per poi alla fine dis- 
solverne l’anima e renderlo come un debole guerriero. 

Il pensiero cristiano, ovviamente così dipendente 
dalle opinioni dei difensori della fede, ha trascinato 
per secoli il dilemma sul valore della musica, che ha 
forse avuto l’espressione più poetica nel capitolo 23 
del libro x delle Confessioni di sant'Agostino, che trat- 
ta dei piaceri dell'udito, là dove il pagano divenuto 
santo si rammarica di essere «combattuto tra il perico- 
lo della giocondità e l’esperienza dell’utile» e aggiunge 
di sentirsi 


più inclinato, senza però pronunciare inappellabile sentenza, 
a mantenere il canto nella Chiesa, affinché attraverso l’alletta- 
mento delle orecchie si sollevi lo spirito, benché debole, alle 
aspirazioni alla pietà. Pure, quando mi avviene di sentirmi 
commosso più dal canto che dal significato delle parole, con- 
fesso di fare peccato degno di essere punito e allora non vorrei 
mai più sentir cantare. 


C'era però un altro aspetto del pensiero platonico 
che ha lasciato tracce nella concezione che della musi- 
ca ha il pensiero medievale. Essa risulta una delle arti 
liberali del quadrivio, associata cioè non alla retorica o 
comunque all’ambito letterario, ma a scienze come l’a- 
stronomia e la matematica, cioè la numerologia. La co- 
smologia musicale platonica, pervenutaci soprattutto 
attraverso il Tirzeo, ha lasciato in effetti una traccia in- 
delebile nell’autorevole trattato di Boezio (prima metà 
del vi secolo) dal titolo De :institutione musica, basato 
sulla nozione per la quale mentre «le altre scienze ri- 
guardano la ricerca della verità, la musica invece ha 
delle dimensioni non solo speculative ma anche mora- 
li». Ciò rende «niente affatto oziosa la formula platoni- 
ca dell'anima universale che è unita attraverso l’armo- 
nia musicale». Ne conseguiva anche che andava evitato 
«ogni cambiamento musicale così come ogni declina- 
zione dalla giusta inclinazione morale», nel timore che, 
oltre all’armonia dell’anima, venisse turbata anche 
quella dei cieli. Boezio postulava di fatto tre tipi di 
musica, che avrebbero occupato le menti speculative 
per i secoli a venire: 1) la musica dell’universo («Come 
può il veloce meccanismo celeste muoversi in silenzio 
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tra le sfere?»); 2) la musica umana («Che cosa con- 
giunge le parti dell'anima... Che cosa provoca l’armo- 
nizzarsi degli elementi corporei?»); 3) la musica stru- 
mentale («come quella di chitarre o flauti o altri stru- 
menti che servono alla melodia»). 

Le due concezioni strettamente correlate della musi- 
ca come veicolo dell’insegnamento cristiano da un lato 
e come rappresentazione sonora dell'armonia univer- 
sale dall’altro, hanno determinato il nascere di dibattiti 
relativi alla natura e al ruolo della musica nella società 
cristiana e, allo stesso modo, hanno influenzato certe 
modalità della pratica compositiva. Il rigido conserva- 
torismo della Chiesa cattolica in materia musicale è 
stato in effetti funzionale alla presenza pervasiva degli 
insegnamenti platonici in tutto il pensiero e il costume 
del Cristianesimo delle origini. Se la musica strumen- 
tale veniva dapprima respinta per le sue connessioni 
anche strette con certi riti pagani, più tardi dalle obie- 
zioni rivolte addirittura alla musica vocale quando si 
predicava la sola monofonia (in linea con le convinzio- 
ni di Gregorio Magno) si passò a una ripulsa in nome 
dei pericoli morali insiti nell’idea della novità musicale 
per se stessa. Nel xII secolo Giovanni di Salisbury, in- 
dubbiamente conscio delle teorie platoniche sul vir- 
tuosismo, scriveva che l’ascolto di una esecuzione in- 
novativa, fatta con tutti gli accorgimenti dell’arte, po- 
trebbe far pensare a un coro di sirene ma non di uomi- 
ni. Analogamente, Giovanni xxtI, in una celebre bolla 
emessa ad Avignone nel 1324/25, cercava in pratica di 
bandire ogni polifonia per rispetto «dei modesti innal- 
zamenti e dei temperati abbassamenti del canto», che 
sarebbe stato oscurato da tante voci «che correvano 
avanti e indietro incessantemente, intossicando le 
orecchie anziché placarle, mentre gli uomini tentano di 
trasmettere con i gesti il senso della musica che presen- 
tano». Ne conseguiva che «alla devozione, il vero sco- 
po della celebrazione, si pensa poco e la leggerezza, 
lungi dall'essere soffocata, aumenta». Ben sei secoli 
dopo, Pio xI1 ribadiva che «l’arte per l’arte» è ben po- 
co compatibile con i riti cristiani. 

Indubbiamente la musica cambia nel corso dei tem- 
pi insieme agli scenari socioculturali. Gli interventi di 
Giovanni xx1I e di Pio xII, pertanto, andrebbero visti 
come reazioni condotte alla cieca contro fatti incontro- 
vertibili. Quanto il papa avignonese, come molte altre 
autorità ecclesiastiche prima e dopo di lui, desiderava 
preservare, era l’estetica fondamentale del canto mo- 
nofonico, rappresentato da quei «modesti innalzamen- 
ti e abbassamenti» che consentivano una appropriata 
recitazione dei testi liturgici, attenendosi ai limiti degli 
otto modi melodici specificatamente sanzionati. Quan- 
do, alla metà del xvi secolo, il compositore Giovanni 
Pierluigi da Palestrina fu chiamato a dimostrare, in 


piena Controriforma, la praticabilità di una vera poli- 
fonia cristiana, egli, prudentemente, prese ancora una 
volta l’imbeccata dal canto gregoriano, visto come la 
via musicale all’autentica devozione. Il brillante risul- 
tato artistico della Missa Papae Marcelli, strutturata in 
sei parti 4 cappella, è poi divenuto il modello della 
composizione polifonica. 

E chiaro che quel millennio che intercorre tra Gre- 
gorio I (590-604) e il patrono del Palestrina, Marcello 
(1555), testimonia l’evoluzione di un unico repertorio 
comprensivo dei canti per l’intero anno liturgico, re- 
pertorio che, tra l’altro, non rimase limitato alle mini- 
me esigenze dei vari servizi religiosi. Al contrario, 
l'immaginazione di un migliaio di anonimi composito- 
ri ha prodotto molteplici modelli per quasi ogni occa- 
sione, anche quella di rilievo esclusivamente locale. 
Con l’andare del tempo, tuttavia, le differenze tra il 
canto proprio del rito mozarabico della Penisola Iberi- 
ca, quello della tradizione ambrosiana milanese e quel- 
lo della tradizione gallicana hanno esercitato un influs- 
so determinante sul rito romano, che finì col soppian- 
tare tutti gli altri per ordine diretto del grande unifica- 
tore, Carlo Magno. 

Nella stessa epoca, ciò che per secoli era stato affi- 
dato alla tradizione orale, in accordo con le proprie ra- 
dici che affondano nell’Oriente, fu sottomesso all’e- 
sperienza della notazione, consolidatasi, a partire dal 
IX secolo, nel sistema basato sui neumi che, dapprima, 
indicava soltanto la direzione generale di un determi- 
nato accento ma, una volta aggiunte le linee orizzontali 
come opportuni punti di riferimento, si è dimostrato 
capace di fissare un tono in modo abbastanza compati- 
bile con le esigenze dei cantori medievali, i quali, abi- 
tuati a fare affidamento sulla propria memoria musica- 
le, consideravano l’artificio notazionale poco più che 
un aiuto mnemonico. Rimaneva ancora indeterminata 
la durata e il valore ritmico di ogni singolo tono, ma a 
quel tempo anche le più elaborate melodie canore, co- 
me i loro antecedenti orientali, erano concepite più co- 
me un insieme di toni che come toni singoli, per cui la 
sottolineatura dei testi bastava a fornire ampie indica- 
zioni sulla loro articolazione ritmica. In breve, non pa- 
reva esservi ragione per gravare un sistema notaziona- 
le, già esteso fino ai limiti che gli erano consentiti, con 
simboli aggiuntivi al solo scopo di soddisfare un senso 
non ancora esistente di durata musicale in senso asso- 
luto. Per la stessa ragione, i valori ritmici assunsero 
maggiore rilievo nell’x1 secolo, con il graduale emerge- 
re di una polifonia precedentemente strutturata (in op- 
posizione a quella largamente improvvisata) e dipen- 
dente da qualche forma di misurazione della durata, 


per allinearsi in modo adeguato ai propri elementi me- 
lodici costitutivi. [Vedi CANTO E SALMODIA]). 


Nell’epoca in cui la monofonia imperava, la salmo- 
dia, cioè la recitazione musicale di versetti dei salmi in 
accordo con determinate formule melodiche prefissa- 
te, rappresentava la vera essenza della musica liturgica 
cristiana. Tali formule diedero poi vita a elaborazioni 
teoretiche conosciute come «modi ecclesiastici» i qua- 
li, a loro volta, hanno determinato l’apertura di nuove 
strade, in ogni direzione liturgico-musicale. Siffatto 
processo ha avuto un momento forte sotto Carlo Ma- 
gno che, stabilendo la schola cantorum come modello 
istituzionale rivolto all'istruzione sistematica dei can- 
tori di chiesa, determinò non soltanto la fioritura, nel 
tempo, di trattati di canto, ma anche lo sviluppo di un 
concetto come quello di organ, il primo tipo di po- 
lifonia sacra che trova la propria giustificazione scola- 
stica almeno in parte in termini cosmologici e numeri- 
ci. L’anonimo autore degli Scholia enchiriadis colloca 
tutto ciò all’inizio del x secolo, quando sostiene che il 
diletto di un canto è determinato dal numero e dalle 
proporzionate dimensioni dei suoni, così come è dato 
dal numero tutto ciò che ha i tratti dell'eccellenza nei 
ritmi, sia quelli dei canti che quelli dei movimenti. Se i 
suoni passano, infatti, i numeri, che pur sono oscurati 
dagli elementi corporei durante i suoni e i movimenti, 
invece rimangono. 

L’autore cita sant'Agostino, ma avrebbe potuto ri- 
chiamare anche Giovanni Crisostomo il quale, nel Iv 
secolo, aveva proclamato ai propri confratelli che 
«nulla solleva l’anima dandole ali e liberandola dalla 
materia, sciogliendola dalle catene della corporeità, 
ispirandole l’amore per la sapienza e facendole di- 
sprezzare tutte le cose connesse alla vita terrena, quan- 
to una melodia modulata e il canto divino basato sul 
numero». 

Con il graduale sviluppo della musica, pur nei limiti 
del decoro imposto dal Cristianesimo, i compositori 
cominciano a emergere dall’anonimato monastico e ad 
accettare la sfida delle nuove idee e delle nuove sugge- 
stioni dell’arte dell’età gotica. Le Crociate stesse, pro- 
dotto di quell’età avventurosa, hanno offerto un nu- 
mero inatteso di vantaggi dal punto di vista musicale, a 
causa del graduale passaggio in rivista, da parte dei 
soldati di Cristo che si dirigevano verso il Mediterra- 
neo, di una grande varietà di tradizioni popolari euro- 
pee. Il contatto con le terre d'Oriente poi, oltre ad aver 
influenzato gli usi alimentari e il vestiario degli Euro- 
pei, ha ugualmente esercitato un influsso irresistibile 
in campo musicale. 

Proprio questa improvvisa, e per certi versi prolun- 
gata, esposizione al colorato mondo dei suoni che non 
conosceva le limitazioni imposte dal senso cristiano 
della prudenza o della pruderie, ha sviluppato nel cor- 
so del basso Medioevo la fioritura di tutta la serie di 
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quelle esuberanti esercitazioni musicali che tanto tur- 
bavano Giovanni di Salisbury e Giovanni xx. Se l’or- 
ganum era inizialmente ristretto al canto simultaneo 
della stessa melodia a intervalli diversi secondo le nor- 
me del contrappunto, nella prima metà del x11 secolo, 
Paris Leoninus, uno dei primi musicisti ecclesiastici di 
cui si conosca il nome, ha elaborato alcuni organa me- 
lismatici basati sull’arricchimento e sulla fioritura del 
modello melodico di base, tanto da rendere difficil- 
mente riconoscibile il testo liturgico da cantare, nelle 
alternanze tra scansioni sommesse e monotone e l’in- 
trusione di sezioni ritmicamente animate, vagamente 
affini a quelle della danza, destinate ad acquisire tanta 
popolarità da dare origine alla forma del mottetto. 
Quest'ultimo è caratterizzato non soltanto dal con- 
trappunto di diverse melodie (in genere tre) in sé com- 
piute e sapientemente combinate tra loro, ma anche 
dall’uso egualmente vario di testi di diverso contenuto, 
per lo più in lingua francese e talora di contenuto lasci- 
vo. Quanto all'altra forma di canto a più voci, il con- 
ductus, questo, nel xIII secolo, in linea con le sue origi- 
ni processionali, manteneva la tessitura essenzialmente 
omofonica e l’unità di un testo latino, fornendo le basi 
dello stile che ha avuto numerosi sviluppi, compresi 
quelli connessi alle prime forme polifoniche applicate 
all’intera liturgia della Messa. 

Nel x1v secolo, epoca degli esperimenti di autori di 
transizione come Petrus da Cruce, la complessità rit- 
mica della musica polifonica raggiunse un livello tale 
che le forme di notazione disponibili non riuscivano 
più ad adeguarvisi. Il nuovo sistema, detto ars nova 
per distinguerlo dall’ars antigua dell’età precedente, 
era ormai in grado di fare distinzioni tra i minimi valo- 
ri delle note, aprendo così vaste prospettive compositi- 
ve. Il risultato più immediato fu, nel campo della mu- 
sica sacra, la compiuta elaborazione della forma della 
Messa polifonica, in tutte le sue parti istituzionali 
(Kyrie, Gloria, Credo, Sanctus/Benedictus, Agnus 
Dei) con l’aggiunta dell’Ite mzissa est da parte di Guil- 
laume de Machaut (circa 1300-1377), poeta e musici- 
sta francese. La sua Messa, se davvero fu composta, 
come un tempo si diceva, per l’incoronazione di Carlo 
v nel 1364, rappresenterebbe anche il primo anello di 
una catena ininterrotta di Messe scritte per importanti 
occasioni pubbliche. Va però rilevato come caratteri- 
stico che Machaut e i suoi colleghi francesi e italiani 
erano essenzialmente artisti secolari, pervasi dallo spi- 
rito generale di una età che, nel caso della musica, sta- 
va chiudendo i conti con le vecchie concezioni del terz- 
pus perfectum, simbolo della perfezione trinitaria. 
Quando le innovazioni in questo campo furono accet- 
tate dai circoli scolastici, la musica ecclesiastica intera- 
gì più o meno continuativamente con la sua contropar- 
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te secolare, venendo a costituire la sorgente di tutta 
l’arte musicale. 

In materia di musica religiosa, gli italiani furono cer- 
tamente, in pieno Medioevo, più liberali dei francesi. 
Lo dimostrano le /aude, inni di preghiera in volgare 
che sovente sfruttavano la preesistente «veste» formale 
della ballata, forma musicale secolare, affine a sua vol- 
ta al virelat francese e anche alla polifonica frottola. I 
francesi, dal canto loro, hanno sviluppato in modo del 
tutto particolare la mescolanza di sacro e profano vol- 
gendo i mottetti del xt secolo in briosi movimenti di 
danza, senza rinunciare del tutto al sistema dei modi 
ritmici tramandato dai teologi. 

La musica del primo Rinascimento continuò a segui- 
re le pratiche essenzialmente secolari, fino a quando 
non si determinò l’inevitabile reazione. Respingendo le 
intrusioni secolari identificate con l’uso della musica 
strumentale che pervadeva le superbe Messe polifoni- 
che di Guillaume Dufay (la figura centrale della scuola 
borgognona del primo ’400), le successive generazioni 
di compositori, a cominciare da Johannes Okeghem 
(circa 1425-1497), hanno condotto a un livello di ecce- 
zionale sofisticatezza e di purezza stilistica la sola poli- 
fonia vocale, dimostrando un capacità suprema di im- 
piegare i mezzi musicali a disposizione. Sviluppandosi 
da un esiguo materiale di base e non discostandosi dal- 
l'estetica del canto gregoriano, la musica sacra 4 cap- 
pella del Rinascimento impiegava in effetti quattro o 
anche più voci in una complessa tessitura polifonica, 
che eccedeva di gran lunga il rango e anche la sonorità 
stessa della musica vocale precedente, eliminando in 
questo modo la necessità di un supporto strumentale. 

Questa particolare maniera compositiva ha raggiun- 
to indubbiamente il proprio apogeo nelle Messe e nei 
mottetti di Josquin des Prez, il primo musicista che ab- 
bia ottenuto un generale riconoscimento come autenti- 
co genio musicale del suo tempo e come indiscusso 
leader di un gruppo di compositori, di origine franco- 
olandese, che fissarono gli standard musicali del culto 
cristiano la cui validità resiste ancora. Eccellendo sia 
per la capacità di articolare che per quella di dare pro- 
fondità di sentimento ai testi che egli rivestiva con la 
propria arte, questo musicista, con il suo infallibile in- 
tuito riusciva a volgere anche brani profani ben noti in 
capolavori devozionali, riccamente pervasi dello spiri- 
to dell'età umanistica che celebrava l’uomo come la 
più perfetta opera di Dio. Gli artisti cinquecenteschi 
come Josquin des Prez non soltanto hanno perpetuato 
la primissima tradizione polifonica della musica sacra, 
basata su un preesistente fondamento secolare, ma non 
hanno esitato a cogliere un’intera chanson polifonica 
come un complesso strutturale e anche simbolico di 
riferimento. 


Tra i protestanti dell'Europa settentrionale, la ten- 
denza ad adattare melodie profane a testi religiosi era 
rappresentata da numerose arie corali basate su canzo- 
ni popolari della tradizione germanica. Martin Lutero, 
ardente ammiratore di Josquin des Prez, condannava 
le pratiche della musica «papale» non meno fortemen- 
te che altri aspetti della vita religiosa rinascimentale. 
Desideroso di introdurre un nuovo repertorio innogra- 
fico, in volgare, per uso sia ecclesiastico che privato, ac- 
cessibile ai cristiani di ogni classe sociale e di qualsiasi 
preparazione musicale, nella prefazione al suo Gesang- 
buch del 1524, egli, con espressioni che sarebbero pia- 
ciute ai primi Padri della Chiesa, dichiarava: 


Gli inni raccolti in questo libro furono disposti per quattro 
voci soltanto perché io desideravo che i giovani (che, al di là di 
questo, andrebbero istruiti nella musica e nelle altre arti con- 
venienti) avessero qualcosa che li stornasse dalle loro canzoni 
amorose o sollazzevoli e che potesse insegnar loro cose degne 
e indirizzarli volentieri, come loro conviene, verso il bene. In 
secondo luogo perché io non sono affatto dell’opinione che, 
come pretendono alcune persone bigotte, tutte le arti saranno 
schiacciate sulla terra e uccise attraverso il Vangelo, ma che 
tutte loro, e in particolare la musica, andrebbero viste come le 
serve di Colui che le ha create e le ha donate. 


Anche Giovanni Calvino, nell’Avvertenza preposta 
al Salterio di Ginevra del 1543, insisteva, citando Gio- 
vanni Crisostomo, che i salmi devono essere cantati da 
«uomini, donne e bambini... in quanto ciò può diven- 
tare simile a una meditazione, capace di associare co- 
storo alla compagine degli angeli». I due principali ri- 
formatori, in altri termini, concordavano pienamente 
sul punto cruciale riguardante il ruolo del canto spiri- 
tuale nella vita quotidiana di una famiglia cristiana. É 
stato comunque Lutero a lasciare l'impronta decisiva, 
non soltanto per il futuro della musica nella Chiesa 
protestante ma, almeno per le aree di lingua tedesca, 
anche per la musica in generale, soprattutto per il ri- 
chiamo al fatto che i giovani «andrebbero istruiti nella 
musica e nelle altre arti convenienti», una affermazio- 
ne che rappresenta la motivazione religiosa dell’educa- 
zione musicale stessa, che ha in seguito sospinto l’Eu- 
ropa centro-settentrionale all'avanguardia nella com- 
posizione e nell’esecuzione musicale. Gli insegnamenti 
di Calvino ebbero, per altro verso, un effetto negativo 
sullo sviluppo della partecipazione femminile alla vita 
musicale, anche nel campo della musica profana, men- 
tre la celebre controversia degli organi, salvo alcune 
isolate e fortunate eccezioni, ha dato luogo alla distru- 
zione, da parte di calvinisti troppo zelanti, di bellissimi 
strumenti per esempio nell’Olanda del primo ’600. 

La Chiesa cattolica, inutile dirlo, si sentì costretta ad 
accettare la sfida della Riforma in campo musicale così 


come in materia di dottrina e di organizzazione eccle- 
siastica. Data la sua consolidata abitudine ad assegnare 
i compiti connessi al servizio divino alle élites profes- 
sionali, essa poteva difficilmente comprendere quelle 
tendenze popolari che rapidamente avevano conqui- 
stato le aree protestanti. Se ciò fu ribadito con l’esten- 
sione di sanzioni ufficiali a molti aspetti dell’interpre- 
tazione, e manifestamente a quello dell’intercambiabi- 
lità dei motivi sacri e profani nell’ambito musicale 
stesso, non vi è traccia però, se non nel periodo della 
Controriforma, di un rafforzamento di una qualche 
specifica estetica musicale. Verso la fine del Rinasci- 
mento, le autorità ecclesiastiche erano alla ricerca dei 
modi per adattare ai propri scopi gli stili musicali svi- 
luppatisi all’interno del teatro e specificamente per es- 
so. Testimonianza di ciò è fornita dall’oratorio romano 
che, nel primo ’600, metteva in scena episodi biblici in 
forma di recita. Lo sviluppo della musica cristiana in 
età moderna produce, in effetti, prove evidenti di 
quanto poco teoria e prassi coincidano nelle faccende 
umane. Allorché l’opera si stava indirizzando verso un 
percorso trionfale, nulla pareva in grado di distoglierla 
dal trasformare ovunque le chiese, cattoliche o prote- 
stanti che fossero, in sacre sale da concerto risuonanti 
di arie, di gruppi strumentali e di cori teatrali. Ciò av- 
veniva ben prima che Johann Sebastian Bach compo- 
nesse le sue cantate tedesche, per non dire prima delle 
Messe in latino di Haydn, Mozart, Beethoven e Schu- 
bert. Il xx secolo fu particolarmente attirato dalle 
Messe per i defunti: almeno in parte il fatto è spiegabi- 
le con la suggestione che il Dies irae, con la sua evoca- 
zione del Giudizio finale, esercitava sull’istinto forte- 
mente portato al teatro di molti praticanti, così da ispi- 
rare Giuseppe Verdi e quel romantico fiammeggiante 
di Hector Berlioz nella composizione di certi loro cele- 
bri pezzi drammatici. Sul versante protestante, Brahms 
procedette a personali selezioni dalla Bibbia per il suo 
Requiem tedesco. 

La musica strumentale, pur con degli inizi intermit- 
tenti, ha avuto poi una solida storia in campo religioso. 
L’immenso organo eretto nella cattedrale inglese di 
Winchester intorno al x secolo era noto più per la sua 
rumorosità che per i pregi del suono, e in effetti le ca- 
renze tecnologiche hanno afflitto molti organi fino alle 
soglie dell’età gotica. A partire dal x1v secolo, però, 
uno strumento più piccolo, noto come «organo positi- 
vo» rendeva più facile l'esecuzione di pezzi relativa- 
mente semplici, per lo più parafrasi di canti del tipo ri- 
trovato nel cosiddetto Manoscritto di Faenza. L’inven- 
zione, in Italia nel xv secolo, delle catenacciature, con 
la possibilità di suddivisione per gruppi di registri, 
consentì ai musicisti di selezionare elementi del tessuto 
musicale per specifiche coloriture strumentali e portò 
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nel secolo successivo a effettivi adattamenti strumenta- 
li di forme vocali, quali, in particolare, il mottetto e la 
sua corrispondente secolare: la canzone. All’inizio del 
xvi secolo, l'organo era divenuto un accompagna- 
mento adeguato nelle esecuzioni di musica ecclesiasti- 
ca, secondo il nuovo stile concertato che opponeva le 
voci umane a un basso strumentale, come nei Cento 
concerti ecclesiastici (del 1602) di Lodovico Viadana 
(1564-1627). Si sviluppa, inoltre, una ricca fioritura di 
composizioni per organo solo, rappresentate al meglio 
nelle toccate, niei ricercari e nelle canzoni di Girolamo 
Frescobaldi (1583-1643), che influenzarono genera- 
zioni di compositori, dall’allievo dello stesso Fresco- 
baldi, Johann Jakob Froberger (1616-1667) fino a 
Johann Sebastian Bach (1685-1750). 

Se l’Italia fornì un contributo primario all’adatta- 
mento strumentale dei generi vocali polifonici, le terre 
dell'Europa settentrionale si specializzarono nelle va- 
riazioni virtuosistiche. Tecniche già sviluppate nell’In- 
ghilterra del xvi secolo dai virginalisti elisabettiani 
hanno avuto poi una nuova sistematicità e adattamento 
polifonico per opera di Jan Pieterszoon Sweelinck 
(1562-1621), organista della chiesa municipale di Am- 
sterdam e in seguito maestro riconosciuto come «crea- 
tore degli organisti tedeschi». Questi organisti, guidati 
nella Germania settentrionale da Dietrich Buxtehude 
(1637-1707) e in quella meridionale da Johann Pachel- 
bel (1653-1706), eccellevano nel sofisticato trattamen- 
to dei brani corali, anche con improvvisazioni sulla ta- 
stiera, che costituirono le basi della suprema arte ba- 
chiana che si esprime nei preludi corali, nelle variazio- 
ni, nelle fantasie e nelle fughe. Nella chiesa di San 
Tommaso a Lipsia, in cui Bach esercitò il proprio inca- 
rico per un quarto di secolo a partire dal 1723, il tipico 
servizio domenicale lo poneva in evidenza alla tastiera 
non soltanto come conduttore di cantate con accom- 
pagnamento strumentale da lui stesso composte su un 
testo che faceva riferimento alla lezione scritturale del 
giorno e consistenti in arie, recitativi, concertati non- 
ché in appropriati corali luterani, ma anche come im- 
provvisatore virtuoso ed esecutore di uno o più dei 
suoi lavori organistici. Molte chiese tedesche, inoltre, 
incoraggiavano anche attività musicali non liturgiche: 
ne sono un esempio i famosi Abendmusiken («serate 
musicali») di Buxtehude, secondo una consuetudine 
che ancora oggi permane nella vita musicale delle co- 
munità più piccole. 

Nell’Italia del xvi secolo, alcuni strumenti ad arco, 
capaci di emulare meglio del rigido organo le flessibili- 
tà delle voci umane, sopravanzarono il grande stru- 
mento per importanza. In particolare in occasione del 
Natale i fedeli apprezzavano i caratteristici concerti 
pastorali di Arcangelo Corelli (1653-1713) e di Anto- 
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nio Vivaldi (1678-1741). Tanto il concerto orchestrale 
che la cosiddetta sonata da chiesa per un insieme di so- 
li strumenti dovevano in effetti il proprio sviluppo al 
patronato ecclesiastico, diretto o indiretto, come nel 
caso delle Messe concertate commissionate da nobili 
famiglie bolognesi. All’inizio del xviti secolo, tuttavia, 
quando Georg Friedrich Haendel (1685-1759) venne 
in Italia a cercar fortuna, buona parte di tale generosità 
si era ormai dileguata. La maggior parte delle compo- 
sizioni religiose di Haendel sono dunque il risultato di 
una carriera da indipendente, iniziatasi nel 1712 con la 
decisione di stabilirsi definitivamente a Londra. Non si 
può neppure dire che i famosi oratori inglesi di Haen- 
del fossero stati concepiti dall'autore come destinati 
alla liturgia. Svelto a porsi sulla scia del suo grande 
predecessore Henry Purcell (1659-1695) egli, nono- 
stante la presenza di una solida tradizione innografica 
protestante e specificamente britannica, non arrivò 
certo a conseguire la profondità espressiva delle canta- 
te germaniche di Bach, ma piuttosto fu colui che seppe 
cogliere la tendenza insita nella società britannica del 
xvIrI secolo ad identificarsi con eroiche figure bibliche 
di conquistatori. Nacquero in questo modo regolar- 
mente, stagione dopo stagione, quei drammi biblici 
così maestosi quali Israele in Egitto, Giuda Maccabeo e 
Salomone, con il supporto di notevoli cori dilettanti. 
Anche il Messia, pur nell’eccezionalità del fatto che 
non è ispirato a un racconto del Vecchio Testamento 
ma espone la vita e il messaggio del Salvatore, non era 
concepito per l’impiego in campo ecclesiastico. Non vi 
è pertanto da stupirsi se nella Germania del xIx secolo 
le frequenti esecuzioni degli oratori di Haendel ebbero 
il carattere della manifestazione sentita più dal punto 
di vista nazionalistico che da quello religioso. 

L’età romantica ha prodotto una serie senza prece- 
denti di opere teatrali destinate a occasioni definibili 
come religiose in senso ampio (in particolar modo la 
commemorazione di un defunto), ma anche una forte 
reazione alla profusione di musica religiosa modellata 
su corrispondenti profani, tanto nel caso dell’opera 
che della sinfonia. Limitata dapprima al clero e a pochi 
laici motivati, prima che si giungesse a una serie di ben 
organizzati movimenti di riforma di cui sono, per 
esempio, espressione i cosiddetti «Ceciliani», ben pre- 
sto tale causa conquistò addirittura il maestro del vir- 
tuosismo compositivo nonché idolo delle sale da con- 
certo: Franz Liszt. I riformatori della metà del x1x se- 
colo furono di certo favoriti dalla tendenza a conside- 
rare con suggestione le età e gli eventi remoti: ciò in- 
fatti agevolò il reviva/ della musica 4 cappella con cui si 
pretendeva di restituire la musica a una supposta «pu- 
rezza» originaria, nonché il ritorno in auge del Pale- 
strina e dei primi maestri di polifonia fiamminghi. Si 


tornò anche a riprendere in considerazione la natura e 
il ruolo liturgico del canto gregoriano, al cui solenne 
ripristino fu soprattutto votato l’impegno dei monaci 
benedettini dell'abbazia francese di Solesmes. 

Nel corso della sua millenaria diffusione per l’Euro- 
pa e le isole Britanniche, la Chiesa di Roma ha cercato 
con successo di assorbire elementi musicali estranei 
ma non incompatibili, rimanendo sostanzialmente fe- 
dele ai modi ereditati dalla tradizione; sull’altro ver- 
sante, invece, la sua rivale orientale, saldamente anco- 
rata a Costantinopoli, è stata governata dall’ortodossia 
anche per quanto riguarda la monodia degli inni che 
ancor oggi costituiscono il patrimonio poetico fonda- 
mentale della liturgia greco-ortodossa. Col sacco di 
Costantinopoli del 1453, che segnò la fine dell’Impero 
bizantino, fu la Russia a divenire la custode principale 
della fede ortodossa. Si impose a questo punto allo zar 
Ivan il Terribile l'esigenza di garantire la sopravviven- 
za della musica devozionale in ambito slavo, ed egli 
fondò per questo l’autorevole Cappella imperiale rus- 
sa. Dal Patriarcato di Mosca, dal 1589 in poi, presero 
le mosse tutte le iniziative relative alla promozione del 
canto monofonico, fino a quando le «simpatie» estero- 
file dello zar Pietro il Grande (1682-1725), che guar- 
dava volentieri all'Occidente, non riuscirono a lasciare 
tracce ben riconoscibili di «eresie» polifoniche anche 
nelle basiliche russe. Ci fu poi un tentativo di ripristi- 
no dello stato precedente, ma l’opera di un musicista 
assai dotato e lungimirante come Dmitrii Bortnianskii, 
che aveva visitato l’Italia nel 1765 ed era rimasto sug- 
gestionato dall’ascolto del glorioso canto 4 cappella 
nella cappella papale, fornì le basi del repertorio corale 
che oggi è divenuto la caratteristica di tutta la musica 
ecclesiastica della Russia ortodossa. Gli influssi italia- 
ni, infine, cedettero di fronte alle predilezioni per il 
Romanticismo tedesco manifestate da Aleksej L’vov 
(1798-1870) e anche da Pétr ll’it Cajkovskij. La matri- 
ce tipicamente russa resta però viva in altri aspetti del- 
la musica di questa terra: nella determinazione dell’ar- 
monia, nelle progressioni melodiche imperniate su in- 
tervalli di quarta, nelle tessiture dei testi cui danno vita 
le particolari voci maschili. 

L’Ebraismo europeo, per parte sua, ha conservato 
gelosamente la propria antica eredità monodica, nono- 
stante le inevitabili commistioni con elementi prove- 
nienti dalle varie culture che ospitavano comunità 
ebraiche. Le origini di tale musica vanno individuate 
nelle salmodie bibliche che fin dal Ix secolo sfruttaro- 
no i benefici connessi con la sistemazione dei vari se- 
gni della scrittura ebraica ad opera dei Masoreti, dotti 
scribi di Tiberiade. Risultato finale fu la creazione di 
una flessibile tradizione semi-orale basata sui modi ob- 
bligati della preghiera. Quando, dopo la Rivoluzione 


francese, l'emancipazione politica e culturale ebraica 
acquisì finalmente solide basi, si aprirono le porte an- 
che a riforme liturgiche che coinvolgevano virtualmen- 
te tutta la musica della sinagoga. Il notevole coro 4 
cappella istituito da Salomon Sulzer, il celebrato capo 
cantore della sinagoga di Vienna fin dai suoi inizi, nel 
1826, esercitò un reale influsso su quegli ambienti cri- 
stiani che cercavano di ripristinare nella pratica liturgi- 
ca la sola musica vocale. Come compositore del primo 
repertorio corale per la sinagoga, Sulzer trovò discepo- 
li di talento non soltanto in Salomon Naumbourg in 
Francia e poi in Louis Lewandowski in Germania, ma 
anche nell’Est europeo, dove i cori sinagogali spesso 
furono garanzia di affluenza, e dove le congregazioni 
stesse preferivano generalmente umili guide della pre- 
ghiera che avessero però buone doti vocali ai virtuosi- 
smi operistici mascherati da liturgia. 

Entrambe le tendenze sono ravvisabili chiaramente 
negli Stati Uniti che, nel x1x secolo, assistettero a una 
prima notevole migrazione ebraica dalla Germania, 
specie dopo il 1848, con ulteriore intensificazione del 
fenomeno con l’arrivo di autentiche masse diseredate 
che fuggivano le persecuzioni zariste. Solo nell’Ameri- 
ca del nostro secolo Ernest Bloch (1880-1959) ricevet- 
te da un tempio di San Francisco la commissione per la 
composizione di un completo servizio religioso: il ri- 
sultato fu, con qualche elemento di ironia, qualcosa 
che richiamava in vari modi le Messe tanto amate nel- 
l'Europa cristiana dal tardo xvII secolo in poi. Darius 
Milhaud (1892-1974), un rifugiato fuggito dalla Fran- 
cia occupata dai Tedeschi durante la seconda guerra 
mondiale, rispose alla generosità dello stesso tempio 
con un servizio sacro basato sulla tradizione ebraico- 
provenzale della sua terra natale. I motivi indigeni 
americani solo gradualmente vennero alla luce in un’o- 
pera d’occasione come quella di Kurt Weil, Kiddush, 
in stile blues. L'antico fascino del virtuosismo canoro, 
d’altra parte, restò l’orgoglio di molte congregazioni 
ebree ortodosse. 

Le colonie inglesi d'America perpetuarono inevita- 
bilmente le tradizioni importate dalla madrepatria, ep- 
pure, anche così, le divergenze che sorsero fin dal 
principio in materia di canto religioso rappresentano 
un aspetto culturale non trascurabile. I coloni puritani 
del New England non si opponevano affetto alla musi- 
ca in senso assoluto, come di solito si crede, ma, nel lo- 
ro rigido moralismo che tendeva sempre a prospettare 
la precarietà del futuro, essi vedevano un pericolo per 
le loro comunità nelle canzonette lascive tanto popola- 
ri nell’Inghilterra del xvI e xvIi secolo e, d’altro canto, 
rifiutavano l’uso di qualsiasi musica strumentale per le 
sue connessioni con l’ambiente papale. La musica era 
insomma, secondo le parole dell’autore elisabettiano 
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dell’Anatomia degli Abusi, «lusinga delle vanità». Pur 
riconoscendo, dunque, la musica come un dono di 
Dio, essi erano stanchi tanto dei «balletti di Ginevra» 
quanto delle esercitazioni operistiche in chiesa. 

Allo stesso modo, i Pellegrini di Plymouth abbrac- 
ciarono con entusiasmo il Salterio Ainsworth, apprez- 
zandone sia le varietà materiche che si accostavano alla 
salmodia sia, senza dubbio, le diverse tradizioni popo- 
lari che si riflettono nei vari testi. Verso la fine del xvII 
secolo, tuttavia, il salterio preparato da Henry Ains- 
worth mentre i «separatisti» erano ancora in Olanda fu 
sostituito da quello noto come Bay Psalr Book, il pri- 
mo libro di contenuto musicale stampato in America 
settentrionale. Esso faceva però riferimento ad altre 
pubblicazioni, come quella di Thomas Ravenscroft, 
Whole Book of Psalmes. L'estrema semplificazione 
metrica che distingue il Bay Psalz: Book dai suoi pre- 
cedenti inglesi porta in sé i segni di un lungo deteriora- 
mento, sfociato infine nel cosiddetto «jog trot» del sal- 
modiare americano, che rappresenta in misura non 
piccola una conseguenza della relativa mancanza di 
raffinatezza culturale della frontiera americana. 

La consuetudine in voga nel xvi secolo della para- 
frasi dai salmi stimolò una grande produzione di com- 
posizioni musicali, ma gli impulsi creativi continuava- 
no a venire, in un modo o nell’altro, dall’estero: i Mo- 
ravi, ad esempio, avevano portato con sé un ricco ba- 
gaglio di musica, sia vocale che strumentale. Il giovane 
metodista John Wesley pubblicò, per parte sua, nel 
1737 a «Charles-Town», nella Carolina del Sud, la pri- 
ma collezione di inni americani, incoraggiando e ispi- 
rando eventuali emuli a fare altrettanto. In mezzo al 
fiorire di un grande numero di sette di dimensioni più 
ridotte, gli Shakers vanno ricordati non soltanto per il 
fatto di coltivare il canto sacro ma anche, come i cri- 
stiani medievali, la danza concepita come espressione 
di fede. 

AI sorgere dell’indipendenza americana, molti dei 
gruppi religiosi che occupano ancora oggi la scena 
consolidarono la propria fisionomia e le proprie posi- 
zioni con produzioni innografiche che fossero spec- 
chio dei diversi orientamenti e aneliti culturali, pur 
nella persistenza di un elemento comune a tutti: il ri- 
fiuto tipicamente protestante di escludere tutte quelle 
melodie secolari o anche popolari che si adattavano ai 
loro propositi. La tradizione americana, d’altra parte, 
sensibile agli aspetti della cultura popolare, non ha 
neppure trascurato la pratica della musica non scritta, 
espressione di popolazioni economicamente arretrate 
o culturalmente marginali, quali i bianchi abitatori dei 
monti Appalachi o gli schiavi neri del Sud. Alcune par- 
ticolari tecniche, anzi, hanno suscitato interesse, so- 
prattutto nel tardo xvi secolo, grazie al particolare ta- 
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lento di un nativo, William Billings. Una volta che le 
tendenze democratiche di ambito indigeno presero a 
erodere il tradizionale predominio delle élites musicali 
europee, certe pratiche di musica affidata alla sola ora- 
lità lasciarono tracce indiscutibili nelle opere dei com- 
positori americani, a partire da Charles Ives, una figu- 
ra unica nel suo genere e nell’incarnazione di un certo 
spirito americano, così come lo furono, in altri campi, 
Thoreau o Emerson. Anche nell’ambito della musica 
religiosa, in breve, l'America non ha rinnegato le pro- 
prie attitudini pluralistiche, sempre pronta, se necessa- 
rio, anche a spendere le più nobili eredità del passato 
per adattarsi alle esigenze e alle attese di quella varie- 
gata moltitudine che approdava alle sue spiagge alla ri- 
cerca della salvezza, tanto materiale quanto spirituale. 

Le religioni delle minoranze hanno dato in molti 
modi il loro contributo allo sviluppo della musica sa- 
cra in America, sia attraverso il perpetuarsi delle tradi- 
zioni orali di origine africana (si pensi, ad esempio, agli 
spirituals del xrx secolo o alla musica gospel del xx), 
sia attraverso la promozione della partecipazione attiva 
di massa (si pensi alle grandi organizzazioni corali dei 
Mormoni). 

Mentre la consapevolezza etnica non è un fenomeno 
recente, sono invece più attuali i ‘tentativi di catturare 
qualche aspetto dello spirito ecumenico della musica 
che vada al di là della singola dimensione etnica, acco- 
standosi per esempio a certe idee e pratiche dell’Ame- 
rica latina e, virtualmente, di ogni continente. È un fat- 
to risaputo che molti devoti continuano ad apprezzare 
gli inni di relativa semplicità, soprattutto ora che la 
Chiesa cattolica ha concesso l’espressione nelle lingue 
correnti. Benché certi esperimenti più elaborati nel 
campo della musica religiosa facciano notizia e in certe 
occasioni rappresentino degli eventi degni dell’interes- 
se dei mass media, tuttavia l'influsso da parte di questi 
sulla più ampia massa dei fedeli sembrerebbe del tutto 
trascurabile, quasi a provare ancora oggi la validità 
dell’umile affermazione agostiniana: «Pure, quando 
mi avviene di sentirmi commosso più dal canto che dal 
significato delle parole, confesso che faccio peccato 
degno d’essere punito, e allora non vorrei mai più sen- 
tir cantare». 
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NATURA, CULTO DELLA. Quello che comune- 
mente si intende per «natura» — ossia il mondo fisico, 
ivi compresi tutti gli esseri viventi che sfuggono al con- 
trollo umano — appare sovente alla coscienza religiosa 
come manifestazione del sacro. L’immaginazione reli- 
giosa vede nella natura modi di essere affatto diversi 
da quelli specifici dell’uomo. Il sole, la luna e la terra, 
per esempio, possono rivelarsi come simboli di realtà 
trascendenti l’esperienza umana. Tutte le religioni nel 
corso della storia hanno spesso visto stabilirsi un rap- 
porto fra la «natura» e l’uomo. Questo rapporto è il 
fondamento dell’esistenza e del benessere umano e si 
esprime, per lo più, sotto forma di adorazione: rispo- 
sta di tutto l’io, o di tutta una comunità religiosa, ai fe- 
nomeni naturali. 

L’adorazione della natura è la conferma che il sacro 
può apparire sotto qualsiasi forma. La coscienza reli- 
giosa si trova di fronte al paradosso che il sacro può 
manifestarsi nella materia senza perdere l’essenza del 
proprio carattere. [Vedi IEROFANIA, vol. 1]. Nel 
culto della natura coesistono e si compenetrano livelli 
di esistenza del tutto diversi. Le possibilità dello spiri- 
to umano si identificano e si dilatano con le capacità 
sacre dell’universo fisico. In tale culto, quindi, si evi- 
denziano tanto la libertà del sacro di manifestarsi in 
una qualsiasi forma, quanto la capacità umana di rior- 
ganizzarlo per quello che è, in qualsiasi espressione. 
Nello stesso tempo si evidenzia la capacità della realtà 
profana di diventare, pur rimanendo ciò che è, un 
chiaro simbolo di qualcosa di diverso da sé. In questa 
percezione religiosa dell’universo, la natura trascende 
la propria fisicità più grossolana. Diviene un segno, un 
simbolo di qualcosa al di là di sé. Da questo punto di 
vista, l’esistenza della natura è come la situazione uma- 


na nel mondo. I suoi modi di essere, in quanto manife- 
stazione del sacro, divengono lo strumento per la com- 
prensione della condizione religiosa dell’uomo. In 
molte tradizioni, infatti, la credenza che l’uomo e la 
natura siano partecipi di un destino comune è talmente 
radicata da far attribuire agli elementi naturali qualità 
tipicamente umane, come emozioni, cicli vitali, perso- 
nalità, volontà e così via. 

Il valore e la funzione della natura vanno perciò al di 
là della sfera concreta, per entrare nel mistero del sa- 
cro quale appare nella dimensione più profonda dell’e- 
sperienza umana. Solo ricordando ciò, sarà possibile 
capire le forme in cui le comunità rispondono alle po- 
tenze rivelate dal mondo fisico. Gli esempi che seguo- 
no serviranno ad illustrare il culto della natura. 

Il cielo viene spesso rispettato come manifestazione 
della divinità o venerato come dimora degli dei. I Kon- 
de (Africa centro-orientale) adorano Mbamba (chia- 
mato anche Kiara o Kyala), divinità che abita con la fa- 
miglia nelle profondità del cielo. I Konde gli dedicano 
preghiere e sacrifici, specie quando devono impetrare 
la pioggia. In origine, molte divinità dimoravano sulla 
terra con i primi esseri umani, ma finirono per ritirarsi 
in cielo. Su di loro esistono pochi miti. I Samoiedi 
adorano Num, la cui dimora è il settimo cielo e il cui 
nome significa, appunto, «cielo». Num si estende su 
tutto l’universo e si identifica non solo col cielo, ma col 
mare e con la terra. Tengri (Cielo) è l’Essere supremo 
per i Mongoli (Tengeri per i Buriati). 

Per le tribù australiane sudorientali (Kamilaroi, 
Euahlayi e Wiradjuri), Baiame è il dio supremo e onni- 
sciente, la cui voce è il tuono e che riceve le anime dei 
defunti nella propria dimora sulle acque fluenti della 
Via Lattea. Benché gli Esseri supremi del cielo, come 
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Baiame, abbiano rivelato grandi misteri agli antenati 
ed abbiano tuttora una funzione rilevante nelle ceri- 
monie iniziatiche, nessuno di loro ha mai dominato la 
vita liturgica. 

Gli oggetti che cadono dal cielo, considerato luogo 
sacro, spesso divengono oggetto di culto religioso. I 
Numana (valle del Niger, Africa orientale), per i quali 
la divinità celeste occupa un posto di primo piano, ve- 
nerano certi piccoli ciottoli che credono caduti dal cie- 
lo. Li pongono in cima a coni di terra battuta, alti circa 
novanta centimetri, e offrono loro sacrifici. Poiché 
provengono dal cielo, sono considerati frammenti del 
dio che vi dimora. Anche i meteoriti divengono soven- 
te oggetto di un culto associato con le divinità celesti. 
Egualmente sacre sono le selci ed altre «pietre del tuo- 
no» o «pietre della pioggia» cadute dal cielo e credute 
le punte delle frecce scagliate dal dio della folgore o da 
altre divinità celesti. 

Largamente diffuso è anche il culto del sole, specie 
durante i solstizi. I Chukchi (Asia settentrionale) of- 
frono sacrifici alla sua luce. Per i Chagga del Kiliman- 
giaro (Tanzania), Ruwa (Sole) è l’Essere supremo, cui 
si immolano sacrifici in tempi di crisi. Nelle società 
agricole, il culto del sole è associato all’abbondanza dei 
raccolti e alla vita rigenerativa del cosmo, come avvie- 
ne per Inti, divinità del pantheon inca. In tali casi il 
suo potere non governa solo l'abbondanza dei raccolti, 
ma anche quello della progenie umana. Alcuni gruppi 
privilegiati si reputano suoi discendenti, credenza co- 
mune ai nobili inca, al faraone egizio e ad alcune fami- 
glie di condottieri di Timor, che si dicevano «figli del 
sole». Secondo molte culture, il sole nottetempo attra- 
verserebbe l’oltretomba, divenendo così la guida sacra 
delle anime nel loro viaggio sulla terra dei morti. Nelle 
isole Harvey, i defunti si dividono in gruppi ad aspet- 
tare il viaggio biennale. Durante i solstizi, il sole li con- 
duce agli inferi. L’adorazione verso il nostro astro si 
spinge fino a immaginarne il cammino dopo il tramon- 
to. Esso, inoltre, accompagna in cielo i guerrieri caduti 
in battaglia. 

Il sole viene adorato anche per le sue gesta eroiche, 
ivi compresa la creazione dell’uomo. Secondo la tradi- 
zione degli Apinagé (America meridionale) il sole e la 
luna crearono gli uomini da zucche; secondo i Desana 
(gruppo tucano della Colombia meridionale), il sole ha 
fecondato con la luce la propria figlia (attraverso gli 
occhi), dando luogo alla creazione dell’universo. 

La luna è uno dei personaggi religiosi più ricchi e af- 
fascinanti. [Vedi LUNA, vol. 3]. In molte civiltà essa è 
stata a lungo oggetto di venerazione e di un’ampia 
gamma di associazioni, suggerite dai suoi cambiamenti 
di forma e di posizione nel cielo nei vari momenti del 
giorno e della notte e col succedersi dei mesi. Signifi- 


cativo era il rapporto fra Sin, il dio babilonese della lu- 
na, e le acque della terra. Le maree venivano fatte risa- 
lire alle qualità ritmiche e alla natura periodica di Sin. 
Opera sua era anche il verde della terra. 

La luna è spesso un essere lascivo, associato ai poteri 
sfrenati della fertilità. Ma è anche venerata come fonte 
della vita sessuale e origine dei processi riproduttivi, 
come la mestruazione e l’amplesso. I Canelo Quichua 
(Ecuador orientale) vedono in Quilla, la luna, l’ente 
supremo. Quando al novilunio è acerba, si chiama 
Uullu Quilla, luna «verde» o «immatura». Durante 
questa fase è una fanciulla prepubere, incapace di con- 
cepire, di lavorare la ceramica o di fabbricare la birra. 
La luna matura, pucusbca Quilla, invece, è un maschio 
lussurioso, le cui gesta incestuose sono argomento di 
miti. Le stelle furono il frutto dei suoi rapporti illeciti 
con la sorella, l'uccello Jilucu. Quando le stelle scopri- 
rono la propria origine, piansero e inondarono la terra 
(Norman Whitten, Sacha Runa. Ethnicity and Adapta- 
tion of Ecuadorian Jungle Quichua, Urban/Ill. 1976, 
p. 45). 

Per i Siriono (Bolivia orientale), Yasi (la luna) è l’es- 
sere soprannaturale più importante. Un tempo, sulla 
terra, era un grande capo, ma, dopo aver creato i primi 
uomini e aver dato loro i fondamenti della cultura, 
ascese al cielo. La luna cresce a mano a mano che Yasi 
si lava il volto al ritorno dalla caccia. I Siriono costrui- 
scono tettoie di foglie per proteggere i dormienti dai 
raggi lunari che li renderebbero ciechi. Yasi provoca 
tuoni e lampi, gettando giaguari e pecari sulla terra 
(Holmberg, 1960). 

Le montagne sono un oggetto di culto onnipresente. 
Nella penisola giapponese di Kunisaki una tradizione 
del periodo preheiano stabilisce un rapporto metafori- 
co sistematico fra l’immagine della montagna e il pote- 
re salvifico del Sutra del Loto (Grapard, 1986, pp. 21- 
50). La montagna sacra della penisola rappresenta le 
nove regioni della Terra Pura ed è meta di pellegrinag- 
gi. Le sue otto valli sono gli otto petali del fiore di loto 
che rappresentano il mandala Diamante e il mandala 
Grembo. Queste strutture sono basilari per l’architet- 
tura dei templi, per la suddivisione del Sutra del Loto 
della Buona Legge e per il programma della vita spiri- 
tuale e dei pellegrinaggi. Tutte queste strutture iso- 
morfe rappresentano la Terra Pura del Dainichi Nyo- 
rai. «La montagna è la dimora permanente del cuore- 
mente della Buona Legge. È il piedistallo che sostiene 
il loto su cui siede il Buddha» (versi attribuiti a Enchin 
e citati da Grapard, 1986, p. 50). La montagna sacra 
impersona i sei diversi regni (rokud0) dell’esistenza: 
degli dei, degli uomini, dei titani, degli animali, degli 
spiriti affamati e dell’inferno. Tutti gli esseri e tutte le 
forme di rinascita hanno la loro collocazione in questi 


regni, disposti secondo una gerarchia verticale. [Vedi 
CENTRO DEL MONDO, vol. 1]. Il monte Haguro, al- 
tro luogo sacro nella parte settentrionale dell’isola 
giapponese di Honshu, è il centro di culto per la cele- 
brazione delle quattro feste stagionali. Quella del 
Nuovo Anno è la più importante e la più drammatica, 
perché in questa occasione la lotta fra il vecchio e il 
nuovo anno determina la riuscita dell'anno entrante 
(Earhart, 1970; Blacker, 1975, cap. 2). 

Nell’America meridionale, durante tutto l’anno si 
fanno offerte alle Ande per sostenere e stimolare la vita 
della comunità. La montagna è un corpo divino della 
cui vita partecipano tutti gli esseri viventi che benefi- 
ciano anche della sua abbondanza e del suo benessere. 
Dal suo corpo la comunità ricava cibo e liquidi (acqua, 
latte, sperma e sangue) che favoriscono la vita. Ponen- 
do sacrifici e offerte in particolari luoghi sacri del 
monte, si rinnova il grasso del corpo della montagna, 
fonte di potere (Bastien, 1985, pp. 595-611). 

Non di rado anche le acque sono esseri soprannatu- 
rali degni di culto. [Vedi ACQUA, vol. 4]. Secondo i 
racconti mitici, l’acqua è spesso l’origine prima della 
vita, come nella storia babilonese della creazione, nar- 
rata nell’Enwmza elisb, dove Apsu e Tiamat (l’acqua di 
sorgente e l’acqua di mare, entrambi aspetti dell’ocea- 
no primordiale) si mescolano caoticamente per dare 
principio ad ogni forma di vita. Sorgenti, fiumi e acque 
irrigue sono, in tutto il mondo, oggetto di attenzione 
religiosa e vengono celebrati non solo durante gli epi- 
sodi del ciclo agricolo, ma anche nei momenti di ini- 
ziazione. Immergersi nell'acqua, oppure stare in piedi 
in un corso d’acqua o sotto una cascata, in breve, 
esporsi in qualsiasi modo all’acqua è una prova ordali- 
ca, generalmente associata all’iniziazione. Secondo i 
popoli brasiliani Akwe e Chavante, una prolungata 
esposizione degli iniziandi all'acqua rievoca il tempo 
del diluvio, quando gli eroi mitici crearono il mondo e 
tutto ciò che contiene. 

Per la mitologia scandinava, Zgir (il mare) è l’infi- 
nito oceano. Sua moglie, Ran, getta la rete fuori dall’o- 
ceano e trascina gli esseri umani nelle profondità mari- 
ne come offerte sacrificali. Le nove figlie di Zigir e Ran 
rappresentano i vari aspetti e i diversi momenti del 
mare. Abitano tutti in un magnifico castello sul fondo 
dell’oceano, dove gli dei periodicamente si raccolgono 
attorno a un calderone miracoloso. La presenza di un 
calderone sul fondo del mare o di un lago è un elemen- 
to tipico di questa mitologia. 

Si incontrano forme di timore religioso anche nei 
confronti dei mostri marini, che possono venire com- 
battuti o placati per allontanare il ripetersi di un dilu- 
vio cosmico. I draghi acquatici rappresentano i princi- 
pi fertili manifesti nell’umidità. Essi vanno uccisi o 
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ammansiti per liberarne i poteri fecondi e allontanare 
la siccità. In Cina, il drago Yin raccoglie tutte le acque 
del mondo e controlla le piogge. Nei periodi di siccità 
e all’inizio delle piogge si foggiavano immagini di Yin 
(Granet, 1926, 1, pp. 353-56). 

La terra è sacra in molte tradizioni dove è oggetto di 
devozione e affetto. [Vedi TERRA, vol. 4]. Fonte di vi- 
ta, l'andina Pachamama (Madre Terra) è venerata in 
diverse occasioni lungo tutto l’anno. Il ciclo agricolo è 
coordinato con i suoi periodi mestruali, momenti in 
cui è matura per il concepimento. La terra è spesso la 
compagna del cielo o di qualche altra divinità celeste 
fertilizzante. Per i Kumana dell’Africa meridionale il 
cosmo è reso fertile dal matrimonio fra il cielo e la ter- 
ra e la vita liturgica è volta ad assicurare fecondità a 
questa unione. Tra gli Indiani d’America, i Pawnee, i 
Lakota, gli Uroni, gli Zuni e gli Hopi considerano la 
terra la fertile compagna del cielo e fonte di vita copio- 
sa. Fra questi popoli, il culto rivolto alla terra assume 
forme complesse. Poiché la terra è anche il luogo della 
sepoltura, diviene, come tale, fonte ambivalente di vita 
rigenerativa, in quanto rigenera dopo avere inghiottito 
il corpo. Tutto ciò che viene sepolto e risorge a nuova 
vita deve prima subire lo stesso processo di decompo- 
sizione del seme. Questa drammatica, distruttiva espe- 
rienza del seme viene spesso imitata in rituali associati 
con la terra, come le orge agricole. 

Anche piante, alberi e vegetazione trovano un posto 
nel culto. [Vedi VEGETAZIONE, vol. 1]. L’albero 
della vita o l’albero cosmico esprimono la sacralità del- 
l’intero universo. Nei miti scandinavi troviamo l’esem- 
pio di Yggdrasil, l'albero cosmico che affonda le radici 
nella terra fino a raggiungere l’oltretomba, dove dimo- 
rano i giganti. Le divinità si ritrovano quotidianamente 
attorno all’albero per emettere le loro sentenze sull’an- 
damento del mondo. Da sorgenti vicine sgorgano la 
Fontana della saggezza e la Fontana della memoria. 
Miracolosamente Yggdrasil si rinnova, nonostante che 
un enorme serpente chiamato Nidhogg roda le sue ra- 
dici. Finché durerà Yggdrasil, durerà il mondo. Un’a- 
quila enorme lo difende dai suoi nemici e ai suoi rami 
il dio Odino lega il proprio cavallo. 

I poteri sacri e le divinità si rivelano anche in altri ti- 
pi di vegetazione. Il racconto vedico e puranico della 
creazione identifica il loto a fior d’acqua con la manife- 
stazione della divinità e dell’universo. Alberi miracolo- 
si, fiori e frutti proclamano la presenza dei poteri divi- 
ni. I riti di primavera sono spesso indirizzati a piante, 
rami o alberi ritenuti sacri. La fertilità del cosmo è 
simboleggiata dall'unione di piante maschili e piante 
femminili o dalla fioritura dei rami di una particolare 
specie di piante. In tutto il mondo il ciclo agricolo è 
accompagnato da atti religiosi intesi a incrementare le 
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forze della fertilità manifeste nei vari raccolti. In parti- 
colare, si offrono sacrifici al tempo della semina e della 
mietitura. I semi stessi subiscono una sorta di morte 
sacrificale, al pari delle stoppie alla fine della stagione 
feconda. Il raccolto dei primi frutti e degli ultimi covo- 
ni è sovente occasione per feste e cerimonie religiose. 

Anche gli animali hanno stimolato l’immaginazione 
religiosa, tanto da legittimarne il culto. [Vedi ANIMA- 
LI, vol. 4]. Mammiferi, uccelli, pesci, serpenti e perfi- 
no insetti sono divenuti oggetto di culto, quale in una 
religione, quale nell’altra. Talora il loro corpo è l’a- 
spetto attuale degli esseri soprannaturali che subirono 
una metamorfosi all’inizio dei tempi (Goldman, 1979). 

Si potrebbe continuare all’infinito con esempi di 
culto rivolto alla natura. Tutti gli elementi del cosmo 
naturale sono stati al centro della devozione, in qual- 
che momento o in qualche luogo della storia. Come 
questo debba interpretarsi è estremamente problema- 
tico, e, in generale, gli specialisti moderni non hanno 
saputo dare una risposta soddisfacente. Lo stesso ter- 
mine natura comporta una serie di connotazioni che 
rendono oscuro il significato degli oggetti sacri in mol- 
te culture. Nel secolo scorso gli studiosi delle diverse 
generazioni hanno formulato numerose teorie inter- 
pretative, secondo le quali il culto della natura figurava 
come elemento fondamentale per la valutazione della 
religione in generale. [Vedi STORIA DELLE RELI- 
GIONI, vol. 5). Lo sforzo di desacralizzare la natura 
nel pensiero occidentale e quello di identificarne, inve- 
ce, la sacralità con le culture «primitive» hanno avuto 
una grande importanza per la fondazione delle nostre 
scienze sociali e per l’autocoscienza dell’Occidente 
moderno (Cocchiara, 1948). Dare un’interpretazione 
differenziata del culto della natura richiederebbe la de- 
costruzione delle nostre scienze culturali e, inoltre, 
una valutazione meticolosa della terminologia religiosa 
di ciascuna cultura presa in esame. James G. Frazer af- 
fermava che il culto della natura e quello dei morti era- 
no i due aspetti fondamentali della religione naturale 
(1926, pp. 16s.). F. Max Miller fondò la sua scuola di 
religioni comparate sul principio che tutti i miti ri- 
guardavano la natura. Anche Tylor impostò la sua au- 
torevole teoria dell’animismo, interpretazione in parte 
ancora valida della religione, sull'idea che gli uomini 
proiettano nella natura taluni aspetti animati del loro 
proprio carattere, individuabili specialmente nei sogni 
e nelle spiegazioni razionali della morte. Claude Lévi- 
Strauss spinse oltre questa percezione intellettuale del- 
la natura che agì sulla formazione della religione, affer- 
mando che la religione ha implicato l’umanizzazione 
delle leggi naturali (Lévi-Strauss, 1966, p. 221). Un’in- 
terpretazione politico-economica della religione si ap- 


punta sul complesso legame fra natura ed esseri uma- 
ni, affratellati dalle origini comuni e dalle reciprocità 
visibili nei riti. Secondo Michael Taussig (1980), è l’a- 
zione rituale che mette gli esseri umani in relazione 
con gli spiriti benigni della natura e i rituali che le si 
dedicano, e che continuano nei moderni riti di lavoro, 
come quelli dei minatori e dei contadini, mirano ad as- 
sicurare il suo potere per la liberazione dell’uomo nel 
cosmo. In questa prospettiva, il culto della natura è un 
esempio dei principi cosmologici, mentre i rituali che 
la celebrano sono l’ambito in cui questi principi ven- 
gono creati, rinnovati e riformati (Taussig, 1980). Il 
culto della natura è divenuto l'importante oggetto di 
uno studio che ha lo scopo di analizzarla come catego- 
ria degli schemi concettuali delle diverse religioni 
(Ortner, 1974; MacCormack e Strathern, 1980). 
[Vedi inoltre ECOLOGIA E RELIGIONE, vol. 5]. 
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LAWRENCE E. SULLIVAN 


NECROMANZIEA. La necromanzia, l’arte o la prati- 
ca di evocare magicamente le anime dei morti, è in pri- 
mo luogo una forma di divinazione. Lo scopo princi- 
pale della ricerca di tale contatto con i morti consiste 
nell’ottenere informazioni da loro, informazioni che in 
genere riguardano la rivelazione di cause sconosciute o 
il corso futuro degli avvenimenti. La causa della morte 
del defunto che viene interrogato può essere tra i fatti 
ricercati. 

Più in generale, la necromanzia è spesso considerata 
sinonimo di magia, o stregoneria o incantesimo, forse 
perché il fatto di richiamare dei defunti può avvenire 
per scopi diversi dalla ricerca di informazioni, o per- 
ché non risulta sempre chiara la separazione della divi- 
nazione dalle sue conseguenze. Vi è anche una base 
linguistica per questo uso allargato della parola: il ter- 
mine arte nera per magia sembra essere basato su una 
corruzione di necromanzia (dal greco necros, «morti») 
in negromanzia (dal latino niger «nero»). 

Limitata alla pratica dell’evocazione magica dei 
morti, la necromanzia non include contatti che impie- 
ghino dei medium, come nello spiritismo. Essa non in- 
clude neppure incontri con le anime dei defunti duran- 
te i viaggi dello spirito degli sciamani, apparizioni di 
fantasmi o comunicazioni durante i sogni, con la possi- 
bile eccezione di quelli che avvengono nei sogni che ri- 
sultano dall’incubazione. 

La divinazione è senza dubbio un fenomeno univer- 
sale, che si trova in tutte le culture. Nella forma della 
necromanzia, tuttavia, è relativamente rara, benché 
diffusa. Noi possediamo solo limitate descrizioni e do- 
cumentazioni su questo fenomeno, e solo per certi pe- 
riodi e regioni. La necromanzia presuppone la creden- 
za in una forma di vita posteriore alla morte ed il conti- 
nuato interessamento dei morti agli affari dei vivi. Co- 
me tale, essa può essere associata a ragione con i com- 
plessi costumi funerari e postfunerari e con la venera- 
zione degli antenati. 

Tecniche di necromanzia. La necromanzia è un te- 
ma che si trova spesso in miti, leggende e lavori lettera- 


NECROMANZIA 393 


ri. Tali testi possono descrivere contatti con i morti o 
enunciare i loro messaggi, ma raramente offrono infor- 
mazioni sulle tecniche usate in una data comunità. Do- 
ve esistano effettive descrizioni, piuttosto che resocon- 
ti favolosi o dicerie e accuse, noi ritroviamo informa- 
zioni connesse con le esequie e con i preparativi ad es- 
se. In questo caso l’interrogazione del cadavere può ri- 
guardare la causa della morte e l’identificazione di un 
assassino. Altre pratiche necromantiche comportano 
riti nel luogo del sepolcro con l’uso di alcune parti del 
defunto o della defunta, spesso il teschio o il nome. Il 
responso può avvenire nella forma di un’espressione 
emessa dal divinatore, o in uno stato di france o trami- 
te il ventriloquio. Esso può essere rivelato anche nella 
forma di un segno; questo può implicare l’interpreta- 
zione di un presagio o l’estrazione delle sorti. 

Il concetto di necromanzia è di limitata utilità per 
almeno due ragioni: 1) Per quanto riguarda la sua sto- 
ria, esso è legato alla tradizione occidentale e perciò è 
difficile da utilizzare nell’analisi di credenze e pratiche 
di altre culture con tradizioni differenti; 2) La necro- 
manzia inoltre è solo uno dei numerosi tipi di pratiche 
divinatorie, e queste tendono a sfumare l’una nell’al- 
tra. Per entrambe queste ragioni, il termine è di valore 
limitato in una ricerca comparativa che riguardi prati- 
che analoghe di altre culture, e generalmente non è uti- 
lizzato nei moderni studi etnografici. 

La necromanzia nell’Antichità. Gli antichi Greci 
credevano che i defunti avessero grandi poteri profeti- 
ci e che fosse possibile consultarli celebrando sacrifici 
o versando libazioni sulle loro tombe. Queste offerte 
facevano parte anche delle cerimonie funerarie e post- 
funerarie. Anche la visita di Odisseo all’Ade per con- 
sultare Tiresia, come è descritta nel libro 11 dell’Odis- 
sea, è stata classificata come un esempio di necroman- 
zia. Anche in altri diversi testi classici vi sono riferi- 
menti ad espliciti oracoli dei morti; tuttavia, questi so- 
no generalmente da praticarsi in località remote o tra i 
barbari. 

La maggior parte delle nostre informazioni sulla ne- 
cromanzia tra i popoli nordici e germanici deriva dalle 
saghe. Un certo numero di riferimenti appare, per 
esempio, nell’E4dda. Odino, fra le altre cose, è il dio dei 
morti, e in un racconto egli risveglia una profetessa 
morta per consultarla. Oltre alle evocazioni, sembra 
sia stata praticata l’interpretazione del movimento dei 
bastoncini con le rune incise. La necromanzia fu solo 
una delle numerose tecniche di divinazione, ed una 
tecnica considerata particolarmente pericolosa, spe- 
cialmente quando i defunti non erano membri della fa- 
miglia. Essa sembra sia stata proibita ancora prima 
della conversione di questi popoli al Cristianesimo. 
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La necromanzia sembra essere stata sconosciuta, o 
almeno non è segnalata, tra gli Etruschi e nei periodi 
più antichi della storia romana. Essa può essere stata 
introdotta con altre pratiche magiche e divinatorie el- 
lenistiche ed orientali, che furono tutte proibite da Au- 
gusto. Come altre forme di divinazione e di magia, che 
potevano includere l’uso di veleni, la necromanzia era 
percepita come un potenziale strumento politico, peri- 
coloso in un mondo di potere e di ambizione persona- 
le. Gli imperatori, tuttavia, si circondavano di indovini 
di tutti i tipi. L'interesse del Cristianesimo medievale 
per la necromanzia e la magia ha le sue radici in questo 
periodo, come anche nelle proibizioni bibliche. 

Numerose tecniche di divinazione sono menzionate 
nella Bibbia. Il racconto della cosiddetta Maga di En- 
dor (1 Sam 28) è citato di frequente come un esempio 
di necromanzia e delle proibizioni ad essa connesse 
(cfr. Deuteronomio, Levitico ed Isaia). La necromanzia 
è menzionata nel Talmud fra altre pratiche divinatorie. 
Benché essa sia severamente condannata, ne vengono 
citati numerosi esempi. Questa pratica sembra essere 
stata rara, ma lasciò traccia nelle fonti rabbiniche e 
nelle credenze magiche ebraiche del Medioevo, forse 
rafforzata dalle credenze dei cristiani fra i quali gli 
Ebrei vivevano. Le credenze magiche, molte di origine 
precristiana, continuarono per tutto il Medioevo. Fu, 
tuttavia, fra il tardo Medioevo e l’inizio del Rinasci- 
mento che si diffuse una grande paura delle streghe ed 
ebbe luogo la loro persecuzione. Uno dei crimini del 
quale le streghe furono accusate era la necromanzia, 
l’evocazione dei morti o l’evocazione del Diavolo. Di- 
fatti, il termine necromanzia è associato in primo luogo 
con questo periodo. 

La necromanzia nelle culture arcaiche. Le crona- 
che spagnole composte poco tempo dopo la conquista 
del Perù ricordano che gli Inca avevano due classi par- 
ticolari di indovini che consultavano i morti, un grup- 
po dei quali era specializzato nel trattare con le mum- 
mie dei morti e l’altro nel consultare diversi esseri spi- 
rituali e le loro rappresentazioni, che gli Spagnoli de- 
scrissero come idoli. Questi resoconti sono scritti se- 
condo la prospettiva degli Spagnoli del xvi secolo, in 
un periodo nel quale, nella loro patria, l'Inquisizione 
ricercava i necromanti e quelli che venivano considera- 
ti maghi ed eretici. 

Nella regione del Goldo di Huon della Nuova Gui- 
nea, durante tutto il x1x secolo e prima dell’arrivo dei 
missionari, tutte le morti erano attribuite a pratiche 
magiche. L’identificazione dello stregone che aveva 
causato la morte era effettuata da un indovino, che 
evocava lo spirito del defunto all’interno di uno di di- 
versi tipi di oggetti. Tale oggetto era quindi interroga- 
to, e le risposte affermative o negative erano dedotte in 


base al movimento dell’oggetto stesso. L'oggetto più 
comunemente usato era un’anguilla tramortita, le cui 
convulsioni erano interpretate come risposte afferma- 
tive. Altri oggetti potevano essere una conchiglia vol- 
tata verso l’alto o un pezzo di bambù tenuto nella ma- 
no. I movimenti di questi oggetti erano sottoposti ad 
alcune manipolazioni, e le risposte venivano spesso 
utilizzate per confermare i sospetti dell'opinione po- 
polare. 

Ad Haiti, esiste una tradizione che è derivata sia 
dalle influenze europee del periodo coloniale che dalle 
tradizioni dell’Africa occidentale. Come parte dei riti 
postfunerari degli iniziati al Vudu, una delle due ani- 
me di cui ogni persona è dotata viene allontanata da un 
temporaneo soggiorno sott'acqua e collocata in un al- 
tare familiare. Durante questa cerimonia, l’anima è in- 
terrogata su varie questioni di interesse. In seguito, es- 
sa può essere richiamata all’interno di una giara a sco- 
po di consultazione. Al pari delle conversazioni con i 
morti in alcune parti dell’Africa, come, per esempio, 
fra gli Zulu, il processo sembra implicare il ventrilo- 
quio attraverso l'operazione di uno specialista del rito. 
Si crede anche che gli stregoni possano inviare lo spiri- 
to di una o più persone morte nel corpo di una vittima, 
per causare malattia ed eventualmente la morte se non 
vengono celebrati appropriati controriti. Questi impli- 
cano l’identificazione del morto e di colui che lo ha in- 
viato. Il processo diagnostico può comportare il diret- 
to interrogatorio del morto usando il paziente come 
medium, o attraverso lo scrying (guardando fissamente 
l’acqua) o con altre tecniche divinatorie. L'esempio 
haitiano esprime la difficoltà di tracciare chiare linee di 
demarcazione tra divinazione, stregoneria, diagnosi e 
cura, o anche tra le varie tecniche divinatorie. 


[Vedi DIVINAZIONE]. 
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ERIKA BORGOUIGNON 


NUDITÀ. La nudità ha una vasta importanza rituale. 
Ve ne sono diversi tipi che qui si descrivono in relazio- 
ne a vari e vasti contesti religiosi. 

Riti di iniziazione. I riti di iniziazione spesso impli- 
cano la nudità. Il battesimo cristiano prevedeva in ori- 
gine, quand’era in stretto contatto con l’Ebraismo, 
l'immersione senza vesti. Tra le società primitive au- 
straliane e africane esiste «uno scenario ben sviluppato 
che comprende diversi momenti: consacrazione alla 
morte, tortura iniziatica e morte simboleggiata dalla 
segregazione in un luogo selvaggio e dalla nudità ritua- 
le» (Eliade, 1958, p. 32). Benché nel passo riportato 
Eliade ponga in relazione la nudità rituale col simboli- 
smo della morte, d’altronde egli stesso suggerisce an- 
che che «il costume piuttosto diffuso di una nudità ri- 
tuale nel periodo di segregazione nel bosco può anche 
essere interpretato come allusione all’asessualità del 
novizio». L’implicazione qui sembra riguardare l’ases- 
sualità come riferimento alla totalità dell’essere, che 
stimola la scelta del novizio di «raggiungere un parti- 
colare modo di essere» (cioè diventare uomo o donna) 
perché, «nel pensiero mitico, un particolare modo di 
essere è necessariamente preceduto da un modo di es- 
sere totale» (Ibid., p. 26). 

Comunque, la nudità rituale nei riti iniziatici è più 
coerentemente espressa come simbologia attinente alla 
morte o all’inizio di una nuova vita. Dopo che Giovan- 
ni Battista aveva visto nel battesimo il senso di un pen- 
timento che preparava l’ingresso nel regno di Dio, san 
Paolo vide nel rituale battesimale una ripetizione della 
Morte e Risurrezione di Cristo. I neofiti erano battez- 
zati nudi, indicando così la morte del loro io preceden- 
te e la loro rinascita. Va notato, tuttavia, che non tutte 
le forme di battesimo usano il simbolismo della morte. 

La spiegazione che l’Ebraismo dà della nudità nel 
battesimo è che «era essenziale che l’acqua raggiunges- 
se in ogni parte il corpo del proselita», senza escludere 
l’esistenza di una simbologia più profonda (Smith, 
1966, p. 228). Il rituale induista per cui uno risulta 
«nato due volte» non comprende la nudità. Sembra 
possibile supporre che il ruolo della nudità rituale 
cambi a seconda del sesso: per gli uomini può venire 
associato essenzialmente con la rinascita in un nuovo 
stato (simboleggiato dalla nudità), mentre per le donne 
la nudità rituale potrebbe essere collegata alla nozione 
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di fertilità e produttività oltre all'assunzione in una 
nuova condizione. In ogni caso, l’estrema riservatezza 
delle norme iniziatiche relative alle ragazze rende diffi- 
coltoso determinare bene il ruolo giocato nel loro caso 
dalla nudità rituale. 

Magia. La nudità rituale è stata sovente associata al- 
la magia. Un racconto popolare illustra questo punto: 


Alzati nell’ultima parte della notte e coi capelli spettinati e nu- 
do e senza pulirti la bocca, prendi due manciate piene di riso, 
quanto ne puoi tenere in mano, e, sillabando sottovoce le pa- 
role, vai in un luogo dove s'incontrano quattro strade e là poni 
le manciate di riso e torna indietro in silenzio senza voltarti. 
Fa’ questo finché non appare il Pifacha (demone cannibale). 

(Crooke, 1910, p. 447). 


Un altro esempio si trova nella chiara affermazione 
dell’abate Dubois secondo cui «lo stregone deve stare 
completamente nudo mentre offre questi sacrifici a 
Laksmi, la sposa di Vishnu», anche se deve essere «de- 
corosamente vestito quando sacrifica a Rama» (Du- 
bois, 1906, p. 338). 

E nota la credenza che le streghe compiano nude i 
propri rituali; si è supposto che la vera motivazione di 
ciò possa essere l’anticonvenzionalità, «anche se qui è 
mantenuto un certo razionalismo, perché le streghe so- 
vente affermavano di eseguire le loro pratiche nude 
per impedire il rilassarsi di quelle forze magiche che si 
producevano nel loro corpo in virtù dei cerimoniali 
compiuti» (Cavendish, 1970, p. 2019). 

Tra le numerose e rigorose condizioni associate alla 
pratica magica nel mondo greco-romano, «la più im- 
portante è l’osservanza della nudità o di suoi equiva- 
lenti cerimoniali» (Smith, 1915, p. 283). Robert Hans 
van Gulik cita esempi cinesi che sono indicativi di un 
legame più generale tra nudità e magia nella cultura ci- 
nese. In una relazione risalente al 350 circa d.C., una 
monaca buddhista «celebre per le sue arti magiche» è 
descritta mentre effettua nuda le sue pratiche; e nel se- 
colo xvII un signore della guerra espose «i corpi nudi 
di donne uccise fuori dalle mura di una città che stava 
attaccando per produrre un effetto magico e prevenire 
i difensori dall’impiego dei cannoni» (Gulik, 1961, pp. 
113; 230). Anche immagini a soggetto erotico erano 
usate come amuleti. 

Non è del tutto chiaro il motivo per cui magia ed in- 
cantesimi debbano associarsi alla nudità. È stato sup- 
posto, ad esempio, che: 1) essa rappresenti la sottomis- 
sione ad una forza spirituale; 2) che gli indumenti usati 
in tali rituali diventino tabu e pertanto inservibili; 3) 
che le vesti impediscano al potenziale magico di mani- 
festarsi in tutta la sua pienezza. La nudità potrebbe in- 
dicare anche qualche forma d’intesa col demonio, spe- 
cie nel caso delle streghe. Tuttavia, ciò non esaurisce la 
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serie delle possibili ipotesi se si considera la varietà de- 
gli usi magici della nudità. Ad esempio, in Boemia, 
delle fanciulle nude danzano attorno ai campi di lino 
per ottenere un buon raccolto. Gli Slavi meridionali si 
diceva che sapessero esorcizzare gli spiriti della malat- 
tia esponendo i propri corpi, il che ha indotto E. Louis 
Backmann (1952) a supporre che la nudità avesse qua- 
lità salutifere. Ciò pare confermato dall’osservazione 
di Plinio il Vecchio per cui «un rimedio contro un 
ascesso, composto di sette ingredienti, era recato al pa- 
ziente ignudo da una vergine nuda». E dunque possi- 
bile che, in tempi e luoghi diversi, la nudità fosse con- 
siderata alla stregua dei rimedi magici. Un supporto a 
tale teoria proviene dalla Russia: nel luglio del 1905, 
alcune giovani contadine «vestite solo della camicia 
scacciarono il colera dal loro villaggio tirando un ara- 
tro tutto attorno ad esso a mezzanotte». 

La credenza in una protezione magica fornita dalla 
nudità non pare limitata alle malattie. Plinio scrive del- 
la credenza secondo cui le tempeste potrebbero essere 
stornate da donne che si spogliano, ed una delle spie- 
gazioni che possono essere date delle raffigurazioni di 
unioni sessuali (di probabile natura rituale) sulle pareti 
dei templi induisti è quella per cui queste proteggono i 
templi dall’essere bersaglio dei fulmini; ciò pare avere 
anche qualche connessione con la credenza nelle pro- 
prietà apotropaiche degli organi sessuali, o del sesso in 
se stesso. 

Fertilità. L'associazione della nudità rituale con la 
fertilità, sia umana che agricola, è da considerare bene. 
L’eroina del celebre poema epico indiano Ramayana è 
chiamata Sità perché si dice di lei che sia balzata fuori 
del tutto formata dal solco fatto dal re Janaka mentre 
egli arava la terra per un sacrificio. Alcuni commenti al 
fatto insinuano la presenza di una nudità rituale da col- 
legare alla fertilità agricola e umana. A Manipur (In- 
dia), ad esempio, le donne si spogliano completamente 
e arano di notte come ultima risorsa per far cessare la 
siccità. La connessione tra feste stagionali e nudità par- 
rebbe costituire un altro legame tra fertilità e nudità. 
Tale legame, analogico fin qui, è più direttamente ri- 
scontrabile nel caso della sterilità. In India vi sono 
esempi di donne svestite che abbracciano l’immagine 
di Hanuman, il dio-scimmia, o che camminano nude 
per 108 volte (un numero di buon augurio) attorno ad 
un fico per ottenere una progenie. Anche se non si è 
del tutto certi che la Venere paleolitica trovata a Wil- 
lendorf e figurine consimili avessero un impiego ritua- 
le, ed ancor meno si è certi se un simile eventuale im- 
piego fosse in un contesto di nudità rituale, tuttavia è 
possibile arguire anche per il Paleolitico un certo lega- 
me tra nudità e fertilità. 


Pioggia. L'associazione della nudità rituale con la 
pioggia è assai ricorrente soprattutto in India. Nel ri- 
tuale vedico la nudità non è preminente, ma la sua po- 
tenza d’azione nel caso degli incantesimi per la pioggia 
è stata messa in evidenza da Keith (1925; 1971, p. 
388). Il primo racconto Tamil di quel che doveva poi 
diventare il famoso episodio del furto delle vesti delle 
gopî da parte di Krsna, coinvolge anche il dio della 
pioggia Indra. La tribù Rajbansi a Cooch Behar esegue 
la danza rituale senza vesti, mentre riti analoghi diffusi 
nella tribù Kapu a Madras, coinvolge ragazze che 
espongono il loro corpo. In questi casi la spiegazione 
della nudità rituale può essere connessa alla fertilità 
agricola, in cui la pioggia ha una grande importanza. 
Sono così possibili i tentativi per muovere a pietà il dio 
della pioggia: lo si è supposto per spiegare come mai 
«donne e fanciulle di alto lignaggio in tempi di siccità 
si spoglino di notte e tirino un aratro attraverso i cam- 
pi» (Cavendish, 1970, pp. 2017s.). Ma, quando piove 
eccessivamente, la nudità rituale è ancora un mezzo 
che entra in gioco per controllare l’operato della natu- 
ra, sia per scandalizzare il dio della pioggia fermando- 
ne l’attività, sia cercando di muoverlo a pietà. Da Ti- 
ruchchirappalli, nel 1912, fu riferito che: «quando 
pozzi e fiumi minacciano di rompere gli argini, gli uo- 
mini stanno in piedi, nudi, sui terrapieni e suonano 
tamburi; e se continua a piovere molto, gli uomini nu- 
di puntano dei tizzoni contro il cielo. Si crede che la 
loro nudità scandalizzi i poteri che arrecano la pioggia 
e ne arresti l’ulteriore attività» (Cavendish, 1970, p. 
2017). 

Può essere significativo che mentre la nudità femmi- 
nile è impiegata per provocare la pioggia (come nel vil- 
laggio di Ploska, ove donne e fanciulle nude versano 
acqua ai limiti del villaggio di notte per porre fine alla 
siccità), quella maschile è chiamata in causa piuttosto 
per porre fine ad un eccesso di pioggia (come nel caso 
citato da Tiruchchirappalli). E possibile che nelle cul- 
ture in cui il femminile rappresenta la natura, l’abbon- 
danza e la fertilità, ed il maschile invece il controllo e la 
limitazione, i vari ruoli della nudità rituale possano es- 
sere ricondotti a questa concezione, anche se le gene- 
ralizzazioni hanno sempre qualche margine d’impreci- 
sione. Un’eccezione è, ad esempio, fornita dagli uomi- 
ni Kabui che salgono di notte sui tetti e si spogliano 
per invocare la pioggia; è anche possibile un legame 
tra l’atto di urinare e la caduta della pioggia. L’associa- 
zione di fertilità umana e fertilità del suolo con la piog- 
gia può avere delle connessioni col mito. Certe comu- 
nità africane, per esempio, «pensano che la Terra sia la 
sposa del Cielo, e che le loro nozze avvengano nella 
stagione delle piogge, quando la pioggia fa germoglia- 
re e fruttificare i semi» (Frazer, 1911-1915, v, p. 282). 


Va anche notato che l’incantesimo della pioggia spesso 
coinvolge un formulario osceno, piuttosto sconvolgen- 
te, come notava sempre Frazer (Ib:d., 1, p. 284, nota), 
per la mentalità europea. Per A.E. Crawley, però, se 
l’idea che sta sotto la connessione tra piovosità e nudi- 
tà è quella per cui «un violento mutamento nell’ordine 
della natura può essere accompagnato da un repentino 
cambio di abito da parte delle persone a ciò interessa- 
te» e se «un linguaggio osceno, come la nudità», costi- 
tuisce questo cambiamento, allora è chiaramente indi- 
viduabile la connessione (Crawley, 1912, p. 60). 

Liturgia. La nudità liturgica come forma di nudità 
rituale è assai antica. S.G.F. Brandon sottolinea che «i 
sacerdoti sumeri compivano il loro ufficio interamente 
nudi: non è chiaro il perché, ma è certo che una mal- 
formazione fisica rendeva inabili al sacerdozio; si sup- 
poneva così che gli dei si compiacessero della vista di 
corpi umani senza difetti» (Brandon, 1970, p. 475). 
Eliano, autore greco del II secolo d.C., afferma che una 
vergine nuda amministrava il culto di Apollo in Epiro; 
qui si può scorgere una connessione di emtrambi, nu- 
dità e Apollo, con la medicina e la guarigione. Alcune 
sette cristiane, come quella russa degli Adamiti, osser- 
vavano la nudità rituale per liberarsi del pudore, eredi- 
tà della Caduta dei progenitori, benché alcune sette 
abbiano invece usato il concetto d’innocenza preada- 
mica per giustificare la licenza sessuale. Per la stessa 
ragione le monache erano indotte ad assistere nude al- 
la Messa «in segno d’umiltà e povertà» dal momento 
che la nudità è un simbolo di vergogna ed umiliazione, 
secondo le parole di Isaia 20,4. 

I pellegrinaggi sono stati spesso intrapresi senza ve- 
sti, anche se la spiegazione di ciò non è affatto chiara. 
In certi contesti, l'associazione nudità-risanamento da 
una malattia può fornire una spiegazione. Una spiega- 
zione psicologica più generale, connessa al motivo del- 
l’autoumiliazione, è stata suggerita da padre Zoepfl. 
Questa spiegazione è contestata da Backman, il quale, 
nel suo tentativo di spiegare la nudità, collega un prin- 
cipio terapeutico ed uno teologico: 


Il ruolo della nudità ovunque nel mondo antico, nel racconto 
di Saul e nella medicina popolare, sembra sempre indicare che 
la nudità aveva in origine un significato magico nelle proces- 
sioni e nei pellegrinaggi intrapresi per ottenere la salute. Per- 
tanto, la nudità è la stessa cosa che la possessione di Saul da 
parte di uno spirito divino ed è interpretabile anche secondo 
Genesi 1,27: «E Dio creò l’uomo a sua immagine». Poiché 
l’uomo nudo è immagine di Dio, il demonio fugge da lui e ab- 
bandona il suo corpo. Perciò la nudità è una grande forza per 
espellere i demoni che torturano e affliggono l’uomo. 
(Backman, 1952, p. 287). 
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La nudità rituale associata alle pratiche dell’Indui- 
smo tantrico sembra avere invece un diverso significa- 
to religioso. Nei riti p4j4 dei Kumari, una vergine nuda 
è adorata come incarnazione di Devi, emblema divino 
del femminile. Per la concezione tantrica non è però 
«la donna che impersonifica la dea, ma la dea che si 
manifesta nella donna» (Rawson, 1973, p. 17). 

Anche i riti funerari a volte implicano la nudità ri- 
tuale. William Crooke suppone che l’originario rituale 
funerario ebraico prevedesse la nudità rituale, come 
sembra suggerire il libro di Michea 1,8: «Andrò scalzo 
e nudo», e soprattutto quel passaggio di 1,11, ove sono 
messi in rapporto nudità e vergogna. Un’altra possibile 
giustificazione è data da Crooke, secondo cui chi se- 
guiva il funerale «avrebbe potuto desiderare di non 
apparire tanto favorito rispetto al defunto»: l'adozione 
conseguente del vestito di sacco sarebbe solo un omag- 
gio alla decenza (Crooke, 1910, p. 447). Nel rituale fu- 
nebre induista, chi segue un corteo funerario toglie le 
vesti della parte superiore del corpo: se si accetta «l’i- 
dea che la nudità comprenda anche il disfarsi dei soli 
indumenti della porzione superiore del corpo» (Craw- 
ley, 1912, p. 61), allora è reperibile in questo caso un 
parallelismo con l’uso delle donne dell’antico Egitto di 
scoprirsi il petto. I soggetti di nudo trovati sulle tombe 
medievali d’Europa potrebbero anche qui essere ricor- 
dati (benché la loro decifrazione sia ardua), poiché 
parrebbero oscuramente in rapporto con l’idea della 
resurrezione. 

Nel rituale, la connessione tra nudità ed espiazione 
può riflettere la credenza che la nudità «riporti l’uomo 
al suo abito primitivo» (Keith, [1925] 1971, p. 388, 
nota 3) e che pertanto significhi stato di colpa (Smith, 
1966, p. 220). Si può anche notare che alcune sette re- 
ligiose associano la nudità rituale ad un certo regime 
morale (Giaina e Ajivika) e che per certi individui l’os- 
servanza della nudità, paradossalmente, indica il supe- 
ramento di una serie di restrizioni rituali. I Mahadevi 
di Karnataka e i Lalla del Kashmir in India sono esem- 
pi di ciò, come potrebbe esserlo Saul che profetizza 
nudo. 

Da quanto finora esposto sembra chiaro che nessu- 
na spiegazione della nudità rituale è esaustiva da sola e 
bisogna anche tenere conto della grande evoluzione 
dei costumi nel corso della storia, che qui più che al- 
trove ha prodotto modificazioni. Nel Genesi è detto 
che Adamo ed Eva si accorsero di essere nudi dopo 
aver mangiato il frutto proibito e pertanto cercarono 
di coprire la loro nudità; più tardi Jahvè fornì loro del- 
le vesti. Un senso di vergogna s’accompagna spesso as- 
sai strettamente alla nudità; di fatto, l'argomento for- 
nito dalla setta dei Giaina, che impongono ai loro mo- 
naci la nudità totale, è quello secondo cui nessuno può 
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essere pienamente libero finché mantiene in sé un tale 
senso di vergogna. Nell’Epopea di Gilgamesh, l’origine 
delle vesti ha motivazioni connesse con un evento cul- 
minante nella storia umana: il passaggio dalla barbarie 
al vivere civile. Enkidu impara ad indossare le vesti di- 
venendo civilizzato. Pertanto, paradossalmente, sia la 
nudità che l’essere vestiti possono segnare il passaggio 
da uno stato ad un altro. 

In termini di rituale umano più che di destino, la 
nudità è di preferenza associata con la fase di liminalità 
o di transizione, secondo la terminologia impiegata 
nella celebre analisi condotta da van Gennep sulla 
struttura tripartita dei riti di passaggio: 1) separazione; 
2) transizione; 3) incorporazione. Appunto nella fase 
di transizione, «delle personalità liminali come i neofi- 
ti» possono essere «camuffati da mostri, indossare solo 
una striscia di tessuto, o essere addirittura completa- 
mente nudi» (Turner, 1969, p. 95) La nudità o semi- 
nudità in un contesto del genere ha attinenza con due 
simboli liminali per eccellenza: «la tomba e il grem- 
bo». Ciò risulta vero per altri riti di passaggio, come 
quelli relativi ai rituali funebri. La nudità, associata da 
un lato con la condizione intermedia tra l’inizio e la fi- 
ne dell’umanità e dall’altro coi rituali che segnano tap- 
pe di rilievo nella vita del singolo individuo, figura in 
quei riti in cui le comunità umane cercano di ottenere 
prosperità ed allontanare calamità. 

Concludendo, resta da esaminare il ruolo della nu- 
dità nel contesto del mondo secolarizzato. A parte la 
supposizione che le odierne sfilate di bellezza possano 
rimpiazzare il ruolo liturgico della nudità di un tempo, 
si può rilevare l'associazione del rito (cioè di qualcosa 
di religioso) con la dimensione non razionale della vita 
umana: lo stesso diffondersi del nudismo nei tempi 
moderni è visto da qualcuno come un indizio della 
perdita di fiducia da parte dell’uomo nella razionalità. 
Il nudismo è considerato inoltre una concezione di vita 
democratica perché elimina ogni segno distintivo di 
rango profano e sarebbe pertanto una reminiscenza 
dell’egualitarismo e del cameratismo propri degli ini- 


ziati. Così il ruolo della nudità nel processo rituale può 
non essere irrilevante anche in un contesto profano 
moderno. 


[Vedi CORPO UMANO, vol. 1]. 


BIBLIOGRAFIA 


E.L. Backman, Religious Dances in the Christian Church and in 
Popular Medicine, trad. ingl. di E. Classen, London 1952 (ed. 
originale Stockholm 1945). 

S.G.F. Brandon (cur.), A Dictionary of Comparative Religion, 
London 1970. 

R. Cavendish (cur.), Man, Myth and Magic. An Illustrated Ency- 
clopedia of the Supernatural, 1-xx1v, New York 1970. 

A.E. Crawley, Dress, in J. Hastings (cur.), Encyclopaedia of Reli- 
gion and Ethics, v, Edinburgh 1912. 

V. Crooke, Charms and Amulets (Indian), in J. Hastings (cur.), 
Encyclopedia of Religion and Ethics, 11, Edinburgh 1910. 
J.A. Dubois, Hindu Manners, Customs and Ceremonies, trad. da 

H.K. Beauchamp, Oxford 1906. 

M. Eliade, Birth and Rebirth. The Religious Meanings of Initia- 
tion in Human Culture, London 1958 (trad. it. La nascita mi- 
stica. Riti e simboli dell’iniziazione, Brescia 1974). 

J.G. Frazer, The Golden Bough, 1-x11, London 1911-15 (3° ed. 
riv. e ampl.). 

RH. van Gulik, Sexual Life in Ancient China, Leiden 1961. 

A.B. Keith, The Religion and Philosophy of the Veda and the 
Upanishads, 1-11, 1925, Westport/Conn. 1971 (2° ed.). 

C. Lévi-Strauss, L’bomme nu, vol. Iv di Mythologiques, Paris 
1971 (trad. it. L’uomo nudo, Milano 1983). 

G. Margoliouth, Ancestor Worship and Cult of the Dead (He- 
brew), in J. Hastings (cur.), Encyclopaedia of Religion and 
Ethics, 1, Edinburgh 1908. 

P. Rawson, Tantra. The Indian Cult of Ecstasy, London 1973. 

J.Z. Smith, The Garments of Shame, in «History of Religions», 5 
(1966), pp. 217-38. 

K.F. Smith, Magic (Greek and Roman), in J. Hastings (cur.), En- 
cyclopaedia of Religion and Ethics, vii, Edinburgh 1915. 

V. Turner, The Ritual Process. Structure and Anti-Structure, Chi- 
cago 1969 (trad. it. I/ processo rituale, Brescia 1972). 


ARVIND SHARMA 





ORACOLO. La parola oracolo è un derivato dal lati- 
no oraculum, che si riferisce sia ad un responso divino 
relativo al futuro o comunque a qualcosa che non si 
conosce, sia al luogo in cui tale responso viene emesso. 
(Il verbo latino orare significa «pregare», «chiedere»). 
Nel linguaggio moderno il termine oracolo è usato per 
designare un intermediario umano tramite il quale 
vengono espresse dichiarazioni profetiche o frasi ora- 
colari. 

Oracoli e profezia. Nella civiltà occidentale le con- 
notazioni del termine oracolo (variamente espresso 
nelle lingue europee) sono state determinate fortemen- 
te dalla concezione tradizionale degli antichi oracoli 
del mondo greco, quello di Apollo Delfico in partico- 
lare. D'altronde il termine profezia (derivante dal gre- 
co propheteia, «responso oracolare») è più strettamen- 
te associato con le tradizioni della rivelazione divina 
tramite medium umani diffuse nell'antico Israele e nel 
Cristianesimo primitivo. Una delle cause principali di 
questo stato di cose è il fatto che i Settanta, cioè la ver- 
sione greca dei testi scritturali ebraici compiuta tra il 
In e il 1 secolo a.C., usavano le parole greche derivanti 
dalla famiglia prophet- per tradurre termini derivanti 
dalla radice ebraica rv («profeta», «profetizzare»). Dal 
momento che moltissimi oracoli del mondo greco so- 
no emessi in risposta a delle domande, sovente gli ora- 
coli sono considerati risposte verbali da parte di un es- 
sere soprannaturale, in contrasto con la profezia, che è 
piuttosto una rivelazione verbale non sollecitata, 
espressa attraverso esseri umani e spesso tendente a 
sollecitare un mutamento d’importanza sociale. 

In pratica, le sedute impostate sul procedimento do- 
manda-risposta erano comuni nell’antico Israele ed è 
solo con l’apparire, nell’vini secolo, dei profeti Amos, 


Isaia e Osea che divenne comune la profezia non ri- 
chiesta. Inoltre, la conservazione del contenuto dei di- 
scorsi dei profeti israeliti nelle scritture ebraiche è ser- 
vita ad assicurare il predominio di questa forma parti- 
colare di profezia e di profeta. Pertanto, la differenza 
moderna tra «oracolo» e «profezia» è basata su una 
convenzione della tradizione classica e biblica piutto- 
sto che su uno studio comparativo del soggetto, ben- 
ché i termini siano spesso usati in modo intercambia- 
bile nei moderni studi d’antropologia. [Vedi PROFE- 
ZIA]. 

Oracoli e divinazione. Gli oracoli non sono che un 
tipo di divinazione, che è di per sè l’arte o la scienza di 
interpretare simboli come messaggi di provenienza di- 
vina. Tali simboli spesso richiedono l’interpretazione 
di esperti specialisti e si basano di frequente su feno- 
meni della natura a volte imprevedibili, a volte addirit- 
tura insignificanti. I tipi di divinazione più diffusi nel 
mondo greco-romano includevano il sortilegio (il tira- 
re le sorti), l’ornitomanzia (osservazione del volo degli 
uccelli), l'osservazione delle viscere degli animali sacri- 
ficali (epatoscopia e aruspicina), la cledonomanzia 
(esame dei suoni e dei presagi) e l’oniromanzia (analisi 
dei sogni). La civiltà cinese ha elaborato una particola- 
re pratica divinatoria espressione, in parte, delle cre- 
denze confuciane nel destino. Alcuni dei metodi più 
popolari implicavano l’uso di quelli che più tardi ver- 
ranno chiamati yin-yang kua (bastoncini e pezzi da 
gioco divinatori da usare insieme o separati), oppure si 
ricorreva all'esame delle particolarità anatomiche di 
certe persone per individuare il futuro (fisiognomica, 
lettura della mano), all’astrologia, alla geomanzia che 
si proponeva d’individuare i siti più opportuni per edi- 
fici o tombe in accordo coi fattori yin e yang e i cinque 
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elementi, alla divinazione per mezzo delle monete, alla 
scrittura degli spiriti su tavolette; si ricorda inoltre l’u- 
so dell’I ching (Libro delle Mutazioni) per la divinazio- 
ne basata sul simbolo pa-kua, cioè gli otto trigrammi 
costituenti i 64 esagrammi che sono la base del Libro 
delle Mutazioni. [Vedi DIVINAZIONE]. 

Oracoli e profezie stessi sono messaggi provenienti 
dagli dei formulati in linguaggio umano e relativi al fu- 
turo o all’ignoto, dati di solito in risposta a specifiche 
domande spesso per mezzo di medium ispirati. In altri 
termini, hanno un carattere linguistico (orale) di base 
che non si trova in altre forme di divinazione. Il carat- 
tere linguistico è evidente nelle articolazioni sovente 
elaborate del formulario oracolare, in forma sia orale 
che scritta; si va dalle risposte indicanti «sì» o «no» al- 
le più elaborate espressioni pronunciate o scritte dai 
medium durante una france da possessione o da visio- 
ne. Tale carattere linguistico presuppone una conce- 
zione antropomorfica relativa agli esseri soprannatura- 
li coinvolti nella pratica. 

Gli oracoli sono, di fatto, così strettamente associati 
con altre forme di divinazione che è difficile operare 
precise distinzioni e classificazioni. Certi commentato- 
ri hanno vanamente tentato di distinguere tra oracolo e 
divinazione affermando che il primo appare solo in 
connessione con una divinità specifica, spesso connes- 
sa anche ad uno specifico luogo; ma altre forme di di- 
vinazione erano in realtà usate in tutti i santuari degli 
oracoli dell'antica Grecia come forme di divinazione 
alternativa. Presso l’oracolo di Delfi, ad esempio, dove 
si credeva che Apollo fosse presente nove mesi all’an- 
no, la consultazione oracolare aveva luogo, in età più 
antica, solo un giorno all’anno e precisamente il setti- 
mo giorno del settimo mese (il 7 era il numero sacro ad 
Apollo), anche se poi il numero dei giorni aumentò 
con l’andare dei secoli. Si è supposto che il dio potesse 
essere consultato comunque in altri giorni propizi at- 
traverso l’interpretazione di un oracolo della sorte sul- 
la cui esatta natura si discute. Le domande erano for- 
mulate per ricevere risposte positive o negative e forse 
del personale dell’oracolo potrebbe aver usato certi ti- 
pi di oracoli della sorte per rispondere a certe doman- 
de. In Cina la divinazione era praticata ovunque eccet- 
to che nei templi confuciani; anche nei luoghi specia- 
lizzati nell'impiego di medium per i contatti con gli 
spiriti era però usata regolarmente una tecnica divina- 
toria come quella dei bastoncini e dei pezzi da gioco. 

Una distinzione tra oracoli e divinazione è stata fatta 
da Cicerone (106-43 a.C.), che in questo seguiva Pla- 
tone (circa 429-347 a.C.) e Posidonio (circa 135-50 
a.C.). La differenza si poneva tra divinazione «tecnica» 
o «induttiva» (artificiosa divinatio in latino, technike 
mantike in greco), basata sulla consuetudine ad inter- 


pretare segni, sogni, sacrifici, prodigi e cose consimili, 
e divinazione «naturale» o «intuitiva» (naturalis divi- 
natio, o atechnos o adidachtos mantike), basata sulla 
diretta ispirazione del praticante attraverso trance o vi- 
sione (Cicerone, De Divinatione 1,6,12; Platone, Ione 
534c). Il termine greco per tutte le forme di divinazio- 
ne è mantike che, data la sua relazione etimologica col 
termine mania («follia, delirio ispirato»), potrebbe 
sembrare una designazione più adatta per la divinazio- 
ne intuitiva, ancorché non così usata nei testi greci più 
antichi. Può essere aggiunta come terza categoria quel- 
la della divinazione «interpretativa» in cui si riscontra 
una combinazione di intuizione ispirata e di perizia 
tecnica. 

Tipi di oracoli. Gli oracoli di solito sono associati 
con luoghi sacri dove essi sono fruibili sullo sfondo di 
un'istituzione religiosa pubblica o tramite una persona 
particolarmente dotata di certe facoltà che agisce come 
un funzionario pagato o come un praticante non legato 
al santuario. 

Luoghi oracolari. Nell’antico mondo mediterraneo 
si pensava che certi luoghi godessero di una speciale 
santità: erano caverne, di solito, o fonti, luoghi elevati 
o colpiti da fulmini (specialmente l’albero di quercia). 
L’enfasi con cui ci si riferiva ai poteri oracolari connes- 
si a siti particolari è dovuta all’antica credenza greca 
che la dea primigenia Gea (Gaia, cioè la Terra) fosse la 
fonte d’ispirazione oracolare. Mentre santuari oracola- 
ri erano rari tra i Romani (il più popolare era l'oracolo 
di Fortuna Primigenia, dea della fertilità, a Preneste), 
erano assai diffusi nel mondo greco: Apollo, divinità 
primaria tra i Greci, aveva oracoli a Delfi, Claros, Di- 
dima. Zeus aveva oracoli a Dodona, Olimpia e nell’oa- 
si di Siwa, in Libia (come il dio egizio Amon); il dio 
guaritore Asclepio aveva oracoli ad Epidauro e Roma, 
gli eroi Amfiarao e Trofonio avevano grotte oracolari a 
Lebedea e Oropo, rispettivamente. Ciascuno di questi 
santuari oracolari esigeva dai supplicanti il compimen- 
to di una serie di procedure tradizionali e ciascun sito 
aveva un aspetto naturale connesso con i suoi poteri: 
fonti o sorgenti, ad esempio, erano strettamente asso- 
ciate con gli oracoli di Apollo a Delfi, Claro, Didima e 
in Licia, con l’oracolo salutare di Demetra a Patre, con 
quello di Glicon-Asclepio ad Abonotico e con quello 
di Anfiloco in Cilicia. Inoltre, la Pizia si preparava per 
le consultazioni oracolari bevendo l’acqua della fonte 
Kassotis ed il sacerdote-profeta di Apollo a Colofone e 
Claro faceva lo stesso (Giamblico, De Mysteriis 3,11; 
Tacito, Annali 2,54). Grotte e caverne erano associate 
con l'oracolo della sorte di Ercole a Bure in Acaia, con 
quelli di Apollo a Delfi (dove però la presenza di una 
grotta, che la communis opinio riteneva esistente sul 
luogo, è stata smentita dalla moderna archeologia) e a 


Claro e con l'oracolo di Trofonio a Lebedea. Una 
quercia rappresentava il fulcro della devozione a Zeus 
e Dione a Dodona. 

Nell’antico mondo mediterraneo venivano usate so- 
prattutto tre tecniche particolari per assicurarsi oracoli 
di tre specie differenti: 1) oracoli della sorte; 2) incu- 
bazione (o sonno oracolare); 3) oracolo ispirato. 

Oracoli della sorte. Il procedimento di selezione ca- 
suale che è alla base di tutti gli oracoli della sorte è le- 
gato alla supposizione che il responso esprima la vo- 
lontà divina oppure provochi un’intuizione circa il 
corso degli eventi dando un indizio su un aspetto di 
quella catena d’interrelazioni su cui si basa l’armonia 
cosmica. Gli oracoli della sorte ricorrevano ad una cer- 
ta varietà di tecniche legate al caso ed al fortuito per 
indicare risposte sia positive che negative a domande 
predisposte o, in modo più elaborato, facendo una 
scelta tra una serie di risposte già pronte. Entrambi i 
tipi di responso avevano comunque un carattere lin- 
guistico di base e per quella ragione potevano essere 
considerate oracolari. Le domande erano formulate se- 
condo schemi di questo tipo: «Devo o non devo fare 
così?», oppure: «È più o meno conveniente che io fac- 
cia così o così?». L’oracolo di Zeus a Dodona aveva in 
principio questo carattere legato alla tecnica casuale 
per cui le domande dei supplicanti erano scritte su la- 
minette di piombo e avvolte. Anche se ci è ignota l’e- 
satta procedura, il personale addetto al culto probabil- 
mente deponeva le domande scritte in un contenitore e 
simultaneamente estraeva da un altro contenitore 
qualcosa indicante risposta positiva o negativa da parte 
di Zeus. L’oracolo di Ercole a Bure impiegava un pro- 
cedimento divinatorio chiamato astragalomanzia, o di- 
vinazione con le ossa. Gli astragali, con numeri incisi 
sui quattro lati venivano gettati ed il numero risultante 
corrispondeva ad un responso predisposto raffigurato 
sulle pareti del santuario. Un’iscrizione oracolare del 
genere, col numero di ciascuno dei cinque pezzi d’osso 
sulla sinistra e il loro totale al centro è così trascrivibile 
(da G. Kaibel, Epigrammata Graeca, Berlin 1878, p. 
455, nota 1038): 


66633 24 Da Apollo Pitico: 

Aspetta e non far nulla, ma obbedisci all’oracolo di Febo. 
Attendi un’altra opportunità; per il presente vivi tranquillo. 
Presto tutti i tuoi affari troveranno compimento. 


Per secoli i Cinesi hanno usato bastoncini e cubi di- 
vinatori come oracoli della sorte con una procedura si- 
mile, in sostanza, all’astragalomanzia sopra descritta. I 
templi avevano di solito contenitori tubolari di bambù 
contenenti una serie di bastoncini, ciascuno segnato 
con un numero corrispondente ad un pezzo di carta 
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contenente un consiglio (o un oracolo) scritto in versi. 
Il devoto, inginocchiandosi, agitava il contenitore ed 
estraeva un bastoncino e allora il sacerdote leggeva e 
spiegava il responso in relazione agli specifici problemi 
dell’interrogante; come supporto, conferma o sostitu- 
zione del getto dei bastoncini si può ricorrere al getto 
dei cubetti. Come per le iscrizioni dell’astragaloman- 
zia, il consiglio è vago ed indeterminato ma di solito ri- 
tenuto sufficiente: un esempio tipico è il seguente: 


Cibo e vesti sono disponibili finché c’è vita e ti avverto di non 
preoccupartene troppo; se solo praticherai la pietà filiale, la 
fratellanza, la lealtà e la fedeltà, allora, quando ti tocchino ric- 
chezza e felicità nessun male ti nuocerà più. 

(Yang, 1961, p. 262). 


Responsi oracolari di questo tipo esprimono di fre- 
quente dei valori confuciani e sono ritenuti come l’e- 
spressione della volontà dello spirito (sbhex) il cui con- 
siglio si sta richiedendo. 

Incubazione oracolare. Nell’antico mondo mediter- 
raneo sogni rivelatori venivano richiesti nei templi al 
termine di rituali preliminari. Molti oracoli d’incuba- 
zione sono connessi ad una divinità guaritrice: il caso 
più noto è quello di Asclepio, divinità risanatrice più 
popolare del mondo antico che, agli inizi dell’età cri- 
stiana, aveva più di duecento santuari a lei dedicati. La 
preparazione al sogno divinatorio o alla visione di 
Asclepio comprendeva un bagno rituale ed un’offerta 
sacrificale; venivano pagate delle tariffe solo se la gua- 
rigione era effettivamente avvenuta. Dopo che nel 
tempio o, in casi particolari, nel luogo appositamente 
creato per l’incubazione, l’abaton, si spegnevano le 
lampade si attendeva l’apparire di Asclepio in sogno o 
come visione per eseguire pratiche mediche o chirurgi- 
che o per prescrivere un particolare regime o compiere 
qualche tipo di pronunciamento oracolare teso di soli- 
to a predire qualcosa. Un altro tipo d’incubazione ora- 
colare nel mondo greco-romano era quella legata agli 
oracoli dei defunti (psychomzanteion) che aveva luogo 
presso una tomba per facilitare la consultazione dei 
morti attraverso la trasmissione d’oracoli in sogno o 
tramite una visione. 

Un famoso oracolo antico, quello di Trofonio a Le- 
bedea in Beozia (Grecia centrale) fu descritto detta- 
gliatamente da Pausania nella prima metà del Ir secolo 
d.C. (Persegesi della Grecia 9,39,5-14); pur non trat- 
tandosi di un vero oracolo per incubazione, i devoti lo 
ricercavano per ottenere un’esperienza visionaria di ti- 
po oracolare. Sia il procedimento che la natura mitica 
della consultazione inducevano il devoto a credere di 
dover visitare un defunto nell’oltremondo per avere 
un'esperienza di rivelazione. Isolati per vari giorni, i 
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consultanti s’astenevano da bagni caldi, immergendosi 
solo nel fiume Ercyna, facevano numerosi sacrifici e la 
notte prima della consultazione sacrificavano un mon- 
tone sopra una fossa seguendo la procedura sacrificale 
appropriata per le divinità ctonie e terrestri. Poi, due 
giovani chiamati Hermais (da Hermes Psicopompo, 
conduttore delle anime nell’oltremondo secondo la 
mitologia) guidavano ogni supplicante al fiume, lo un- 
gevano con olio per prepararlo come un cadavere. Al- 
lora i sacerdoti facevano bere al devoto l’acqua dell’o- 
blio e della memoria (in accordo con la tradizione mi- 
tica ctonia dei Greci) e alla fine lo mandavano verso 
l'apertura di un burrone dove doveva discendere per 
incontrare Trofonio. I consultanti riemergevano assai 
sconvolti ed incapaci di ridere (condizione associata 
dai Greci con la morte). [Vedi DISCESA AGLI INFE- 
RI, vol. 4]. 

Oracoli ispirati. Nel mondo greco-romano molti de- 
gli oracoli locali di Apollo avevano un funzionario del 
culto che agiva da intermediario del dio e rispondeva a 
domande con risposte oracolari pronunciate nel nome 
del dio. Il ricorso a questa sorta di medium è assai ri- 
corrente in diverse culture e presuppone uno stato al- 
terato di coscienza. La Bourguignon (1973) ha suppo- 
sto che i due modelli fondamentali dell’alterazione di 
coscienza siano da definire come «trance da possessio- 
ne» (cioè possessione spiritica) e «france visionaria» 
caratterizzata da visioni, allucinazioni, esperienze «fuo- 
ri dal corpo». Degli oltre seicento oracoli delfici rac- 
colti da Parke e Wormell (1956) solo sedici sono pre- 
sentati come non procedenti direttamente da Apollo. 
Analogamente, il tang-chi («giovane divinatore») dei 
culti medianico-spiritici di Singapore e della regione 
cinese meridionale di Fukien (terra d’origine degli im- 
migrati a Singapore) parla in prima persona dello shber 
(spirito) che lo possiede. Nonostante una non perfetta 
evidenza, sembra che le forme di divinazione alternati- 
ve rispetto ai pronunciamenti oracolari per mezzo di 
un medium fossero preferite negli oracoli di divinità 
diverse da Apollo. 

L’oracolo di Delfi era, per molti versi, un'istituzione 
religiosa che esercitava un forte influsso anche su altri 
oracoli greci. A Delfi l'intermediario del dio era sem- 
pre una donna chiamata Pizia, sacerdotessa ma anche 
divinatrice (promzantis) e profetessa (prophetis), che 
occupava il posto in permanenza; non ci sono indizi 
che fosse scelta per le sue qualità chiaroveggenti. Gli 
addetti al santuario comprendevano cinque uomini 
hostoî, cioè santi, e due sacerdoti chiamati propbetai. 
Prima del secolo vi a.C. l'oracolo di Delfi poteva esse- 
re consultato soltanto il settimo giorno del settimo me- 
se; dopo quell’epoca, le consultazioni divennero più 
frequenti ed avvenivano tutti i settimi giorni dei nove 


mesi in cui si credeva che Apollo avesse dimora a Delfi 
(gli altri tre mesi, quelli invernali, si credeva li trascor- 
resse nel lontano Nord, tra gli Iperborei). 

Nel giorno di consultazione, un capro veniva sotto- 
posto ad un bagno rituale in una fonte ed era poi sacri- 
ficato se da determinate vibrazioni del corpo si segna- 
lava la presenza del dio. Successivamente la Pizia pren- 
deva posto all’interno dell’aduton (la parte più interna 
del santuario) sopra un tripode che rappresentava il 
trono di Apollo. La moderna archeologia ha destituito 
di fondamento la credenza antica secondo cui il tripo- 
de era collocato sopra una fessura o una crepa che 
emetteva vapori provocanti l'ispirazione divina. La Pi- 
zia, comunque, beveva acqua della fonte Kassotis e le 
notizie più tarde riferiscono che masticava foglie di 
lauro. I consultanti venivano raccolti in una stanza 
esterna e in apparenza si rivolgevano direttamente alla 
Pizia che rispondeva loro (nulla lascia supporre che es- 
si scrivessero le loro domande). I sacerdoti-profeti for- 
se scrivevano invece le risposte per quei consultanti 
rappresentati da delegati. 

La concezione tradizionale, oggi accantonata, voleva 
che la Pizia parlasse in modo incomprensibile e che le 
sue risposte fossero interpretate e ridotte a forma scrit- 
ta, talvolta in versi, da uno dei sacerdoti-profeti. Cre- 
denze antiche e moderne relative alla Pizia colta da 
un’estasi isterica che si manifestava con un comporta- 
mento sconcertante, sono tutte smentite dalle antiche 
testimonianze letterarie che parlano del contegno tran- 
quillo della Pizia, secondo quanto emerge anche dalla 
pittura vasale. La ‘race da possessione sembra defini- 
bile, secondo i canoni fissati da I.M. Lewis (1977) co- 
me «possessione controllata», a differenza di quelle in- 
controllate sperimentate da coloro che non erano an- 
cora del tutto esperti nel disciplinare tale condizione. 
[Vedi ISPIRAZIONE, vol. 3]. 

Un fenomeno analogo è rintracciabile nei culti di 
possessione spiritica della Cina. Gli intermediari 
(tang-chi o chi-t‘ung) non svolgono una professione 
ereditaria ma sono giovani uomini e donne, di solito 
meno che ventenni, con attitudine a sperimentare stati 
alterati di coscienza, involontariamente o attraverso 
una pratica consapevole. Essi sono quasi esclusiva- 
mente associati al tempio in cui lo sher che possiede i 
tang-chi è adorato abitualmente e dove i fang-chi sono 
subordinati ai titolari del tempio (i promotori delle ce- 
rimonie ad esso connesse) o, di solito, ai sa:-kung (pre- 
ti taoisti). Una consultazione è di solito programmata 
in un tempio in un momento determinato quando lo 
shen è evocato attraverso l’invocazione. Il tang-chi de- 
ve evitare relazioni sessuali e nessuna donna incinta o 
in fase mestruale deve essere presente alla seduta ora- 
colare. I devoti di solito ammontano ad una dozzina, 


con possibili ampliamenti. Fuori dal tempio, una ban- 
diera con gli otto trigrammi (p4-kua) disegnati indica 
la presenza di un tang-chi il quale, da parte sua, inizia e 
termina la trance da possessione su un trono cerimo- 
niale di drago che probabilmente si rifà al trono di dra- 
go imperiale su cui sedettero generazioni d’imperatori 
cinesi, in rappresentanza degli antenati divini. 

La seduta inizia in genere con rulli di tamburo e col- 
pi di gong accompagnati da canti. Gradualmente il 
tang-chi inizia a manifestare i sintomi della possessione 
ondeggiando, girando il capo, barcollando, emettendo 
strani suoni e compiendo spesso, nel contempo, atti 
violenti contro se stesso (quali lo spegnere con la lin- 
gua bastoncini accesi, forarsi le guance con bastoncini, 
ferirsi la lingua) senza manifestare alcun dolore. Han- 
no seguito le consultazioni nel corso delle quali il targ- 
chi dà consigli ai devoti, cura le loro malattie oppure 
parla in modo incomprensibile con una sapienza divi- 
na che richiede una spiegazione da parte dei colleghi, 
oppure si rivolge a questi ultimi con voce innaturale e 
stridula che si rifà al cinese antico. Vestiti ed oggetti di 
famiglia vengono presentati per essere toccati, per 
buon auspicio, dal sangue del farg-chi. Quando non 
rimane più alcun affare da svolgere, il t4ang-chi segnala 
che lo shex sta per ritornare e fa un salto nel vuoto, 
raccolto al volo dai suoi assistenti che lo depongono su 
un sedile di drago; in seguito, egli non ricorda nulla di 
quanto avvenuto nel corso della seduta. 

Personaggi oracolari. I divinatori professionali e 
gli intermediari, spesso non hanno relazioni perma- 
nenti con templi o santuari. Possono praticare le loro 
arti nelle proprie case, sulle piazze dei mercati ed in al- 
tri luoghi frequentati come postazioni militari o sedi 
governative. a volte possono praticare indistintamente 
sia la trance da possessione che quella da visione ma 
conoscono anche altre pratiche. 

Divinatori oracolari. Nel corso della tarda dinastia 
Shang in Cina (sotto gli otto o nove re, da Wu Ting a 
Ti Hsin, circa 1200-1050 a.C.), i ww (sciamani) al ser- 
vizio di re e di nobili impiegavano un tipo di divinazio- 
ne oracolare chiamata piroscapulimanzia. Più di 
107.000 «ossa oracolari» sono state ritrovate (47.000 
sono le iscrizioni finora pubblicate), delle quali circa 
80.000 sono venute alla luce negli scavi degli anni 
1899-1928 e le altre in quelli effettuati dal 1928 al 1937 
nel corso della spedizione curata dall’Academia Sinica. 
Oltre ad avere un'enorme importanza per la conoscen- 
za della religione Shang, esse sono importantissime per 
la linguistica cinese. Le ossa sono di solito scapole di 
bovino e corazze di tartaruga. Al momento della con- 
sultazione si sovrapponeva l’osso o il guscio, cui era 
stato praticato un foro nella parte interna o posteriore, 
ad una fonte di calore: si produceva così una crepa 
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che, nella forma, richiamava il carattere cinese pu (che 
significa «indovinare», «presagire») che appariva sul- 
l’altro lato. Sia la domanda che la risposta erano regi- 
strate sul guscio o sull’osso che divenivano dunque og- 
getti da archiviare. Le iscrizioni spesso consistono in 
diverse parti: 1) prefazione (data, nome del divinatore, 
talvolta località); 2) ingiunzione (espressa in forma po- 
sitiva o negativa); 3) numero delle incrinature; 4) os- 
servazione delle incrinature; 5) pronostico (per esem- 
pio: «Il re, leggendo le crepe, ha detto: “Favorevo- 
le”»); 6) verifica (rara). Benché molte iscrizioni oraco- 
lari siano focalizzate sulla natura e sulla durata del sa- 
crificio (preoccupazione comune a molte domande e 
risposte oracolari dell'antica Grecia), altre contengono 
dichiarazioni fatte agli spiriti relative ad arrivi e par- 
tenze, caccia e pesca, guerre e spedizioni, raccolto, cli- 
ma, salute e malattie. Le domande espresse tramite la 
scapulimanzia erano rivolte ai grandi spiriti degli ante- 
nati e a quelli dei sovrani defunti che ci si attendeva in- 
viassero quaggiù i loro ordini e consigli. 

Trance oracolare da possesstone. Due figure leggen- 
darie dell’antico mondo greco-romano sono la sibilla e 
il Sakkis (meno popolare), entrambi espressione di 
una france da possessione. Il numero delle sibille è an- 
dato aumentando nel corso dell’antichità e la lista di 
esse le distingue in base ad epiteti derivanti dalla loro 
sede (Varrone, in Lattanzio, Divinae Institutiones 1,6); 
alla fine dell’età antica si riteneva che più di quaranta 
sibille (sempre donne) e bakkis (sempre maschi) ap- 
partenessero ad un lontano passato. Si credeva che i 
loro oracoli, conservati in collezioni di grande diffu- 
sione, fossero stati espressi in esametri, senza sollecita- 
zione, durante uno stato di possessione o d’ispirazio- 
ne, la cui fonte era sempre Apollo (ai cui santuari era- 
no associate le sibille). Tuttavia, le formule oracolari 
delle sibille e dei bakkis non erano espresse in prima 
persona come derivanti direttamente da Apollo, ma 
erano a lui riferite in terza persona. La popolarità delle 
sibille tra gli Ebrei emerge dalla circolazione di oracoli 
in esametri greci espressi nel nome di Jahvè, dio d’I- 
sraele. 

Gli oracoli circolanti in diverse collezioni sotto i no- 
mi di sibille o dakk5s erano giudicati enigmatici e biso- 
gnosi d’interpretazione. Una raccolta di oracoli sibilli- 
ni era custodita a Roma a cura dei quindecimviri sacris 
faciundis, un collegio di quindici sacerdoti, ed era con- 
sultata solo in casi d'emergenza nazionale al fine d’ot- 
tenere istruzioni che evitassero dei pericoli. Quando 
questa raccolta fu distrutta accidentalmente in un in- 
cendio nell’83 a.C., ne fu fatta un’altra. L’ultima con- 
sultazione ebbe luogo nel rv secolo d.C. I quattordici 
libri di oracoli sibillini oggi conservati sono una me- 
scolanza di materiale pagano ed ebraico. Il contenuto 
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degli oracoli all’inizio era dominato da una materia che 
faceva riferimento a prodigi, portenti e procedure ri- 
tuali ma che esprimeva anche una protesta politico-re- 
ligiosa particolarmente contro l’egemonia greco-elleni- 
stica e poi contro quella romana nelle zone del Medi- 
terraneo orientale. 

Nella tradizione cinese le versioni femminili dei ws, 
chiamate precisamente warg-i («le donne che fanno 
sorgere gli spiriti dei morti»), dominano la pratica ne- 
cromantica: si tratta per lo più di vedove sopra la tren- 
tina. A differenza del 1‘ung-chi, la wang-i opera quasi 
esclusivamente in privato e può richiedere un onora- 
rio. Quando è consultata, ella richiede il nome del de- 
funto e la data della morte. Usando bastoncini d’incen- 
so e «carte della buona fortuna», evoca un particolare 
shen perché la metta in contatto col regno dei morti. 
Lo shen prende allora possesso della medium e compie 
un giro nell’oltretomba. Quando l’anima designata 
viene localizzata (e ha confermato l’identificazione de- 
scrivendo, per esempio, le circostanze della morte), si 
individuano i suoi desideri per successivi sacrifici ed 
offerte. Spesso l’anima (che assume per tutto questo 
tempo il suo grado di parentela) parla ai membri della 
famiglia presenti tramite il rzedium seguendo l’ordine 
d’anzianità; raramente nel corso di una seduta si con- 
sultano più di due o tre anime. Alla fine della consulta- 
zione lo shex emerge cantando dalle soglie dell’oltre- 
mondo e la medium, allora, si alza e ricade all’indietro 
sulla sedia. [Vedi NECROMANZIA). 

Un altro tipo di trance da possessione trovato nella 
tradizione cinese è il fu chi, lo spirito che scrive; nel 
corso di questa pratica il mzedium riceve ordini o re- 
sponsi dallo shbex che lo possiede attraverso la scrittu- 
ra. Tale consultazione può essere anche fatta nei tem- 
pli, ma avviene più spesso in case private. Il bastonci- 
no per scrivere o la tavoletta (ch) ha la forma di una 
«Y» con l'estremità terminante spesso in una testa di 
drago intagliata. Le due sommità hanno due manici 
che consentono a due portatori, uno con un potere 
medianico, l’altro come partecipante passivo, di por- 
tarla. Un recipiente di sabbia viene posto davanti al- 
l’altare dello sbex invocato e il bastoncino comincia a 
muoversi, spesso con violenti movimenti iniziali, come 
animato da attività propria. Secondo de Groot (1892- 
1910), lo sbex spesso si fa riconoscere dicendo: «Io so- 
no Kwan così e così della grande dinastia Han: ho 
qualcosa da annunciarti, gente che adesso stai cercan- 
do rimedi» (de Groot, vi, 1910, p. 1303). Un interpre- 
te con carta e penna sta attento per interpretare gli in- 
comprensibili segni sulla sabbia. Le domande possono 
essere indirizzate allo shen ispiratore silenziosamente, 
scritte su carta che poi è bruciata, oppure lette ad alta 
voce. Le risposte o le comunicazioni sono discusse dai 


presenti. Quando la seduta si deve concludere, lo shex 
annuncia la sua decisione di tornare indietro. Spesso la 
scrittura automatica è usata non per risposte a doman- 
de specifiche, ma per la stesura di componimenti sacri 
consistenti in poemi, miti, storie. 

Trance oracolare da visione. Questo stato alterato di 
coscienza presuppone la distinzione dualistica (larga- 
mente accettata) di Ernst Arbman tra l’«anima libera», 
che sarebbe passiva durante la fase cosciente ma attiva 
in quella incosciente (come la trance), e l’«anima cor- 
porea», che pervade il corpo sotto forma di coscienza 
di vita. Questa esperienza sciamanica, tuttavia, è raris- 
sima se connessa con oracoli o profezie. Gli antichi 
Greci avevano leggende relative a coloro le cui anime 
se ne andavano via durante gli stati di trance (cfr. Ari- 
stea di Proconneso, devoto di Apollo, secondo il rac- 
conto di Erodoto, 4,13-15; e Ermotimo di Clazomene, 
nell’Asia Minore occidentale, secondo Apollonio, M:i- 
rabilia 3 e Plinio, Naturalis historia 7,174). Due altre 
figure sciamaniche greche avvolte nella leggenda erano 
Empedocle (circa 493-433 a.C.) e il suo maestro Par- 
menide di Elea (morto verso la metà del v secolo a.C.). 
Il genere della letteratura di rivelazione che va dal 
mondo greco-romano a quello del Vicino Oriente im- 
piega universalmente il motivo letterario della trance 
visionaria per ottenere rivelazioni divine in quel parti- 
colare genere letterario noto come «apocalittica». 

Il divinatore magico, figura comune nell’antico mon- 
do grecoromano usava la trance visionaria per assicu- 
rare a sé ed ai suoi clienti la rivelazione oracolare. Ben- 
ché gli oracoli in se stessi non siano sopravvissuti, mol- 
ti libri di precetti magici sono stati conservati sui papi- 
ri egizi a partire dal ni secolo a.C. fino al v secolo d.C. 
Accanto alla magia amorosa, la magia connessa alla ri- 
velazione costituisce uno dei nuclei dominanti dei pa- 
piri magici. Oltre ai molti metodi di divinazione atte- 
stati nei papiri (divinazione dal lampo, dal piattino, dai 
sogni) diversi tipi di magia oracolare sono ugualmente 
posti in evidenza e coinvolgono procedimenti per otte- 
nere visioni (autopsia), conoscenza del futuro (progro- 
sis), assistenza soprannaturale (paredros daimon) e re- 
sponsi oracolari per mezzo di un giovane mediurz; ci 
sono anche forme di divinazione con un recipiente, 
nelle quali l'essere evocato può apparire in una sostan- 
za liquida. Frequenti procedure di questo genere cer- 
cano di evocare la presenza di un essere soprannatura- 
le (di solito una divinità minore) che dovrà rispondere 
a domande poste dal divinatore riguardo al futuro o al- 
l’ignoto, spesso nell’interesse di clienti paganti. In un 
esempio riportato relativo ad una visione personale il 
divinatore dice: «Sono un profeta», e prosegue: «Apri 
le mie orecchie perché puoi rilasciarmi oracoli riguar- 
do alle cose su cui io attendo una risposta. Ora, ora! 


Presto, presto! In fretta, in fretta! Parlami di ciò di cui 
ti ho domandato» (Karl Preisendanz e Albert Hen- 
richs, Papyri Graecae Magicae, Stuttgart 1974, 11, pap. 
6, linee 323-31). 

Caratteristiche degli oracoli. Il carattere linguisti- 
co degli oracoli non li rende necessariamente ambigui 
nel loro significato: quelli espressi in forme positive o 
negative, oppure legati a qualche sacrificio o rito 
espiatorio, sono di norma espressi in modo chiaro, 
mentre sono quelli che si riferiscono ad altra materia 
che spesso costringono a ricorrere alla perizia di un in- 
terprete. Fuori dal tempio di Apollo a Delfi degli ese- 
geti non legati al santuario interpretavano a pagamento 
il significato degli oracoli. Analogamente, gli interpreti 
sembrano essenziali nella consultazione dei tang-chi e 
nelle sedute che prevedono la scrittura automatica. 
Nell’antica letteratura greca e latina, era diventato un 
motivo comnune quello degli oracoli ambigui che 
spesso trovavano un inatteso compimento. L’ambigui- 
tà può essere caratteristica delle risposte già pronte che 
dovevano poi essere espresse in una forma adattabile a 
diverse situazioni. Una simile ambiguità è reperibile 
nei versi e nei commentari che li accompagnano di cia- 
scuno dei 64 esagrammi dell’I ching cinese (Libro delle 
Mutazioni). 

L’ambiguità che pervade gli oracoli era un impor- 
tante fattore che ha contribuito alla raccolta di essi. 
Questi potevano essere sottoposti a nuove interpreta- 
zioni finché restava incerto il loro compimento. Nel 
mondo greco-romano raccoglitori professionali di ora- 
coli ed interpreti di questi, i cosiddetti chresmzologoî, 
esibivano sulle piazze dei mercati la loro abilità: essi 
possedevano una collezione di oracoli attribuiti a varie 
sibille e bakkis, come ad altre figure leggendarie come 
Orfeo e Museo. Gli archivi dei templi oracolari spesso 
contenevano collezioni del genere ed in età ellenistica 
certe persone viaggiavano dirette ai più famosi oracoli 
e si creavano una collezione personale che poi pubbli- 
cavano con relativo commento. Benché l’origine del 
classico confuciano I ching sia avvolta nella leggenda, 
questo comunque funziona ancora come testo oracolare. 

Funzione degli oracoli. Gli oracoli, come altre for- 
me di divinazione, sono mezzi per acquisire informa- 
zioni rilevanti, impossibili ad ottenersi per altri canali 
più convenzionali o razionali, relative al futuro o all’i- 
gnoto. 

L’atto di consultazione vero e proprio richiede che 
una concezione di base vaga e nebulosa o una forma 
d’ansia si articolino in forme ben precise e definite. 
L’oracolo funziona in una gran varietà di modi, alcuni 
dei quali riguardano l’interrogante o colui che riceve 
l'oracolo, altri riguardano i medium: o il personale spe- 
cializzato così come le istituzioni religiose di cui essi 
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possono far parte. In quest’ultimo caso, le tecniche di 
divinazione sono monopolizzate consapevolmente dal- 
lo Stato come mezzi di legittimazione e conservazione 
del potere politico (come avveniva, per esempio, in Ci- 
na al tempo della dinastia Shang). In altri casi, la con- 
sultazione degli oracoli al di fuori del controllo statale 
costituiva un tentativo di cercare una legittimazione 
religiosa a certe decisioni o progetti carichi di pericolo 
o d'incertezza (si pensi all’utilizzazione dell’oracolo di 
Delfi da parte delle città-stato greche). Nobili e signori 
di solito sono interessati a quanto riguarda la corpora- 
zione (guerra, pace, espiazione, colonizzazioni, sacrifi- 
ci, incoronazioni, successioni, ratifica di leggi e costi- 
tuzioni, siccità, epidemie, raccolto e clima); i privati 
cittadini dal canto loro, sembrano invece focalizzare 
l'interesse su questioni private quali malattie, salute, 
viaggi, affari, matrimoni, nascite, gioie e ricchezze, 
buona fortuna, recupero di beni perduti o sottratti. Ri- 
cercare un parere oracolare su queste ed altre questio- 
ni vitali aiuta a ridurre i rischi cui va incontro l’agire 
umano. 
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cente lo studio di Ch‘ing-k‘un Yang, Religion in the Chinese so- 
ciety. A Study of Contemporary Social Functions of Religion and 
Some Their Historical Factors, Berkeley 1961, ove si considerano 
aspetti antichi e nuovi della divinazione. Utile anche il libro di 
D.C. Graham, Folk Religion in Southwest China, Washing- 
ton/D.C. 1961. Sulla trance da possessione a Singapore, cfr. lo 
studio antropologico di A.J.A. Elliot, Chinese Spirit-Medium 
Cults in Singapore, London 1955. Lo studio più importante sui 
procedimenti oracolari del periodo Shang, con ampia bibliogra- 
fia, è quello di DN. Keightley, Sources of Shang History. The 
Oracle-Bone Inscriptions of Bronze Age China, Berkeley 1978. 
Cfr. anche lo studio di un partecipante agli scavi: Tung Tso-pin, 
Hsti chia ku nien piao, Tokyo 1967. 
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ORDALIA. L’ordalia è una pratica divinatoria con 
funzione giudiziaria. La parola deriva dal medievale 
ordalium, che a sua volta è la forma latinizzata del ter- 
mine germanico Urte:l (sentenza, giudizio). Si possono 
individuare due diversi tipi di ordalia giudiziaria: quel- 
lo prescritto da un giudice o da un organismo giudizia- 
rio come forma di prova, e quello che coinvolge la pro- 
nuncia di una sentenza e la punizione dell’accusato. Le 
ordalie del primo tipo si basano per lo più sull’estra- 
zione delle sorti e l'individuazione del colpevole all’in- 
terno di un gruppo di sospettati. Eccezion fatta per 
quelle che prevedono la semplice estrazione delle sor- 
ti, le altre ordalie hanno lo scopo di provare in via defi- 
nitiva l'innocenza o la colpevolezza dell’accusato. Un 
«uomo di medicina» degli Shoshoni, per esempio, po- 


teva prendere due capelli dell’accusato e porli sulla sua 
tenda: se questi capelli il giorno dopo erano scompar- 
si, ciò significava una prova d’innocenza; se invece i 
capelli erano ancora lì, era segno di colpevolezza. 

Le ordalie del secondo tipo sono quelle che pongo- 
no l’accusato in una situazione di rischio mortale: se 
scampa alla morte egli viene riconosciuto innocente, 
diversamente la sua morte è considerata la meritata 
punizione per un colpevole. In questo quadro, le orda- 
lie più diffuse sono quelle che prevedono la sommini- 
strazione di veleno: l’accusato viene costretto a ingeri- 
re sostanze avvelenate (che, se innocente, riuscirà a 
espellere vomitandole); sono altresì diffuse anche le 
ordalie dell’acqua, in cui l’accusato corre il rischio di 
annegare, e quelle del fuoco, in cui l’inquisito rischia la 
morte sul rogo. 

Tipi e origini dell’ordalia giudiziaria. Il più antico 
corpo di leggi che comprenda l’ordalia giudiziaria è il 
Codice di Hammurabi (Babilonia, 1792-1750 a.C.), in 
cui è prevista la cosiddetta ordalia del fiume (praticata 
in Mesopotamia almeno dal xxIv secolo a.C.). Questa 
ordalia è ascrivibile al secondo tipo poiché prevede l’e- 
missione di una sentenza e la punizione del colpevole. 
In questo caso veniva gettata nel fiume una donna ac- 
cusata di adulterio o di stregoneria: se annegava, veni- 
va ritenuta colpevole, se invece sopravviveva rimaneva 
assolta. E interessante notare che nella documentazio- 
ne comparativa questi sono i due delitti più frequenti, 
e che, comunque, nel caso della stregoneria, il Codice 
di Hammurabi (stele 5, linee 33-56) sembra avere im- 
posto l’ordalia (o ciò che noi diremmo l’«onere della 
prova») all’accusatore e non, come ci aspetteremmo, 
all’accusato. 

Una diversa applicazione dell’ordalia come stru- 
mento giudiziario risale al Medioevo. A differenza del 
Codice di Hammurabi, che registra fedelmente le leggi 
della civiltà mesopotamica, l’ordalia di età medievale 
esula piuttosto dalla storia del diritto europeo, che si 
fonda, come è noto, sulla giurisprudenza romana. La 
presenza dell’ordalia nella cultura europea è dovuta, 
infatti, all’adattamento di una consuetudine germanica 
alla civiltà romano-cristiana, che adottò tale procedura 
trovandola inclusa tra le leggi tribali delle diverse co- 
munità germaniche (Lex Visigothorum, Lex Burgun- 
diorum, Lex Salica, ecc.) e considerandola una manife- 
stazione della giustizia divina: per questo si cominciò a 
definire l’ordalia «giudizio di Dio». Un esempio del- 
l'interazione di queste due distinte motivazioni, l’una 
civile e l’altra religiosa, proviene dalla Lex Frisonorum, 
che prescriveva l’estrazione a sorte nel caso in cui di- 
verse persone fossero ugualmente sospettate per un 
medesimo crimine. Tre elementi contribuivano a con- 
ferire a tale ordalia un carattere sacro: la preghiera a 


Dio perché indicasse il colpevole; la richiesta di un sa- 
cerdote che officiasse il rito; l'obbligo di compiere il 
rito in chiesa o, almeno, alla presenza di un reliquiario. 
Tale cornice religiosa venne poi a mancare per l’atteg- 
giamento assai critico della Chiesa verso queste proce- 
dure: ai sacerdoti fu proibito di prender parte a qua- 
lunque tipo di ordalia. Gradualmente si giunse così al- 
la scomparsa dell’ordalia dalle istituzioni giudiziarie, 
tanto che la sua presenza nella cultura occidentale deve 
essere considerata piuttosto un fatto episodico e, al li- 
mite, pittoresco. 

La Lex Salica prevedeva alcune ordalie in cui si met- 
teva alla prova la resistenza al dolore dell’accusato e al- 
tre che si fondavano, invece, sulla gittata delle sorti. 
L’ordalia giudiziaria corrisponde, di fatto, alla pratica 
di infliggere torture all’accusato per estorcergli una 
confessione: si ricorreva assai di frequente, a tale sco- 
po, alla tortura con l’acqua bollente, anche se una leg- 
ge dell’803 d.C. parla di una prova della spada. La 
prova della spada sotto forma di duello compare assai 
presto ed è ampiamente testimoniata nella tradizione 
germanica, che prevedeva il duello tra accusatore e ac- 
cusato quando quest’ultimo non era in grado di esibire 
un numero adeguato di testimonianze della propria in- 
nocenza (più grave era il delitto, più prove d’innocen- 
za bisognava addurre). Il rifiuto a battersi da parte del- 
l’accusatore costituiva di per sé una prova dell’inno- 
cenza dell’accusato; quest’ultimo, d’altronde, si rico- 
nosceva colpevole se a sua volta rifiutava il duello. Se- 
condo l’Editto di Rotari (643 d.C.) era però possibile 
per l’accusato farsi rappresentare da un sostituto; op- 
pure egli poteva evitare il duello accettando di sotto- 
porsi a un altro tipo di prova. Presso i Turingi era in 
uso una prova alternativa a quella della spada: la prova 
chiamata ad nove vomeres. In tale ordalia, che può 
definirsi insieme ordalia della spada e del dolore, l’ac- 
cusato veniva fatto camminare a piedi nudi su nove la- 
me d’aratro ardenti: è evidente qui il contrasto tra la 
simbologia della spada (arma tipica dell’ordalia tra ari- 
stocratici) e quella dell’aratro, più conveniente a gente 
contadina. In quanto forma di sfida tra gentiluomini, il 
duello con la spada ha avuto grande successo come 
elemento del codice cavalleresco e in tale forma ha 
avuto una lunga sopravvivenza anche nell’età moder- 
na, a volte tollerato come forma di risoluzione di di- 
spute private, altre volte assai contrastato dalle leggi o 
espressamente proibito. 

Precedenti biblici. Il concetto si ievali di ordalia 
come «giudizio di Dio» può trovare alcuni precedenti 
non soltanto nella tradizione germanica ma anche nella 
Bibbia: talora si legge della manifestazione del giudizio 
divino attraverso l'estrazione delle sorti (Prv 16,33; e 
18,18) anche per risolvere i contrasti. Anche in Giosuè 
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7,14-22 la gittata delle sorti a scopo giudiziario serve a 
svelare il colpevole della violazione di un divieto divi- 
no: la procedura è piuttosto elaborata, in quanto dap- 
prima viene individuata la tribù d’appartenenza del 
colpevole, poi la sua famiglia, poi la casata e infine l’in- 
dividuo. Si tratta, tra l’altro, di un procedimento ana- 
logo a quello impiegato per la designazione di Saul a re 
di Israele (1 Sam 10,17-24) e analogo anche a quello 
usato dallo stesso Saul, a scopi giudiziari, per scoprire 
il violatore di una legge civile, e non divina (1 Sam 
14,40-45). In virtù della sua dignità regale, che lo di- 
spensava dai vincoli tribali, Saul fece disporre da una 
parte tutte le tribù di Israele e dall’altra pose se stesso 
e suo figlio Gionata: le sorti indicarono come colpevoli 
lui e suo figlio e, dopo che la scelta s'era ristretta sol- 
tanto a loro due, suo figlio fu indicato come colpevole. 
In questa fase della storia di Israele, dunque, l’ordalia 
venne indifferentemente usata sia per individuare un 
colpevole di certe violazioni (di norme civili o religio- 
se) sia per selezionare il primo sovrano. Ciò può signi- 
ficare non soltanto che si diventava re per grazia divi- 
na, ma anche che l’acquisizione della dignità di sovra- 
no era di per sé equivalente a una violazione della leg- 
ge di Dio. La Bibbia, in effetti, descrive l'avvento della 
monarchia in Israele come un’usurpazione dell’autori- 
tà divina (1 Sam 8): Dio stesso definisce l’usurpatore 
come colui che ha violato la sua legge. Si trattava, in 
sostanza, di una procedura che sollevava da responsa- 
bilità decisionali la comunità. 

Ordalia e potere. Si potrebbe dire che il ricorso al- 
l’ordalia abbia sempre un carattere liberatorio, di fron- 
te ai rischi e all’incertezza che sottostanno a certe deci- 
sioni da prendere, anche se questo giudizio si basa su 
un concetto di responsabilità tipicamente occidentale. 
Nel caso biblico, l’ordalia riflette un sistema di interdi- 
pendenza tra sfera divina, regale e giudiziaria. In ter- 
mini astratti, tale interdipendenza si scorge nella for- 
mula del sovrano che, per mezzo della grazia divina, 
amministra la giustizia nel nome di un dio, o come se 
lui stesso fosse un dio. In termini concreti, invece, l’i- 
stituto della regalità è sostenuto dall’ereditarietà della 
carica, poiché un re diviene tale in quanto figlio del re 
precedente; né egli può essere il sostituto di un dio co- 
me giudice supremo, poiché non è dotato dell’onni- 
scienza divina e anche perché egli stesso può essere a 
sua volta coinvolto in una lite giudiziaria come accusa- 
to o accusatore (contraddizioni di questo genere emer- 
gono appunto nel caso di Saul). 

Ordalia e regalità. Non avendo ereditato il trono 
da altri, il primo re di una dinastia viene in genere de- 
signato dalla sorte, o almeno si crede che la scelta sia 
avvenuta in questo modo. Un esempio ben noto di 
questo ricorso all’ordalia come giustificazione leggen- 
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daria per il possesso di un trono è quello di Romolo, 
divenuto primo re di Roma per aver visto avvoltoi in 
numero doppio rispetto a quelli scorti da suo fratello 
Remo. Tutmosi ni (1504-1450 a.C.), uno dei più gran- 
di faraoni d’Egitto, si vantava di essere stato designato 
al trono dall’oracolo di Amun. 

Se un re è coinvolto in un procedimento giudiziario, 
è piuttosto probabile che figuri in esso come parte lesa 
o come vittima di tradimento; quest’ultimo crimine 
nel Medioevo imponeva il ricorso al «giudizio di Dio», 
ed è anche l’unico delitto per cui si conosca il ricorso 
all’ordalia nel mondo inca (in quel caso il sospettato 
veniva chiuso per un giorno in una cella insieme ad al- 
cune belve o con alcuni serpenti; se ne usciva vivo era 
assolto). 

Molti esempi di ordalia che manifestano questa in- 
terdipendenza tra ambito giudiziario, divino e regale 
provengono dall’antico Egitto, ove del resto l'istituto 
regale ha avuto origine. Nel modello classico che offre 
l’Egitto, il faraone prende il posto del dio oppure è lui 
stesso un dio in terra: in quanto beneficiario della divi- 
na onniscienza, egli esercita il potere giudiziario in 
concorrenza con gli oracoli divini, a cui spesso si ricor- 
reva per avere le sentenze. Ci sono momenti, nella sto- 
ria egizia (ad esempio durante la venticinquesima di- 
nastia, 1085-950 a.C.), in cui la giustizia amministrata 
dall’oracolo sembra aver avuto il sopravvento su quel- 
la espressa dal sovrano e dalla sua corte; in altre epo- 
che, invece, le sentenze oracolari venivano superate dal 
ricorso al tribunale del re. 

Ordalia e divinità. Il precedente biblico del «giudi- 
zio di Dio» di età medievale non solo spiega l’adatta- 
mento dell’etica romano-cristiana al particolare costu- 
me germanico, ma anche illustra il problema fenome- 
nologico costituito dalla relazione tra ordalia e divini- 
tà. L’ordalia è un rito autonomo, non cultuale; per 
questo in diversi contesti storici la relazione è percepi- 
ta come un elemento accessorio, di rinforzo rispetto 
all'efficacia dell’ordalia come metodo giudiziario. So- 
no stati documentati, infatti, numerosi casi di ordalia 
che si impone per la sua stessa funzione, non accompa- 
gnata da evocazioni o invocazioni di divinità. L’ordalia 
del fiume mesopotamica, ad esempio, non prevede in- 
terventi divini; il Codice di Hammurabi consente due 
procedure alternative, l’ordalia oppure l’intervento di- 
vino: la donna accusata di adulterio può scegliere di 
dimostrare la propria innocenza o garantendosi «al 
dio» (stele 21, linee 68-76), oppure sottoponendosi al- 
l’ordalia del fiume (stele 21, linee 77-82; e stele 22, li- 
nee 1-6). La funzione giudiziaria del garantire «davanti 
a Dio», che ancora oggi persiste nelle nostre aule giu- 
diziarie, risulta un adattamento del concetto di ordalia 
alla logica di una religione politeista o monoteista, in 


cui un dio che punisce gli spergiuri prende il posto del 
concetto di punizione comunque implicito nella prova 
dell’ordalia. Il dio nel nome del quale si giura è, in so- 
stanza, evocato come giudice: storicamente si tratta di 
solito degli dei del sole o della luce, in quanto tali on- 
niscienti. Raffaele Pettazzoni (1955) ha considerato 
questo ruolo giudiziario come la funzione fondamen- 
tale di una divinità onnisciente. Il dio mesopotamico 
Shamash, sul quale ciascuno può giurare per dimostra- 
re la propria innocenza, era chiamato «signore del giu- 
dizio» (bel dint) ed era considerato padre di Kettu 
(Giustizia) e Mesharu (Rettitudine). 

Non si incontra nella Bibbia alcuna chiara testimo- 
nianza di giuramenti giudiziari. I giuramenti biblici 
hanno piuttosto il valore di patto, di voto, di maledi- 
zione, al punto che le sette più rigorose, sulla scorta 
delle parole di Cristo in Matteo 5,33-37, proibivano 
addirittura di pronunciare giuramenti. All’ordalia, 
nondimeno, si poteva ricorrere in casi di sospetto 
adulterio, dopo un'offerta a Dio: è il caso della cosid- 
detta «offerta della gelosia» (Nm 5,11-31). L’oblazio- 
ne a Dio serviva per evocarne la presenza: davanti a lui 
la donna giurava la propria innocenza. In caso di men- 
zogna, non necessariamente sopravveniva l'intervento 
divino; la punizione poteva essere affidata agli uomini, 
che somministravano alla colpevole una pozione detta 
«acqua amara», che la trasformava in idropica. I giura- 
menti erano invece comuni nella giurisprudenza roma- 
na, che però non prescrive mai l’ordalia come stru- 
mento giudiziario. Risultano del tutto eccezionali i casi 
in cui un accusato, al di fuori del procedimento giudi- 
ziario, chiede un intervento divino che dimostri la sua 
innocenza. Il più famoso di questi casi è quello della 
vestale Claudia Quinta che, accusata nel 204 a.C. di 
immoralità, si appellò al giudizio della Magna Mater. 

Se i giuramenti, nell’azione giudiziaria, separano 
l'intervento divino dall’ordalia, vi sono casi in cui è 
piuttosto vero il contrario: l’ordalia è di per se stessa 
divinizzata. Ciò si riscontra tra i Sudanesi dell’interno 
(Azande e popolazioni limitrofe), presso i quali il vele- 
no usato nell’ordalia è considerato come personificato 
e dotato di particolari attributi divini. La scarsa docu- 
mentazione al riguardo, tuttavia, impedisce di definire 
in quale misura questo costume sia in realtà dipenden- 
te dall’interpretazione europea, che tende a conferire 
priorità alle figure divine; è comunque certo che la me- 
desima usanza si ritrova tra i discendenti degli schiavi 
deportati in America. L’ordalia del veleno, inoltre, si 
incontra anche tra i cosiddetti cimzarrones (o «Negri 
dei boschi»), i discendenti degli schiavi fuggitivi rifu- 
giatisi nelle foreste del Suriname e della Guyana Fran- 
cese tra il xvi e il xvi secolo. Qui però l’ordalia è ac- 
compagnata da una invocazione al dio della giustizia, 


Odun, il cui nome risale alla denominazione od, usata 
dai Sudanesi della costa occidentale dell’Africa (come 
ad esempio gli Yoruba) per indicare i segni del loro si- 
stema profetico di tipo geomantico. Ciò dimostra l’au- 
tentico carattere profetico e autonomo di questa orda- 
lia; sfuma, al contrario, l’ipotesi che la voleva sorta in 
sostituzione di un «giudizio di Dio». 

Ordalia in forma di combattimento profetico. 
L’ordalia è dunque una procedura profetica che ha 
scopi giudiziari: in questo modo si spiegano le caratte- 
ristiche della prova della spada costituita dal duello 
medievale, che trae le sue origini dal mondo germani- 
co. Nella tradizione germanica più antica, tuttavia, Ta- 
cito (Germania 10) descrive una sorta di capovolgi- 
mento formale del duello, non più un combattimento 
in funzione giudiziaria, ma un giudizio in funzione bel- 
lica. Questo accadeva quando, prima della battaglia 
vera e propria, i Germani catturavano un soldato ne- 
mico e lo costringevano a battersi con uno dei loro 
guerrieri: l’esito dello scontro individuale era conside- 
rato un presagio rispetto allo svolgimento della batta- 
glia che stavano per intraprendere. Questo esempio 
sembra ampliare la nozione di ordalia, ma in realtà ne 
dilata il concetto fino a renderlo del tutto privo di si- 
gnificato, proprio a causa del rovesciamento funziona- 
le della pratica giudiziaria. D’altro canto, questa sorta 
di indebolimento dovuto al rovesciamento delle pro- 
spettive spinge ancor più l’ordalia nel dominio della 
profezia. Diventa inevitabilmente ordalia qualsiasi 
processo giudiziario in cui si faccia ricorso ad un re- 
sponso oracolare. 

Il costante ricorso al giuramento, interpretabile, co- 
me si è visto, come una ordalia, sembra rendere più 
evidente questo processo; né d'altronde è necessaria- 
mente vero che nel duello germanico che si svolge pri- 
ma della battaglia il valore profetico sia preminente a 
discapito della funzione giudiziaria. A livello fenome- 
nologico, infatti, la stessa battaglia può essere interpre- 
tata come un giudizio, come la soluzione di una dispu- 
ta tra due gruppi umani (nazioni, tribù, clan, ecc.). La 
battaglia, in altri termini, può essere concepita come 
una ordalia. La differenza tra realtà e apparenza sta- 
rebbe non tanto nei fatti quanto nell’interpretazione. 
A questo proposito si può proporre l'esempio del 
combattimento tra Orazi e Curiazi, anche senza porsi 
il problema della sua storicità effettiva o della sua na- 
tura soltanto leggendaria: qui interessa semplicemente 
la questione dell’interpretazione di un modello. 

Le cause che hanno portato allo scontro sono dovu- 
te agli sconfinamenti dei contadini romani nel territo- 
rio di Albalonga e all'invasione del territorio romano 
da parte dei contadini di Albalonga, durante il regno 
di Tullo Ostilio. Il conflitto doveva risolversi in una 
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guerra, ma, prima di giungere a questa soluzione, Tul- 
lo Ostilio chiamò a testimoni gli dei, secondo un meti- 
coloso rituale, e si adoperò affinché la guerra fosse de- 
finita «santa»: il piurz bellum di cui parla Livio e che 
noi avremmo chiamato «giudizio di Dio». La guerra, 
dunque, quasi una ordalia figurata, fu sostituita da una 
ordalia vera e propria: i cittadini di Roma e di Alba- 
longa concordarono di scegliere tre campioni in rap- 
presentanza delle due parti (gli Orazi per Roma e i Cu- 
riazi per Albalonga) affinché combattessero tra loro: la 
soluzione della battaglia sarebbe stata la medesima del 
combattimento individuale. 

Un modello come quello or ora proposto serve a in- 
terpretare numerose situazioni in cui figuri la guerra, 
sia per ricercare le strutture comuni delle guerre leg- 
gendarie, come quella di Troia, sia per classificare il 
materiale etnologico relativo alla guerra. La guerra di 
Troia, ad esempio, fu un conflitto definibile in termini 
giudiziari (Menelao contro Paride), evolutosi poi in 
una guerra tra Greci e Troiani, nella quale hanno par- 
ticolare rilievo i duelli (come quello tra Ettore ed 
Achille). Esaminato dal punto di vista dell’ordalia, 
questo processo sembra avere un carattere di dilatazio- 
ne (dal duello alla guerra) e uno di riduzione (dalla 
guerra al duello). Questo modello della dilatazione e 
della riduzione può essere utilizzato teoricamente, col 
presupposto che i protagonisti del contendere ammet- 
tano indifferentemente le due procedure. Una distin- 
zione puramente quantitativa tra guerra e duello è in- 
vece possibile e, di fatto, pienamente giustificata, per 
la documentazione etnologica relativa a culture che 
non hanno conosciuto il concetto occidentale di guerra 
di conquista e per le quali ogni conflitto sembra assu- 
mere il carattere di una ordalia. 

Alcune di queste culture documentate dalla ricerca 
etnologica non conoscono alcun tipo di guerra e risol- 
vono ogni conflitto ricorrendo al duello, anche quello 
tra due tribù o gruppi rivali. Tra gli Inuit (Eschimesi), 
una ordalia-duello tra due campioni delle opposte fa- 
zioni sostituisce la guerra. Analogamente accade in 
Colombia, dove le liti individuali, tribali e di villaggio 
si risolvevano ricorrendo all’ordalia-duello; ciò vale 
anche per alcuni Indiani dell'America settentrionale 
(Tlingit), per alcuni indios dell’America meridionale 
(Botocudo), in Africa (Ashanti) e in Australia. Anche 
quando sembra di dover parlare di guerra, o almeno di 
una forma estesa di ordalia, è in realtà sempre percepi- 
bile una tendenza alla riduzione che influisce sul nu- 
mero dei combattenti, sulle armi usate, sulla lunghezza 
della battaglia e così via. Tra gli Indiani della costa 
nordoccidentale, per esempio, la guerra tra due villag- 
gi cessava immediatamente con la morte in battaglia di 
uno dei capi: in questo caso è evidente l’equivalenza 
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tra guerra e duello e non è strano che quasi sempre la 
morte del capo significasse una sconfitta. Anche se una 
battaglia richiede un gran numero di partecipanti, sol- 
tanto due sono i soggetti che contano ai fini dell’orda- 
lia. La prospettiva dell’ordalia, perciò, è sempre bina- 
ria, nel senso che la scelta è comunque ristretta a due 
soluzioni presentate come equiprobabili prima che ab- 
bia inizio il confronto; così accade, ad esempio, nel- 
l’ordalia biblica sopra richiamata, che si svolge per 
successive alternative. Il termine latino che indica la 
guerra, bellum, esprime opportunamente la dualità ora 
descritta, dal momento che deriva da duellum. 

Uno scontro inteso come ordalia, guerra o duello 
che sia, rivela la propria natura rituale attraverso le 
norme che lo regolano. Il combattimento rituale, del 
resto, è ampiamente diffuso, in diversi contesti religio- 
si, anche se con modalità differenti. La riduzione dello 
scontro a ordalia, benché problematica, si può forse ri- 
cavare sulla base del materiale documentario, come nel 
caso in cui un combattimento rituale precede imme- 
diatamente le cerimonie tribali di iniziazione. Il com- 
battimento iniziatico si incontra sotto varie forme e 
con varie funzioni: tra iniziati, tra iniziati e iniziatori, 
tra i nuovi iniziati e le donne e così via. Per ricavare, 
tuttavia, una interpretazione che illumini in generale la 
questione dell’ordalia, ciascun caso va esaminato nelle 
sue caratteristiche di prova di abilità imposta al giova- 
ne affinché possa essere ammesso nella comunità degli 
adulti. 

Esistono naturalmente altre occasioni e altri modi 
per saggiare l’abilità guerriera del giovane: si può in 
genere parlare di competizioni atletiche piuttosto che 
rituali. [Vedi GIOCO, Gioco e competizione]. Tutte le 
gare atletiche, ad esempio, che per loro natura sono 
connesse ai riti tribali di iniziazione ma che nella Gre- 
cia antica hanno avuto uno sviluppo indipendente, 
possono essere interpretate come ordalie (il carattere 
ordalico dell’atletica può peraltro essere scorto nell’u- 
so ancora oggi in voga di scommettere sul vincitore). 
Dagli agoni della Grecia come dall’ordalia medievale 
si ricavava un' «giudizio di Dio»: le gare atletiche erano 
di pertinenza divina e il verdetto o l’esito delle varie 
competizioni forniva alla città vincitrice un prestigio 
«divino». Ogni competizione deriva da una forma di 
lotta: si può dire che l’arena degli atleti sostituisca in 
senso figurato il duello, così come il duello, in senso fi- 
gurato, prende il posto della guerra. Secondo questa 
logica, la competizione atletica risulta incompatibile 
con la guerra: se la prima è un sostituto della seconda, 
diventa illogico mettere insieme nella stessa circostan- 
za gare atletiche e guerre. E infatti, come è noto, le 
guerre tra le città venivano sospese durante la celebra- 
zione dei Giochi Olimpici, come se la soluzione affida- 


ta fino ad allora alla decisione delle armi dovesse da 
quel momento essere delegata ai Giochi. Il «come se» 
implica una teoria che, benché limitata dal fatto che le 
guerre venissero in realtà soltanto differite e non del 
tutto rimpiazzate dalle gare, ci permette di scorgere 
nella dimensione atletica greca una qualità che è piut- 
tosto estranea al nostro concetto di sport: si trattava 
più di «guerra» che di «sport». Angelo Brelich (1961) 
ha portato alla luce gli elementi atletico-iniziatici di 
certe guerre greche tradizionali (quelle tra le città cre- 
tesi, tra Calcide ed Eretria, tra Ateniesi e Beoti, tra Ar- 
go e Sparta, ecc.). Più di «ordalia» che di «gara» si po- 
trebbe parlare, ricordando che, secondo una certa tra- 
dizione, la prima competizione olimpica, una corsa, fu 
istituita per determinare la successione al trono dell’E- 
lide. 

Per le sue connessioni con la gara, la profezia, la 
guerra e l’ordalia risulta particolarmente emblematica 
una certa tradizione messicana. Montezuma, il re degli 
Aztechi, fu sconfitto in una partita a palla dal re di 
Texcoco, che aveva scommesso il suo regno contro tre 
tacchini. L’esito della gara, con la sconfitta di Monte- 
zuma, doveva confermare la profezia che prevedeva 
l’arrivo degli Spagnoli e la loro conquista del Messico. 
D'altra parte ogni gara, quando i risultati sono in qual- 
che modo impegnativi (come, per esempio, nel gioco 
d’azzardo), perde il suo carattere di intrattenimento 
per assumere quello più drammatico dell’ordalia. Per 
un atteggiamento interpretativo di questo genere si 
consideri la conclusione di Lucien Lévy-Bruhl, che ri- 
levava come certi processi mediante ordalia — da lui as- 
similati alle pratiche di cleromanzia, cioè alla gittata 
delle sorti — non siano troppo lontani dallo spirito dei 
nostri «giochi d’azzardo» (La mentalité primitive, Pa- 
ris 1925, pp. 256; trad. it. La mentalità primitiva, 4° 
ed. Torino 1981). 

Ordalia come rito di iniziazione. Tornando alla 
funzione dei combattimenti rituali all’interno delle ini- 
ziazioni tribali, si può dire che, in astratto, non soltan- 
to queste prove, ma anche altre a cui erano sottoposti 
gli iniziandi sono più o meno comparabili alle varie 
forme di ordalia conosciute. Non è difficile, infatti, 
comparare le prove iniziatiche di resistenza al dolore 
con certe prove di ordalia in cui questa sopportazione 
serviva a dimostrare l’innocenza dell’accusato. L’orda- 
lia, come si è detto, comprende anche la tortura in fun- 
zione giudiziaria; e le ricerche degli etnologi mostrano 
la tortura frequentemente inclusa nelle prove iniziati- 
che. Sulla stessa linea interpretativa, non è difficile ac- 
costare certe forme di iniziazione tribale a quelle pro- 
prie di quei culti in cui la prova dell’ordalia diviene 
manifestazione della realtà sovrumana alla quale l’ini- 
ziato prende parte. Da un altro punto di vista, si può 


anche parlare della dimostrazione di poteri ecceziona- 
li, acquisiti all’interno di una particolare forma religio- 
sa. [Vedi POTERI MAGICO-RELIGIOSI]. Il più co- 
nosciuto di tali poteri è quello che consente all’uomo 
di camminare incolume sui tizzoni ardenti o sulle pie- 
tre arroventate: si potrebbe parlare in questo caso di 
ordalia del fuoco, assai simile all’ordalia dell’aratro a 
nove lame dei Turingi. E notevole la diffusione di que- 
sta prova del fuoco: nell’antico Lazio la praticavano i 
cosiddetti Hirpi-Sorani, seguaci del culto di Apollo 
Sorano sul monte Soratte. Anche nell’antica Cappado- 
cia, in India, Giappone, Cina, nelle isole Fiji, a Tahiti e 
nello Yucatan (ma anche altrove) si è constatato il caso 
di gente che camminava sui tizzoni o sulle pietre ro- 
venti. Per elevare questo comportamento a un livello 
religioso risulta assai rappresentativo il caso del Maz- 
deismo, una religione che simultaneamente attribuisce 
all’ordalia (detta varab in avestico) il doppio valore di 
evento insieme giudiziario e iniziatico. Nel Denkart 
(7,5,4-6), testo pahlavi del Ix secolo, si rileva il pensie- 
ro di Zarathustra. Vi sono citate trentatré ordalie «per 
determinare chi sarà assolto e chi condannato». Anche 
nell’Avesta ci sono costanti allusioni ai metodi e alle 
funzioni dell’ordalia. Da diversi passi (Yashts 12,3; 
Afrinagan 3,9) sembra di capire che il fedele sottopo- 
neva all’ordalia il suo ringraziamento rituale: il sacer- 
dote, che agiva da giudice, lo sottometteva alla prova 
del fuoco, forse immergendogli le mani in olio bollente 
— o forse, più verosimilmente, in grasso animale o ve- 
getale. Altrove (Vendidad 4,46) si incontrano anche 
prove di natura etica. Anch’esse, tuttavia, vengono as- 
sorbite, probabilmente a scopo di edificazione religio- 
sa, nella prova del liquido bollente. Ma vi sono anche 
vere e proprie ordalie giudiziarie: l’accusato «deve be- 
re acqua contenente zolfo e acqua contenente oro: essa 
produrrà la prova della sua colpevolezza e dimostrerà 
la menzogna con cui si è opposto al giudice e ha ingan- 
nato Mithra» (Vendidad 4,54; della pozione si parla 
anche in Vendidad 4,55). Talora, infine, la funzione 
giudiziaria e quella iniziatica sono unite in una pro- 
spettiva escatologica: in questo caso una suprema or- 
dalia costituisce la prova conclusiva, che determina la 
sentenza di ricompensa o di condanna. A questo pro- 
posito si legge in una delle cinque Gath4 attribuite a 
Zarathustra che gli iniziati si sarebbero distinti dai 
peccatori (non iniziati) perché in possesso della «ri- 
compensa attribuita loro dall’ordalia del metallo fuso». 

L’ordalia, in conclusione, non è affatto un elemento 
accessorio nel Mazdeismo: piuttosto essa produce, al- 
l’interno del complesso rituale, le due caratteristiche 
principali di questa religione: il dualismo e l’attenzio- 
ne per l’asha, un termine che si può tradurre sia come 
«ordine» che come «giustizia» («il giusto ordine»). Il 
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dualismo mazdaico corrisponde al codice binario in 
cui si esprime l’ordalia. L’attenzione per l’asha, d'altra 
parte, corrisponde alla funzione giudiziaria che, anche 
se non sempre in eguale misura, si ritrova nelle ordalie 
di qualsiasi contesto. 
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DARIO SABBATUCCI 


ORSO, CERIMONIA DELL’. L'orso costituisce 
una parte importante della vita rituale di numerosi po- 
poli, specie dei popoli cacciatori dell’Eurasia setten- 
trionale e dell’America settentrionale. In queste regio- 
ni, dove le dure condizioni di vita rendono necessaria 
l’uccisione di animali e, di conseguenza i riti di caccia 
sono parte essenziale della pratica religiosa, il rapporto 
fra uomo e animale è vissuto in modo particolarmente 
intimo. In tutto il Circolo polare artico si trovano ceri- 
monie complesse, notevolmente simili le une alle altre, 
il cui oggetto è l’orso: ovunque esse occupano un po- 
sto speciale fra i riti relativi alla caccia grossa. 

Mentre lo sciamanismo e i riti di caccia dei popoli 
nordici hanno attirato spesso l’attenzione degli specia- 
listi, la cerimonia dell’orso è stata generalmente studia- 
ta in modo incompleto, unilaterale o isolato. Fino alla 
recente pubblicazione di nuovi dati fondamentali, 
frutto di indagini non sempre agevoli, ad opera di 
esperti nel campo — fra cui ricercatori russi e giappo- 
nesi — gli studiosi avevano a disposizione solo resocon- 
ti sommari, per lo più desunti da antichi diari di viag- 
gio. Ora, questa letteratura antica e le relative conclu- 
sioni vanno passate rigorosamente al vaglio della criti- 
ca. Inoltre, numerosi problemi teorici di carattere ge- 
nerale interessano anche lo studio delle cerimonie del- 
l’orso: fra questi, il rapporto fra religione e magia; la 
relazione fra le strutture nel loro insieme e gli elementi 
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che le compongono; il perché delle somiglianze riscon- 
trate fra regioni diverse (cioè se tali somiglianze siano 
dovute a contatti culturali o se siano di origine indi- 
pendente), e, infine, il problema della migrazione dei 
diversi gruppi etnici e della storia degli insediamenti. 

Tratti comuni della cerimonia dell’orso. Alcuni 
tratti caratteristici della cerimonia sono: la supplica 
per la buona riuscita della caccia per mezzo del sacrifi- 
cio, della preghiera, della divinazione e del linguaggio 
tabu; il rito giustificatorio e riparatorio subito dopo 
l'uccisione dell’orso; la gioiosa accoglienza dell’anima- 
le morto, che quale ospite di riguardo riceve atti di ri- 
spetto; i tabu imposti alle donne, che, tra l’altro, non 
possono mangiare alcune parti della carne di orso; e, 
infine, la sepoltura della testa e delle ossa, che assicu- 
reranno la rinascita dell’animale. 

Di particolare importanza è il trattamento finale ri- 
servato ai resti che può colorarsi di magia o essere ri- 
volto ad un dio «possessore» dell’orso, oppure al «Si- 
gnore degli animali». A volte, l'orso stesso è conside- 
rato una divinità che ha assunto la forma animale per 
offrirsi volontariamente come selvaggina. L’orso, trat- 
tato con deferenza, viene sepolto ritualmente, così che, 
risuscitando, vorrà offrirsi ancora al cacciatore come 
preda. La preoccupazione per la salvaguardia della 
cacciagione (uno studioso l’ha paragonata alla moder- 
na legislazione sulla caccia) e la riparazione per l’ucci- 
sione dell’animale (di modo che la sua anima non si 
vendichi sull’uccisore) sono le due idee dominanti del 
rito. 

Parte integrante di queste cerimonie è un mito che, 
generalmente, parla di un matrimonio fra una donna e 
un orso. In seguito l’orso si lascia uccidere dal fratello 
della moglie, a condizione che in ogni futura caccia ai 
suoi simili si osservino le regole rituali da lui dettate. 

Si guarda all’orso con deferenza e con timore. Si 
crede che abbia qualità sovrumane e possa sentire 
qualsiasi cosa gli uomini dicano o, perfino, pensino di 
lui. Perciò lo speciale linguaggio del cacciatore rappre- 
senta una misura precauzionale per impedire all’orso 
di capire. 

A volte l’orso è considerato un antenato. Quando 
decide di fare visita al mondo degli uomini per essere 
ucciso, nasconde la propria forma umana sotto una 
pelle d’orso. Talvolta, invece, è visto come un discen- 
dente del dio del cielo; tal altra è a servizio del Signore 
degli animali o della fanciulla della foresta, che inviano 
i loro sudditi come preda per il cacciatore. [Vedi SI- 
GNORE DEGLI ANIMALI, vol. 1]. Quando l’orso in- 
contra gente pacifica, si allontana tranquillamente; ad 
esempio, non devono temerlo le donne che raccolgono 
bacche, se gli mostrano a che sesso appartengono. Si 
crede che nella sua tana invernale l’orso si sostenga 


succhiandosi le zampe, supposizione già attestata in 
Plinio il Vecchio. 

Tutto il complesso della cerimonia dell’orso è, quin- 
di, costituito da elementi come: riti di caccia, miti, 
esperienze pratiche e una rudimentale storia naturale. 
Le forme più elaborate di questa celebrazione si trova- 
no nell’Eurasia settentrionale. Una festa speciale è 
quella delle popolazioni che vivono lungo il corso infe- 
riore dell’Amur nella Russia orientale, nell'isola di Sa- 
khalin e nell’isola giapponese di Hokkaido. L’orso, al- 
levato in cattività, viene ucciso e «inviato» con doni al 
Signore delle Montagne, considerato il capo degli orsi. 
AI contrario, sulla costa dello stretto di Bering e su 
quella nordamericana dell’Oceano Artico, l’orso non è 
più significativo di altri animali. Altrettanto importanti 
sono la balena, il primo salmone preso durante la sta- 
gione di pesca, il lupo e il ghiottone, e a tutti sono ri- 
servate cerimonie del genere. Un primitivo complesso 
di riti dell'orso, proprio degli Indiani nordamericani, è 
poco meno che scomparso; infatti, se ne possono rin- 
tracciare le componenti originali, classificandole senza 
difficoltà, solo nella zona del Circolo artico e, in parti- 
colare fra gli Algonchini settentrionali, centrali e 
orientali (Montagnais-Naskapi, Cree, Ojibwa, Ottowa, 
gli Algonchini odierni, Menomini, Sauk, Fox, Mic- 
mac, Maleciti, Penobscot, Abnaki e Delaware). 

Per queste cerimonie si sono cercate diverse spiega- 
zioni psicologiche, razionali e sociologiche, fra le altre 
l'atteggiamento ambivalente verso l’animale, suggerito 
dal suo aspetto ad un tempo pericoloso e, almeno in 
apparenza, bonario; dalla sua andatura quasi umana, 
dal suo lungo letargo e dalla sua incredibile somiglian- 
za, dopo la scuoiatura, con un essere umano. La caccia 
collettiva stessa favorisce un senso di fratellanza. I cac- 
ciatori sono uniti dal grande valore pratico della spo- 
glia della loro preda. Alcuni di questi aspetti, tuttavia, 
sono comuni anche alla caccia di altri grossi animali in 
zone affatto diverse. 

Da ciò sorge il quesito se i riti dell'orso siano un’e- 
spressione dell’atteggiamento verso la preda comune a 
tutte le culture di caccia — una sorta di «idea elementa- 
re» (Elementargedanke) o archetipo — o se non costi- 
tuisca piuttosto un complesso unico con variazioni, 
spiegabile sulla base della diffusione storica della cul- 
tura. Anche se si ammette la diffusione, è difficile col- 
legarla con l’offerta della testa, del cranio e delle ossa 
descritta dalla così detta scuola dei cicli culturali (Kw/- 
turkreiselebre), secondo la quale il sacrificio del cranio 
e delle ossa a un Essere supremo può farsi risalire alle 
caverne preistoriche delle Alpi europee, sacrificio più 
tardi sostituito da riti di caccia magici. 

In realtà, la relazione fra il sacrificio e il seppelli- 
mento del cranio non è chiara, come non è chiara la 


differenza fra religione e magia nei riti di risurrezione 
che chiamano in causa il Signore degli animali. In ogni 
caso, il cervello e il midollo non costituiscono materia- 
le di sacrificio, come ha sostenuto la scuola dei Kultur- 
kreiselebre. D'altra parte, era quasi giustificabile quel 
missionario tra i Saami (Lapponi) del xvii secolo che 
paragonava la proibizione dell'Antico Testamento di 
sminuzzare le ossa dell'agnello pasquale alla coscien- 
ziosa conservazione delle ossa dell’orso, anche se con- 
cludeva interpretando quest’ultima procedura come 
una diabolica imitazione dell’atto sacro imposto da 
Dio. In entrambi i casi, le ossa apportano vita (cfr. Ez 
37). Nella mitologia nordica si trova un racconto simi- 
le riguardo ai caproni di Thor, dio del fulmine: uccisi 
alla sera, risorgono dalle loro ossa il mattino dopo. 
[Vedi OSSA]. 

Le modalità del seppellimento variano anche fra 
gruppi viciniori. I Saami seppellivano i resti; recente- 
mente si sono scoperte molte fosse di questo tipo. I 
Finnici, al contrario, infilavano il cranio dell’orso sulla 
cima degli alberi. 

Esempi dai Saami e dai Mansi. Per illustrare quan- 
to detto, citiamo due esempi. Il primo è una descrizio- 
ne del 1671, dovuta al vicario luterano Samuel Rheen 
(Jokkmokk, Lapponia svedese), di una festa dell’orso 
fra i Saami. Secondo Rheen, dopo che la riuscita della 
caccia era stata assicurata dal suono di un tamburo ma- 
gico, i cacciatori si mettevano in marcia secondo un or- 
dine accuratamente stabilito. L’orso in letargo veniva 
ucciso con lancia e fucile, trascinato fuori e frustato 
con bacchette leggere, forse in un rituale di reviviscen- 
za. Quindi i cacciatori cantavano la canzone dell’orso, 
ringraziando il creatore della selvaggina. Avvicinando- 
si al villaggio, i Saami continuavano il canto, afferman- 
do di essere venuti dalla Svezia, dalla Germania, dal- 
l'Inghilterra e da altri paesi — un chiaro tentativo di di- 
scolparsi, suggerendo che l’orso era stato ucciso da 
stranieri, non da Lapponi. Le loro mogli ripetevano 
queste affermazioni nella loro canzone di benvenuto, 
dopo di che gli uomini si infilavano nella tenda delle 
donne attraverso la sacra entrata posteriore. Qui, come 
scongiuro contro la vendetta dell’orso, le donne sputa- 
vano sul loro viso un succo sanguigno, preparato con 
scorza di ontano masticata. Per tre giorni e tre notti gli 
uomini non potevano recarsi dalle loro compagne. 
Tornati alle proprie capanne, scuoiavano, cucinavano 
e mangiavano l’orso in assenza delle donne. Le ossa 
venivano raccolte, senza essere spaccate, e quindi se- 
polte. Ora, le mogli, con gli occhi bendati, lanciavano 
frecce verso la pelle dell’orso per stabilire quale dei 
mariti dovesse prendere l’orso la volta successiva. Infi- 
ne, gli uomini facevano una corsa attorno al fuoco, 
mentre le loro donne li bersagliavano con cenere mista 
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a tizzoni. Agli uomini era consentito di unirsi alle ri- 
spettive mogli solo dopo il secondo rito di protezione. 

L’altro esempio viene dai Mansi (Voguli). La canzo- 
ne della partenza, durante la festa dell’orso, riflette la 
loro fede che l’anima dell’animale rimarrà sulla terra 
alcuni giorni, occupando uno dopo l’altro una serie di 
corpi di dimensioni crescenti. Nella canzone è l’orso 
stesso che racconta come, a causa della neve e della 
nebbia, abbia perduto il suo posto nella capanna degli 
uomini e ora stia strisciando all’esterno come un topo- 
lino. Prova un grande dolore quando, attraverso le pa- 
reti, sente i bambini che parlano di lui. La notte se- 
guente, mentre la gente è ancora triste per la partenza 
dell’orso, questi, che ha raggiunto le dimensioni di un 
ermellino, arriva nel luogo dove le donne raccolgono 
la neve per cucinare. La terza notte l’orso, ora grande 
come un ghiottone, giunge al termine del sentiero per- 
corso dagli uomini durante la caccia agli scoiattoli. La 
mattina successiva l’orso prende le sembianze di orso 
sacro e, con la corteccia di una betulla, costruisce una 
specie di zaino, dove stipa i regali ricevuti dagli abitan- 
ti del villaggio. Sul luogo del sacrificio, gli dei protet- 
tori del villaggio maledicono l’orso, perché è diventato 
tanto magro; tuttavia egli offre i propri doni sacrificali 
a favore degli abitanti e prosegue per la sua strada. Al- 
la fine, l’orso giunge alla dimora dorata dove abita Dio 
Padre, sulle cui ginocchia coperte di zibellino si siede 
dicendo: «Ora sono tornato!». Poi distribuisce ai figli 
di Dio i doni ricevuti dagli uomini, affermando che in 
terra è stato trattato bene. 
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OSSA. In varie parti del mondo le ossa, umane e ani- 
mali, che resistono al decadimento più a lungo di qual- 
siasi altra parte del corpo, vengono considerate la sede 
effettiva della vita, sia che per «vita» si intenda una 
forza vitale alquanto vaga, sia che si voglia alludere in 
modo più specifico all'anima (l’«anima dell’osso»). 
Per questo motivo ai teschi e agli scheletri viene spesso 
riservata una sepoltura particolare, dopo che le parti 
molli del corpo si sono decomposte; oppure essi ven- 
gono in qualche modo conservati, trattati con speciale 
venerazione e, talora, usati a scopi magici. Questa con- 
cezione spiega il motivo per cui, tra i popoli siberiani, 
l’adepto che sta addestrandosi alla professione di scia- 
mano sperimenta nella fantasia, per forza di autosug- 
gestione, lo smembramento del suo proprio corpo e 


poi la restituzione alla vita iniziando appunto dallo 
scheletro. 

L’idea di una rianimazione a partire dalle ossa ricor- 
re con particolare frequenza tra le popolazioni dell’Eu- 
rasia settentrionale (ad esempio Saami, Mansi, Khanty, 
Buriati, Giliaki, Iukagiri, Chukchi): fra questi alcuni 
sono cacciatori, altri pastori nomadi, altri infine prati- 
cano contemporaneamente entrambi i sistemi di vita. 
L’idea che le ossa siano la sede della vita, un’idea am- 
piamente diffusa nell’Asia settentrionale, è stata colle- 
gata anche all’importanza rituale che le ossa umane ri- 
vestono nel Lamaismo tibetano. Il motivo di una riani- 
mazione a partire dalle ossa probabilmente ha origine 
in una cultura di cacciatori; esso però si incontra anche 
tra popolazioni ormai dedite all'agricoltura ed anche 
in culture caratterizzate da una economia più comples- 
sa (specialmente in quelle in cui è ancora praticata la 
caccia, sia pure soltanto in modo occasionale). Il moti- 
vo infatti affiora in molti miti, leggende e racconti de- 
gli antichi Germani e dei popoli del Caucaso, e inoltre 
in Africa, America meridionale, Oceania e Australia. 
Fra le civiltà antiche menzioniamo quelle dell’Iran, 
dell'Egitto, della Mesopotamia e di Ugarit. 

Tracce di questa concezione si ritrovano anche nelle 
tradizioni e nelle leggende arabo-islamiche e in quelle 
di Israele, sia nell'Antico Testamento che nella lettera- 
tura giudaica postbiblica. Specialmente nei testi poeti- 
ci dell'Antico Testamento, le ossa spesso appaiono 
soggetti dotati di vita e di personalità; ad esse vengono 
attribuiti, in una certa misura, coscienza, sentimenti e 
attività (cfr. per esempio Gb 4,14; Sal 6,3; 31,11; 32,3; 
34,21; 35,10; 38,4; 51,10; 53,6; 102,4; 109,18; Prv 
12,4; Is 38,13; Ger 23,9; Lam 3,4). Per questa ragione 
si attribuisce grande importanza alla conservazione e 
alla custodia delle ossa (Gn 50,25; Es 13,19; Gs 24,32; 
1 Sam 31,13; 2 Sam 21,12-14). Una traccia di queste 
concezioni è stata riconosciuta anche nella visione di 
Ezechiele relativa alla rianimazione delle ossa dei mor- 
ti (Ez 37,1-14). 

Le proibizioni relative al trattamento delle ossa ri- 
corrono più di frequente che non le esplicite afferma- 
zioni sulle ossa come sede della vita. Così vi sono nu- 
merosi divieti che proibiscono di rompere o danneg- 
giare in alcun modo le ossa di animali (specialmente 
orsi, renne e altri animali che vengono cacciati); queste 
ossa vengono invece raccolte e disposte con cura. Esse 
vengono sepolte, oppure esposte su alberi o piattafor- 
me, oppure ancora avvolte nella corteccia degli alberi, 
o coperte con pietre, rami e così via. Queste pratiche 
sono attestate specialmente nell’Eurasia settentrionale 
e nell'America settentrionale, dove sono presenti non 
soltanto nelle popolazioni menzionate in precedenza, 
ma anche tra Cheremissi, Samoiedi, Kazaki-Kirghisi, 


Tungusi, Iakuti, Ainu, Inuit ed altri ancora. Quando 
gli animali cacciati sono prevalentemente mammiferi 
marini, le loro ossa vengono gettate in mare, così come 
accade per le lische del pesce. Anche la prassi sacrifi- 
cale dell'antica Grecia, secondo la quale gli dei dell’O- 
limpo ricevevano soltanto le ossa degli animali sacrifi- 
cati, avvolte nel loro grasso, mentre la carne veniva 
consumata dagli uomini durante un pasto sacrificale, è 
stata spiegata come una sopravvivenza (il cui significa- 
ta è stato in seguito dimenticato) di questi antichi co- 
stumi dei cacciatori. 

L’esempio meglio conosciuto del divieto di spezzare 
le ossa è la proibizione fatta'agli Ebrei di rompere un 
solo osso dell’agnello pasquale (Es 12,46; Nm 9,12); 
questo divieto viene interpretato in termini tipologici 
nel Nuovo Testamento (Gv 19,36). 

In molti casi noi conosciamo soltanto queste proibi- 
zioni o i riti relativi in quanto tali, senza che venga for- 
nita alcuna spiegazione. E spesso, anche in presenza di 
esplicite spiegazioni, si deve supporre che si tratti di 
spiegazioni secondarie di pratiche il cui significato ori- 
ginario è andato smarrito. Per questo motivo assai nu- 
merose sono state le interpretazioni del divieto di 
spezzare le ossa, tutte spiegazioni più o meno conget- 
turali. Alcune paiono valide soltanto per luoghi e tem- 
pi limitati, come ad esempio la spiegazione del rito co- 
me pratica apotropaica: le ossa degli animali cacciati o 
sacrificati non devono essere spezzate per il timore che 
le medesime fratture spezzino le ossa degli uomini e 
degli animali domestici. Altre interpretazioni devono 
essere considerate infondate o dotate di scarsa verosi- 
miglianza. Soltanto due tra le tante proposte meritano 
ulteriore attenzione. 

1. Secondo Alexander Gahs (1928), queste usanze 
nascondono un originario sacrificio primiziale, offerto 
all’Essere supremo come segno di gratitudine per una 
caccia favorevole. L’oggetto reale del sacrificio era il 
cervello e il midollo (considerati prelibatezze e dunque 
parti dell'animale dotate di speciale valore), rispetto ai 
quali il teschio e le ossa fungevano semplicemente da 
recipienti. L'uso delle ossa in riti magici per assicurare 
la riproduzione sarebbe invece più tardo. Wilhelm 
Schmidt accettò questa interpretazione, la applicò in 
modo estensivo (anche al di fuori dell’Eurasia setten- 
trionale) a tutti i riti che implicavano l’uso di teschi e 
di ossa, e la difese in numerose pubblicazioni. Gahs e 
Schmidt, in accordo con gli studiosi della preistoria 
Oswald Menghin, Emil Bichler e Heinz Bàachler, ap- 
plicarono questa teoria anche alla documentazione 
preistorica, ossia ai depositi di teschi e di ossa lunghe 
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di orsi rinvenuti nelle caverne. Questo provocò l’op- 
posizione di altri studiosi di preistoria, ossia di Hugo 
Obermaier, Hans-Georg Bandi e Johannes Maringer. 
La discussione, alla quale presero parte anche molti 
studiosi di etnologia e di storia delle religioni, si conclu- 
se con un parziale accordo tra i vari autori: vi sono nu- 
merosi casi evidenti di offerte sacrificali di teschi e di 
ossa lunghe (non soltanto tra i cacciatori ma anche tra i 
pastori); questi comportamenti, tuttavia, vanno inter- 
pretati in genere come sacrifici simbolici dell’intero 
animale e soltanto raramente come sacrifici volontari 
del cervello e del midollo in quanto tali. In ogni caso, 
non tutti i riti e i divieti che riguardano le ossa si posso- 
no far risalire ad una originaria offerta primiziale. 

2. La spiegazione più ragionevole del diffuso divieto 
di spezzare le ossa degli animali continua ad essere, 
tuttavia, l'antica credenza dei cacciatori in una futura 
rianimazione, che dovrebbe avere inizio appunto dalle 
ossa non danneggiate. Questa credenza sarebbe ormai 
scomparsa da tempo dallo stato di coscienza, anche se 
i riti che ne derivano continuano, come «fossili» del 
passato, ad essere praticati. 


BIBLIOGRAFIA 


A. Closs, Zerstiickelung in autosuggestiver Imagination, im 
Mythos und im Kult, in «Temenos», 15 (1979), pp. 5-40. 
M. Eliade, Les sacrifices grecs et les rites des peuples primitifs, in 
«Revue de l’histoire des religions», 133 (1947-1948), pp. 225- 

30 (analisi critica di Meuli, 1946). 

Ad. Friedrich, Knochen und Skelett in der Vorstellungswelt 
Nordastens, in «Wiener Beitrige zur Kulturgeschichte und 
Linguistik», 5 (1943), pp. 189-257 (fondamentale). 

A. Gahs, Kopf-, Schidel- und Langknochenopfer bei Rentiervòl- 
kern, in W. Koppers (cur.), Festschrift, publication d'homma- 
ge offerte au P. W. Schmidt, Wien 1928, pp. 231-68. 

J. Henninger, Zum Verbot des Knochenzerbrechens bei den Semi- 
ten, in Studi... G. Levi Della Vida, Roma 1956, 1, pp. 448-58. 

J. Henninger, Neuere Forschungen zum Verbot des Knochenzer- 
brechens, in Studia Ethnographica et Folkloristica in honorem 
Béla Gunda, Debrecen 1971, pp. 673-702. 

J. Henninger, La défense de briser les os d'un animal, in Les fétes 
de printemps chez les Sémites et la Pàque israélite, Paris 1975. 

K. Meuli, Griechische Opferbriuche, in Phyllobolia. Fiir Peter 
Von der Miibll zum 60. Geburtstage, Basel 1946, pp. 185-288. 

H.-J. Paproth, Studien tiber das Birenzeremoniell, 1: Barenjag- 
driten und Birenfeste bei den tungusischen Volkern, Uppsala 
1976 (specialmente pp. 11-47). 

H.W. Robinson, Boxes, in J. Hastings (cur.), Excyclopaedia of 
Religion and Ethics, 1, Edinburgh 1909. 


JOSEPH HENNINGER 


PELLEGRINAGGIO. Ogni credente, a qualunque 
cultura e religione appartenga, può talora guardare ol- 
tre i monumenti e i luoghi di culto che gli sono familia- 
ri e sentire il richiamo di qualche luogo più lontano e 
rinomato per fama miracolosa oppure perché laggiù la 
fede si rinnova: può allora decidere di farvi un viaggio. 
La meta del viaggio può essere Benares per gli induisti, 
Gerusalemme per Ebrei, cristiani e musulmani, la 
Mecca per i musulmani, Meiron per gli Ebrei, Ise (in 
Giappone) per gli scintoisti o Saikoku (sempre in 
Giappone) per i buddhisti, come migliaia di altri luo- 
ghi. Al di là delle differenze di cultura e di religione, 
in tutti i pellegrinaggi si riscontrano alcune strutture 
affini: per questo la cronaca di un particolare pellegri- 
naggio può servire per delineare le caratteristiche fon- 
damentali di tutto il genere. Il processo che sta alla ba- 
se del pellegrinaggio si può sintetizzare nel modo se- 
guente. 

Innanzi tutto, appare un santo in un certo luogo, av- 
viene un miracolo e una gran folla di devoti si accalca 
sul luogo dell’accaduto; più tardi i devoti erigono un 
monumento commemorativo. 

Ancora oggi molti malati rivolgono al santo, nel 
profondo del loro cuore, una promessa di questo gene- 
re: «Se mi aiuterai, io farò un viaggio fino al tuo san- 
tuario e là pregherò». Il viaggio dovrà essere arduo, 
pieno di inconvenienti, ma la meta costituisce una fon- 
te di richiamo che, con la sua promessa di risanare cor- 
po e spirito, farà dimenticare ogni passata traversia. 

Il pellegrino parte con entusiasmo e durante il viag- 
gio si aggrega ad altri che vanno nella sua stessa dire- 
zione; con loro allaccia vincoli di amicizia. Nel viaggio 
ci si ferma a varie stazioni per riprendere le forze; 
quando infine da lontano si comincia a scorgere la me- 


ta, la gioia è grande. Il pellegrino entra nella zona sacra 
consapevole di vedere coi propri occhi il luogo dove si 
sono verificati eventi miracolosi e di sfiorare un suolo 
sacro; il senso della sacralità finisce per pervaderlo 
completamente, infondendogli un senso di soggezione. 
Alla fine, quando tocca con le sue mani il principale 
monumento del luogo sacro, vi resta a lungo accanto, 
in preghiera e in raccoglimento. 

Infine, dopo aver fatto delle offerte e il giro dei mo- 
numenti minori del luogo, mangia qualche cibo sacro, 
acquista alcuni oggetti ricordo e ritorna a casa lieto 
perché la sua afflizione se ne è andata. Al suo arrivo a 
casa viene accolto dai familiari e dagli amici che condi- 
vidono le benedizioni piovute su di lui. 

L’esperienza del pellegrinaggio. Il pellegrinaggio 
ha la classica struttura tripartita, che è tipica del rito di 
passaggio. Essa comprende: 1) fase di separazione (l’i- 
nizio del viaggio); 2) fase liminale (durante il viaggio e 
poi all'arrivo al luogo santo fino al momento del con- 
tatto con il «sacro»); 3) fase di riaggregazione (il ritor- 
no). Il pellegrinaggio va distinto dall’iniziazione per- 
ché il viaggio del pellegrino è rivolto verso un centro 
situato «al di là», senza passare attraverso una soglia 
che segna un mutamento nella condizione sociale del- 
l'individuo (eccezion fatta per il pellegrinaggio arabo 
alla Mecca). La fase intermedia del pellegrinaggio è ca- 
ratterizzata dalla percezione del temporaneo allenta- 
mento dei normali rapporti sociali e da un senso di 
profonda communitas, di solidarietà con gli altri, così 
come dalla preferenza accordata all’abbigliamento 
semplice, dalla percezione della prova da superare e da 
una riflessione generale sulla propria religiosità. Il mo- 
vimento è l’elemento caratteristico del pellegrino, che 


viene attratto da una forma di magnetismo spirituale 
che emana da ogni centro di pellegrinaggio. 

Libertà dalle strutture sociali. Il temporaneo allen- 
tamento dei vincoli sociali che caratterizza un viaggio 
di pellegrini è un fatto condiviso anche da altri tipi di 
personaggi: i turisti e i mistici. I primi possono in fon- 
do essere dei pellegrini, in un certo senso, almeno i più 
motivati tra loro, poiché, forse in contrasto col loro 
ambiente originario, eleggono a centro preferenziale 
un luogo periferico rispetto alla loro società. Come i 
pellegrini, anche i turisti visitano posti lontani e posso- 
no vivere esperienze trascendenti in quella particolare 
situazione di liminalità che li rende svincolati da ogni 
preciso legame sociale. Pertanto il loro viaggio in luo- 
ghi lontani può essere assimilato a una sorta di mistici- 
smo esteriore. I mistici, dal canto loro, compiono inve- 
ce un viaggio sacro intimo, un pellegrinaggio interiore. 
Ciò che accomuna queste tre categorie di viaggiatori è, 
comunque, la temporanea liberazione dai legami di 
qualsiasi struttura sociale. 

Communitas. E il sentimento che di norma provano 
i pellegrini durante la loro vita di gruppo: è una forma 
di solidarietà umana che li spinge a parlare del proprio 
gruppo come dell’unica possibile forma di società sen- 
za classi. In ogni caso, tale communitas si determina 
sulla base della condivisione di valori, credenze e rego- 
le appartenenti a una religione storica ben precisa (so- 
no proprio certe norme e consuetudini a sviluppare 
nell'animo del pellegrino quel particolare senso di as- 
sorbimento totale nella situazione che sta vivendo). Il 
pellegrinaggio, pertanto, nella sua forma più sentita è 
qualcosa che sancisce un divario tra le diverse religioni 
e incoraggia l'atteggiamento esclusivista che fa dire «la 
nostra (religione) è l’unica». 

Così si spiega forse come mai i pellegrini sono di so- 
lito conservatori in campo sociale mentre i loro critici 
sono di solito di matrice liberale. Assai spesso, infine, 
il pellegrinaggio risulta essere una forma di religiosità 
popolare nell’ambito della quale le persone parteci- 
panti tendono a custodire gelosamente i loro costumi e 
le loro norme tradizionali. Si verifica pertanto il para- 
dosso per il quale spesso le chiamate a raccolta per ot- 
tenere l’indipendenza nazionale si sono compiute sotto 
l'insegna di un determinato centro di pellegrinaggio (è 
il caso di Nostra Signora di Guadalupe in Messico e 
della Madonna Nera di Czestochowa in Polonia). 

Il pellegrinaggio è stato un fenomeno che ha sempre 
prodotto preoccupazioni nella gerarchia ufficiale, trat- 
tandosi di una forma di religiosità sviluppatasi sponta- 
neamente fuori dai centri organizzati oppure in luoghi 
consacrati, spesso senza rispettare, di conseguenza, le 
più strette norme imposte dalla struttura religiosa. Si 
spiega così la caratteristica democraticità di fondo del- 
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la concezione e il motivo per cui il pellegrinaggio può 
essere ritenuto, col suo spirito di communitas, poten- 
zialmente sovversivo. 

Magnetismo spirituale dei centri di pellegrinag- 
gio. Diversi fattori concorrono a formare il particolare 
magnetismo emanante dai centri di pellegrinaggio: 
può trattarsi di un'immagine di età antichissima oppu- 
re di origine divina. Tali immagini possono poi essere 
diversissime: si va dal dipinto della Vergine di Czesto- 
chowa, all'immagine abbigliata come una bambola di 
Tlaxcala (Messico), fino alla colossale statua del Bud- 
dha in Sri Lanka. Tutte queste immagini esercitano co- 
munque un richiamo di tipo religioso che ha il potere 
di risvegliare gli spiriti e le coscienze. Talvolta è la stes- 
sa ambivalenza caratteristica delle immagini, legata al 
dilemma se esse siano divine in se stesse oppure no, a 
intensificarne il fascino. Anche la fama di guarigioni 
miracolose può costituire un richiamo molto intenso. 
Sembra che tali miracoli possano verificarsi quando si 
sviluppano insieme un forte senso del soprannaturale e 
un profondo senso di solidarietà e cameratismo con 
coloro che condividono la stessa esperienza. Benché 
gli studi neurologici condotti su questi effetti dell’e- 
sperienza religiosa siano agli inizi, il fattore del recupe- 
ro della salute risulta avere un notevole peso nell’espe- 
rienza comune. Le storie di guarigioni miracolose tra- 
mandate e ripetute possono pertanto costituire mate- 
riale degno di ulteriori studi. 

Molti centri di pellegrinaggio sono sedi di appari- 
zioni di esseri soprannaturali: il magnetismo esercitato 
dal luogo è in tal caso forte e del tutto indipendente 
dal possesso o meno da parte del luogo in questione di 
qualche attrattiva o rinomanza. Ai pellegrini importa 
toccare con mano le cose che hanno avuto parte nell’e- 
pisodio dell'apparizione, perché attraverso la concreta 
esperienza del tatto si sentono anch'essi parte di quel- 
l'evento originario. 

Anche il luogo di nascita, oppure quello dell’attivi- 
tà, o la tomba di un santo possono essere ugualmente 
pieni di richiami per i pellegrini. In questo caso anche 
la conformazione naturale del sito o certe sue caratteri- 
stiche (fiumi, caverne, montagne, isole o certe bizzar- 
rie della natura) hanno un peso nell’esercitare un in- 
flusso magnetico sui devoti (è il caso, per esempio, del- 
la grotta di Amarnath, in India, all’interno della quale 
una eccezionale formazione di ghiaccio è ritenuta 
un’incarnazione di Siva). La natura, ai confini del 
mondano, può rappresentare il punto di ingresso nel 
dominio dello spirituale. 

In ogni caso la numinosità di un luogo di pellegri- 
naggio è palpabile. A partire dalla sua istituzione, esso 
assume un carattere di durevolezza che si dipana nel 
corso della storia gradualmente. 
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Classificazione storica dei pellegrinaggi. I pellegri- 
naggi sono sorti in differenti epoche storiche, con ca- 
ratteristiche diverse. Secondo una tipologia che è basa- 
ta essenzialmente sulla storia occidentale, ma che risul- 
ta estensibile anche ad altri ambiti culturali, è possibile 
classificare i pellegrinaggi come arcaici, prototipici, 
dell’apogeo, moderni. 

Pellegrinaggio arcaico. Alcune tradizioni di pelle- 
grinaggio risalgono a tempi antichissimi e sulla loro 
istituzione non si sa quasi nulla. Alcune di queste tra- 
dizioni arcaiche, come quella degli Indios messicani 
Huichol, mantengono in vita un complesso codice di 
simboli. Altre tradizioni sono state invece soffocate 
dalle sovrapposizioni di religioni più tarde, benché in 
molti casi siano ancora ravvisabili le consuetudini più 
antiche. Anche la stessa communitas che caratterizzava 
certi luoghi di devozione antichi può essere un incenti- 
vo per una nuova istituzione. Casi di un siffatto sincre- 
tismo sono riscontrabili nel caso della Mecca e di Ge- 
rusalemme in Medio Oriente, di Izamal e Chalma in 
Messico, di Canterbury in Inghilterra. A proposito di 
quest’ultima località, è nota la sanzione di essa come 
luogo eletto per via del messaggio inviato da papa 
Gregorio Magno ad Agostino di Canterbury riguar- 
dante l’invito a «battezzare» i costumi degli Anglo- 
Sassoni, portandoli all’interno della nuova religione. 

Pellegrinaggio prototipico. I pellegrinaggi inaugu- 
rati dai fondatori di qualche religione o dai loro primi 
discepoli o da importanti divulgatori del messaggio re- 
ligioso sono definibili come «prototipici». Come in 
tutte le nuove fondazioni, queste tradizionali mete di 
pellegrinaggio sono contrassegnate da episodi di appa- 
rizioni e da miracoli che attirano sciami di pellegrini 
che compiono i dovuti atti di devozione, pregano, toc- 
cano gli oggetti del sito, lasciano incisioni sugli alberi e 
così via. Man mano che cresce l'impulso della comzmzu- 
nttas, si sviluppa anche un movimento di contrasto che 
sovente accresce la popolarità del centro in questione. 
Ben presto si sviluppa anche una tradizione narrativa 
particolare, accompagnata da testi sacri relativi al fon- 
datore. Viene eretto un monumento e si organizza una 
struttura ecclesiastica. Pellegrinaggi prototipici del 
Cristianesimo sono Roma e Gerusalemme, per l’Ebrai- 
smo Gerusalemme, per l’Islamismo la Mecca, per l’In- 
duismo Benares e il monte Kailas, per il Buddhismo 
Bodh Gaya e Sarnath (India) e infine Ise per lo Scintoi- 
smo. Sovente in questi luoghi i pellegrini riproducono 
gli eventi relativi ai tempi della fondazione dei centri 
medesimi. 

I pellegrinaggi dell’epoca di massima fioritura. 
All’apogeo di una tradizione di pellegrinaggio viene 
costruito un monumento commemorativo elaborato, 
carico di simboli, mentre tutt'intorno sorgono monu- 


menti minori, un mercato e degli ostelli e fanno la loro 
comparsa i pellegrini «di professione». Nel Medioevo, 
quando l’aumentare della potenza islamica impediva i 
pellegrinaggi in Terra Santa, come compensazione a 
questo impedimento si crearono altri centri di devo- 
zione in Europa. Una santa reliquia era spesso il fulcro 
della devozione (come il velo della Madonna a Char- 
tres, in Francia). I pellegrinaggi del Nuovo Mondo si 
riallacciano ai loro antecedenti medievali, anche se in 
questo caso c’è scarsità di reliquie, compensata peral- 
tro dalla prevalenza delle immagini sacre in queste re- 
gioni. 

Frattanto, presso molti centri europei, il pellegri- 
naggio aveva iniziato il suo declino e gli edifici comme- 
morativi erano così stipati di oggetti simbolici che il 
loro significato originario era stato dimenticato. Fu co- 
sì che nell’età della Riforma e del Puritanesimo molti 
di questi centri divennero bersaglio degli iconoclasti e 
furono soppressi (è il caso di Walsingham, in Inghil- 
terra). 

Erasmo da Rotterdam, William Langland, Wycliff, 
Hugh Latimer e Calvino si opposero con lo zelo dei ri- 
formatori all’eccessivo rilievo conferito alle immagini 
in quelle forme di devozione. Oggi, invece, una qual- 
che opposizione a certe forme di devozione sorte in al- 
cuni centri (come a Joazeiro, nello Stato brasiliano di 
Bahia, e a Necedah, nel Wisconsin) proviene dal Vati- 
cano, che è assai prudente nel ratificare attraverso i ca- 
nali ufficiali l'effettiva miracolosità di certe apparizio- 
ni. Anche in Israele i rabbini vegliano sulle presunte ir- 
regolarità di diversi pellegrinaggi popolari alle tombe 
dei «santi» (tsaddigim). 

Il pellegrinaggio moderno. Ovunque nel mondo, 
gli ultimi due secoli hanno visto un nuovo tipo di pel- 
legrinaggio, con adepti entusiasti ed alto grado di de- 
vozione. Si tratta di un pellegrinaggio sempre più «tec- 
nologico», che si effettua in aereo o in automobile ed 
anche i centri di pellegrinaggio si sono adeguati ai tem- 
pi producendo, ad esempio, una loro stampa specializ- 
zata e diffondendo opuscoli. Le aree di raccolta del 
pellegrinaggio moderno sono le grandi città industria- 
li. In ogni caso, il messaggio di richiamo proveniente 
dai luoghi di devozione è ancora tradizionale, pur es- 
sendo adeguato ai valori odierni. Molti pellegrinaggi 
cattolici hanno come impulso la fama dell'apparizione 
della Vergine ad umili personaggi, con un messaggio 
che invita alla penitenza, oppure il conferimento alla 
località di una speciale prerogativa risanatrice (si pensi 
a Lourdes). 

Altri centri sono sorti dalle ceneri di luoghi di pelle- 
grinaggio ormai decaduti. Di solito un devoto riceve 
un messaggio che comunica nuovi miracoli e s'’inaugu- 
ra così una nuova meta di pellegrinaggio (Aylesford, in 


Inghilterra). Tutti i tipi di pellegrinaggio, tanto i centri 
di santità come i luoghi di apparizione, sono diffusi an- 
che in altre parti del mondo, dal Giappone ad Israele 
(dove si effettua un pellegrinaggio alla tomba del santo 
rabbino Uri di Beersheva). 

Conclusioni. Il pellegrinaggio è un processo e un fe- 
nomeno spontaneo in continua evoluzione, senza pre- 
cise strutture di base, fuori dai confini della religiosità 
ortodossa. È essenzialmente un tentativo di esperienza 
diversa piuttosto che un passaggio ad una condizione 
più elevata. La sua resistenza, la sua elasticità, la sua 
capacità di rinnovamento nel tempo e la stessa diffu- 
sione mondiale del fenomeno, testimoniano quanto sia 


profonda per certi uomini questa esperienza, superiore 
spesso al potere delle parole. [Vedi RELIQUIA]. 
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PERCUSSIONI E RUMORE. Molti sistemi di cre- 
denze e molte pratiche religiose di ogni parte del mon- 
do comportano l’uso generale e specifico di suoni da 
percussione e di rumori, con funzioni varie. In questo 
articolo abbiamo scelto alcuni esempi di funzioni svol- 
te da tali elementi in particolari tradizioni rituali sacre 
e profane. Accenneremo inoltre all'esperienza del ru- 
more e del suono da percussione come parte integran- 
te dell’espressione rituale in vari contesti, e faremo 
qualche riflessione sui possibili effetti psicologici di ta- 
le genere di suono. 

Per suono da percussione intendiamo quello il cui 
tono e la cui durata sono in genere definibili in termini 
precisi, e che viene prodotto da strumenti convenzio- 
nali creati dall'uomo e appartenenti alle famiglie dei 
membranofoni e degli idiofoni. Rumore si riferisce in- 
vece a suoni non specificabili quanto a tono e durata 
precisi, e praticamente prodotti da qualunque fonte, 
dai petardi alle grida umane, ai suoni che imitano 
quelli della natura. La differenza principale fra il suo- 
no da percussione e il rumore sta ovviamente nel fatto 
che il tono della percussione appartiene per se stesso a 
un sistema musicale, mentre il rumore è generalmente 
prodotto o emesso al di fuori di un sistema musicale 
sonoro (ossia al di fuori di una sequenza periodica di 
vibrazioni e di una ben definita e organizzata teoria 
musicale). Distinzione che non implica in alcun modo 
un giudizio di valore estetico, dato che rumore e suono 
da percussione possono avere una pari, benché affatto 
diversa, capacità espressiva. 

Percussioni. L’uso delle percussioni per sottolinea- 
re determinati momenti di solennità e intensità del ri- 
tuale è pratica largamente diffusa nel mondo. Prodotti 
dal gong, dalle campane, dai tamburi o da altri idiofo- 
ni o membranofoni, suoni percussivi di ogni genere 
hanno probabilmente fatto parte integrante, fin dalla 
sua origine, del rituale religioso organizzato. Il valore 
specifico attribuito dall'uomo a tali suoni nei contesti 
rituali è riflesso nell’importanza che le religioni rico- 
noscono a tutti gli strumenti musicali e particolarmen- 
te a quelli a percussione. Ad esempio, in molte religio- 
ni tradizionali dell’Africa occidentale e in quelle corri- 
spondenti afro-brasiliane e afro-cubane, il tamburo ha 
una funzione così importante nella vita rituale di que- 
ste comunità da venir sacralizzato mediante cerimonie 
quasi battesimali. Questi «battesimi» comprendono 
spesso sacrifici animali e offerte di cibo consacrato per 
conferire forza spirituale agli strumenti, mettendoli 
così in grado di adempiere le loro funzioni essenziali, 
quelle cioè di invocare e chiamare gli dei e determinare 
quindi il possesso spirituale degli iniziati. É tuttavia 
chiaro che ogni particolare associazione rituale dei 
tamburi è caratteristica di specifiche culture. 
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L’ipotesi, largamente diffusa fra gli etnologi, secon- 
do cui a far scattare la trazce o la possessione sarebbe 
un potere intrinseco degli strumenti a percussione, e 
particolarmente dei tamburi, è piuttosto dubbia. I 
neurofisiologi hanno tentato, mediante esperimenti di 
laboratorio, di stabilire gli effetti organici e neurologi- 
ci di certi tipi di onde sonore, prescindendo dai fattori 
culturali. Si è notato che il rullo del tamburo, in parti- 
colare, è una fonte sonora capace di colpire l'orecchio 
interno. Tuttavia, gli etnomusicologi tendono a respin- 
gere le varie teorie neurofisiologiche sull’effetto dei 
tamburi, perché le condizioni di laboratorio non pos- 
sono corrispondere al contesto della reale esecuzione; 
inoltre perché l’identificazione di certe frequenze, che 
causerebbero alterazioni all’onda telepatica, è indiffe- 
rentemente applicabile alla musica che induce e a quel- 
la che non induce trance; infine perché il livello di 
astrazione di teorie del genere ignora il condiziona- 
mento psicologico insito nel sistema culturale delle 
credenze e pratiche religiose. Gilbert Rouget (1985), 
fra gli altri, ha dimostrato che la questione delle rela- 
zioni fra la possessione spiritica e la musica e gli stru- 
menti musicali non può essere posta in termini univer- 
sali, poiché la natura di tali relazioni è in genere dettata 
dai dogmi religiosi individuali. 

Nei rituali delle culture indigene americane, il tam- 
buro occupa un posto centrale. Per gli Araucani del 
Cile e' dell'Argentina sudoccidentale, il tamburo :sacro 
chiamato kultr4n è un chiaro esempio del significato 
simbolico rituale attribuito a uno strumento. Il tambu- 
ro accompagna le esibizioni vocali del rz4chi (medico 
donna o sciamano) nei riti di fertilità, nei riti iniziatici, 
funebri, di grande o piccola terapia e di diagnosi. Il 
kultràn, tamburo di legno a una sola testa e suonato 
con la mazza, è decorato con disegni simboleggianti la 
cosmogonia degli Araucani. Come riferisce Maria 
Ester Grebe (1973), questi disegni rappresentano il 
dualismo strutturale della cultura di quel popolo: vi 
sono dipinti, infatti, il mondo soprannaturale e le varie 
divisioni della Terra, come pure i connotati spaziali del 
bene (Est, Sud) e del male (Ovest, Nord). La forma a 
«vaso» del tamburo e il legno di alloro di cui è costitui- 
to implicano altre associazioni mitiche. Prima che la 
testa venga fissata al corpo dello strumento, si deposi- 
tano all’interno vari oggetti rituali (monete, semi di 
piante officinali, peli di animale, grano e cereali): i 
prodotti naturali della Madre Terra stanno a significa- 
re la fertilità del suo grembo. Inoltre, l’alloro è l'albero 
cosmico degli Araucani che, come il ku/trdn ricavato 
dal suo legno, ha il potere di «proiettare il possessore 
verso il cielo» (Grebe). Qualcosa di molto simile av- 
viene per gli sciamani siberiani e dell'Asia interna che, 


nella loro trance magica, credono di viaggiare nell’aria 
seduti sui loro tamburi. 

Oltre alle sue varie funzioni di comunicazione col 
soprannaturale, particolari poteri terapeutici vengono 
attributi al kwu/trén, mediante la sua associazione al 
canto dello sciamano e mediante la sua efficace lotta 
contro lo spirito del male (wekufi). Senza di ciò, sareb- 
be impossibile la funzione diagnostica, profilattica e 
curativa dello sciamano. Tali funzioni assegnate agli 
strumenti musicali sono comuni nelle culture indiane 
sudamericane. Secondo Alfred Métraux (1963), il po- 
tere medicinale degli strumenti musicali sciamanici sta 
nella loro capacità di descrivere col loro suono le voci 
degli spiriti. Inoltre, la maggior parte delle mitologie 
indigene concorda nell’attribuire a questi strumenti 
un’origine antica quanto il mondo stesso. Le alte cul- 
ture precolombiane dell'America centrale e meridio- 
nale attribuiscono un ruolo particolarmente importan- 
te agli strumenti a percussione nei rituali sacri. Esem- 
plari archeologici di teponazile, stretti tamburi aztechi, 
e di buebuetl, tamburi cilindrici verticali, rivelano, at- 
traverso la straordinaria minuziosità degli intagli, le 
funzioni rituali cui erano chiamati. I numerosi codici 
messicani forniscono anche informazioni iconografi- 
che sull’importanza di questi strumenti in specifiche 
scene rituali. Allo stesso modo, i famosi dipinti murali 
del tempio di Bonampak (circa vini secolo d.C.), nello 
stato di Chiapas, provano l’importanza dei tamburi e 
dei grandi sonagli nelle processioni rituali maya. Fra 
gli Inca, un piccolo tamburo a doppia testa, detto t:- 
nya, conferiva un potere magico di valore rituale, an- 
cora vivo nella memoria delle comunità indiane attuali. 
Nel Perù contemporaneo (ad Ayacucho e Huancaveli- 
ca), nelle cerimonie di carnevale e in certi rituali speci- 
fici della marchiatura del bestiame, si suona il tinya 
con una mazza zoomorfa. L'esatta natura del potere 
magico di tale tamburo non è verbalizzata dai percus- 
sionisti indios, ma viene prontamente riconosciuta. 
Nell'attuale Cajamarca, sempre in Perù, prima che si 
fissi saldamente la testa del tamburo, un’antica usanza 
vuole che si inseriscano nel corpo dello strumento 
spicchi d’aglio e pepe rosso per rafforzare il potere 
magico del suono. Nel Perù antico, la sacralità di nu- 
merosi strumenti a percussione è confermata da alcune 
Cronache spagnole del xvi secolo, che descrivono le 
vesti lunghe e lussuose indossate dai suonatori di tam- 
buro nelle occasioni solenni. Oggigiorno, a Puno, in 
occasione di speciali avvenimenti festivi, i suonatori 
indossano un abbigliamento che si richiama al condor 
mitico. 

Le percussioni hanno un ruolo importante anche nei 
rituali sacri e laici di molte altre culture. In India, per 
esempio, il tamburo popolare dbolak (di legno, a dop- 


pia testa e a forma di barile) accompagna il canto nelle 
cerimonie della nascita e del matrimonio. Il suo suono 
trasmette le notizie nei villaggi, preannuncia la buona 
sorte e si unisce a quello dei cembali nell’esecuzione 
dei canti devozionali. Nell’India meridionale, l’istru- 
zione religiosa popolare comprende la rappresentazio- 
ne della storia religiosa, nota come Harikatha. Il reci- 
tante sviluppa una specie di monodramma con l’ausi- 
lio di un musico e l’accompagnamento musicale di al- 
meno un mrdanga, altro tamburo a doppia testa e a 
forma di barile. Nell’India settentrionale, il canto de- 
vozionale noto come kirtana (usato nel canto in nome 
e in onore di Krsna) venne reso popolare dal mistico 
visnuita Caitanya (1486-1533), considerato l’inventore 
di strumenti come il mrdanga e i cembali. Nel suo de- 
siderio di rendere il kirtana accessibile a tutti, si dice 
abbia introdotto in questa musica il khola (tamburo 
fatto di argilla) e il karatzla (cembalo di ottone), non 
solo perché questi strumenti erano a portata della po- 
vera gente, ma anche perché bene appropriati all’e- 
spressione di questo tipo di culto revivalistico e al mi- 
sticismo devozionale insito nel kîrtana. 

Molte tradizioni religiose hanno ovvie implicazioni 
per quanto riguarda gli attributi ascritti agli strumenti 
a percussione. I dogmi di tali religioni attribuiscono 
spesso agli strumenti musicali particolari significati 
simbolici, al punto che vengono ritenuti non meri ma- 
nufatti, ma uno speciale riflesso, per associazione, dei 
caratteri degli spiriti o delle divinità. Nel Candomblé 
afro-brasiliano, ad esempio, il ciclo rituale funebre, 
noto come Axéxé nel culto nagò, o come Azeri nel cul- 
to gege (ambedue derivati dagli Yoruba-Fon dell’Afri- 
ca occidentale), viene adempiuto poco dopo la sepol- 
tura di un iniziato e richiede una zucca a fiasca (suona- 
ta con bastoncini) presso i Nagò, e un orcio di terraglia 
(suonato percuotendo l’apertura con una ventola di 
paglia) presso i Gege. La cerimonia Axéxé assicura 
l'accoglienza dell’iniziato defunto nel gruppo di culto 
dei primi antenati della creazione. La sua funzione 
pratica è quella di cacciare lo spirito di Iku (la Morte). 
Tutti i manufatti utilizzati nella cerimonia vengono in- 
fine infranti e diventano parti del carrego («fardello 
della morte»). Poiché le zucche e gli orci servono ad 
evocare lo spirito dei morti, vengono fatti a pezzi dopo 
il rito e infine sono abbandonati in un luogo particola- 
re rivelato per divinazione. Il carrego simboleggia la 
rottura finale dei legami fra il defunto e il centro del 
culto; siccome nel corso del rito i tamburi si personifi- 
cano, vanno poi distrutti allo scopo di perfezionare ta- 
le separazione. 

L’esatta comprensione dell’esperienza del suono da 
percussione e dei suoi effetti sui membri di un certo 
gruppo culturale è possibile solo attraverso la cono- 
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scenza delle specifiche credenze collegate al suono e 
agli oggetti che lo producono. È esemplare al riguardo 
la famiglia dei tamburi daté (a doppia testa, suonati 
orizzontalmente) nella religione afro-cubana dei Lucu- 
mi, appartenenti alla stirpe yoruba. In quel paese, i 
tamburi bat4 vengono soprattutto adibiti al culto di 
Sango, dio del tuono e del fuoco. Sia in Africa che a 
Cuba, questa famiglia di tamburi comprende tre stru- 
menti di diversa grandezza, e, benché in Africa possa- 
no avere funzioni separate, a Cuba debbono suonare 
in trio, dal momento che essi (chiamati, dal maggiore 
al minore, #y4, itbtele e ok6nkolo) vengono considerati 
collettivamente gli organi dell’espressione sonora del 
dio Ana. Secondo la tradizione ortodossa, i tre tamburi 
vanno ricavati da un unico tronco di un certo albero 
sacro: ciò sottolinea l’unità del trio mediante il quale la 
divinità parla e si manifesta. Il trio possiede (l’)af6uo- 
bò, un segreto particolare noto soltanto ai sacerdoti di 
Ana. Il sacro, magico potere dei tamburi deriva da 
questo segreto, materialmente simboleggiato da alcuni 
semi sacri, da conchiglie e da altre sostanze poste in un 
sacchetto di pelle animale che viene inserito nel corpo 
del tamburo #yd. Inoltre, durante la costruzione dello 
strumento, vengono inserite nella sua cavità certe 
piante sacre (chiamate a Cuba éggéie), che col tempo 
andranno in polvere: questa polvere conferisce allo 
strumento il suo definitivo potere spirituale. È il dilog- 
g&n (oracolo rivelato dalla divinazione) a stabilire gli 
specifici oggetti da utilizzare. In teoria, va fatta annual- 
mente un’offerta di cibo sacrificale e di sangue animale 
per assicurare la continuità del potere e dell’efficacia 
del tamburo. La natura soprannaturale del batd è evi- 
denziata dalla credenza di certi suonatori di tamburo 
che il loro strumento in talune occasioni suoni da sé 
misteriosi rulli o ritmi. Quando ciò accade, il suonato- 
re consulta immancabilmente un indovino (babalawo), 
che a sua volta consulta l'oracolo. 

Nonostante la grande cura posta nella costruzione e 
nella consacrazione dei tamburi, capita talvolta che il 
tamburo non renda il suono pieno e chiaro previsto, 
oppure che la sua sonorità si alteri col tempo. In questi 
casi si dà una spiegazione liturgica e il tamburo viene 
ritirato dal trio (ma mai distrutto). Su che cosa si basi 
tale giudizio estetico, è solo possibile fare delle ipotesi; 
comunque sia, con ogni probabilità i suonatori ap- 
prendono dai maestri e dalla propria esperienza prati- 
ca quale debba essere l’ideale suono specifico di un 
tamburo chiamato ad adempiere funzioni musicali tra- 
scendentali e liturgiche. Il suono, in questo caso, viene 
equiparato a una vera e propria manifestazione del so- 
prannaturale. 

Molti idiofoni sembrano diretti attributi delle nu- 
merose divinità del pantheon africano occidentale. 
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Presso gli Yoruba, ad esempio, la doppia campana 4d4- 
jà è la personificazione di alcuni attributi di Ogun, dio 
del ferro e della guerra. I sacerdoti di Ogun, prima dei 
loro sermoni alla comunità, agitano sempre l’adjd, co- 
me se lo strumento rappresentasse la voce del dio. A 
Bahia, in Brasile, l’adjd, 0 xeré, agitato dall’officiante 
del culto o da un suo assistente sopra la testa degli ini- 
ziati, fa da esplicita invocazione a tutti gli dei (orixds), 
così che i devoti possano rispondere (mediante la pos- 
sessione dello spirito) alla «voce» del loro dio, udita 
attraverso il tamburo. Sempre a Bahia, l’auspicio di 
campane e sonagli al fine della possessione dello spiri- 
to è chiaramente indicato dal fatto che parecchi degli 
ogan (protettori civili) del centro cultuale dispongono 
di tali strumenti in quella parte del rituale in cui ha 
luogo l’invocazione agli dei. 

Rumore. Al paragone, poco si sa e poco è testimo- 
niato circa l’uso e la funzione del rumore nei rituali re- 
ligiosi. In generale, i rumori di vario genere servono a 
richiamare l’attenzione della comunità su momenti 
particolari di un rituale. Il loro effetto psicologico si 
basa probabilmente sia sull’attesa che sull’associazio- 
ne. In molte culture, i passaggi solenni del rituale ven- 
gono sottolineati da scoppi di petardi, come negli Stati 
messicani di Puebla e Veracruz, dove si esegue la pre- 
colombiana danza de los voladores. Nel momento in 
cui tutti i sei od otto «volatori» raggiungono la cima 
del palo sacro (o «albero della vita») e incominciano a 
volar giù (portando metaforicamente i messaggi degli 
dei sulla terra e scendendo, come uccelli simbolici, a 
fertilizzarla), scoppiano in cielo fragorosi petardi. 
Analogamente, a Bahia, nella cerimonia pubblica chia- 
mata Xiré, il momento più solenne, con gli iniziati in 
stato di possessione, quando tutti gli dei fanno il loro 
ingresso nella sala principale delle danze del centro 
cultuale, è annunciato all’intera comunità dallo scop- 
pio di petardi: momento di pienezza religiosa che in- 
duce un senso di esultanza, di impressionante grandio- 
sità e di timor sacro. 

Forse uno dei più antichi generatori di rumore asso- 
ciato ai riti religiosi è il serzantron o simandron (noto 
anche come X/epalo nelle lingue slave), che produce 
una specie di fragore sacro e consiste in un’asse di le- 
gno o in un piatto metallico sospesi e percossi con un 
bastone o un maglio. Era largamente in uso in Occi- 
dente fino all’avvento della campana nelle chiese occi- 
dentali (circa vit secolo), il simzandron era largamente 
in uso per chiamare la gente alla preghiera, ed ha tut- 
tora questa funzione in alcune chiese ortodosse e cri- 
stiane orientali, particolarmente in monasteri, come 
quello di San Giovanni nell’isola greca di Patmos e 


quello di San Gregorio sul Monte Athos. Quale potes- 
se essere il suo effetto psicologico si può solo suppor- 
re. Indubbiamente il suo fragore era ed è tuttora consi- 
derato adatto non solo a richiamare immediatamente 
l’attenzione, ma anche a comunicare quel senso di ur- 
genza e di obbligo, di mistero e di temibile solennità 
che è insito nell’atto di pregare. 

Anche le urla hanno una parte notevole in vari siste- 
mi religiosi di ogni parte del mondo. Nei riti di posses- 
sione africani e afro-americani, gli dei hanno un grido 
particolare, chiamato :/4 in Brasile e nel territorio yo- 
ruba, grido che identifica la personalità del dio e il mo- 
mento preciso della possessione dello spirito. Certa- 
mente questi gridi o urli vanno classificati come «ru- 
mori» (diversamente dal canto nel senso usuale). Nei 
culti giamaicani afro-cristiani, come il culto Pukkumi- 
na, o nelle religioni afro-cubane non cristiane, urla di 
tipo particolare accompagnano spesso la trance o la 
possessione. I gemiti e le emissioni vocali simili a suoni 
di tromba che ricorrono durante la Pukkumina a 
esprimere la «sofferenza dello spirito» consistono so- 
prattutto in una inspirazione ed espirazione ritmica e 
rumorosa che provoca iperventilazione e induce lo sta- 
to di possessione. Analogamente, il Ronconeo afro-cu- 
bano, eseguito nei riti sacri, consiste nella stessa inspi- 
razione ed espirazione di aria che accompagna il movi- 
mento delle braccia in su e in giù da parte dei fedeli. 
Nel respiro ritmico si avvertono chiaramente due gradi 
alterni di tonalità, alta per l’inspirazione, bassa per l’e- 
spirazione, che, secondo Fernando Ortiz (1952), suo- 
mano come un rauco rullo di tamburo bitonale. Si trat- 
ta di rumori provocati dal meccanismo della respira- 
zione, senza l'intervento delle corde vocali. 

Nei rituali religiosi anche la fiducia nel battimano è 
relativamente diffusa. Oltre alla frequente funzione di 
rafforzare o accrescere i ritmi che accompagna, il batti- 
mano costituisce in molte culture un linguaggio alta- 
mente simbolico, attraverso cui si esprimono le emo- 
zioni collettive. Alcuni popoli dell’Africa centrale, ad 
esempio, concepiscono il battere ritmico delle mani 
come espressione di religiosità esaltante: si ritiene, 
cioè, che i suoni emessi dal corpo umano raggiungano 
gli dei direttamente, come intima emanazione dello 
spirito. Nell’Africa occidentale e nelle aree culturali 
del Brasile e di Cuba in cui si pratica la divinazione Ifa, 
la lettura dei segni positivi da parte del babalawo (in- 
dovino) viene accompagnata da battimani, indice di 
approvazione e di gioia. La funzione del suono in que- 
sti contesti rituali appare sostanzialmente quella di un 
segno di transizione. 


[Vedi TAMBURI SACRI]. 
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GERARD BÉHAGUE 


POTERI MAGICO-RELIGIOSI. Col termine po- 
tere si vuol designare qui l’energia o la capacità che 
consentono di produrre un effetto desiderato. L’essen- 
za del magico sta nel fatto che vengono usate tecniche 
misteriose per l’osservatore e ovvie per l'operatore. La 
differenza dei poteri religiosi è che sono ugualmente 
misteriosi e per l'operatore e per l'osservatore. Chi li 
esercita può operare come medium per conto di qual- 
che divinità elevata, che si presume domini questi po- 
teri e conosca il determinarsi degli effetti. 

La credenza nei poteri magici appartiene a molte 
culture. Una delle più elaborate espressioni dei vari ti- 
pi di poteri magico-religiosi si trova nel buddhista 
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Abhidharma Pitaka, commentario filosofico dell’inse- 
gnamento del Buddha, in più volumi. Nella sezione 
delle «scienze interiori» (adbyatmavidyà), tali poteri 
vengono classificati secondo uno schema base di sei 
«conoscenze superiori» (4205:/#4) come segue: 1) pote- 
re magico, o rddbi, che deriva dalla concentrazione 
della volontà (e che rende possibile la telecinesi, la tra- 
smissione del pensiero e la facoltà di vedere ciò che 
non è a portata dell’occhio); 2) capacità di udire ciò 
che non è a portata di udito; 3) telepatia; 4) memoria 
delle vite anteriori; 5) conoscenza delle vite future; 6) 
liberazione, o cessazione delle impurità mentali. I pri- 
mi cinque poteri sono conseguibili tanto dalla gente 
comune quanto dai santi, il sesto solo dai santi. Tutti e 
sei sono scienze (prajfia) derivanti dalla liberazione 
estatica raggiungibile nei quattro regni contemplativi 
dei cieli della forma. 

In questo schema dell’Abhidharma si trovano anche 
creazioni magiche, o nirmz4na, che appartengono al re- 
gno del desiderio (regno dei corpi consistenti di mate- 
ria, odorato, gusto e struttura), oppure ai cieli della 
forma (i cieli dove i corpi consistono solo di materia e 
di struttura). Queste due categorie si suddividono poi 
a seconda che le creazioni procedano da un mago che 
trasforma unicamente se stesso, ovvero che crei un al- 
tro essere ex rovo. Solo un Buddha è in grado di ema- 
nare creazioni illimitate. I poteri magici sono general- 
mente innati negli esseri non umani; gli uomini invece 
possono dotarsene attraverso la meditazione, gli incan- 
tesimi, i mantra, le stregonerie e gli atti karmici. 

Queste tipologie di conoscenze superiori e di poteri 
si riconnettono alle categorie buddhiste degli esseri, 
che sono di sei tipi: dei, titani, uomini, animali, spiriti 
famelici ed esseri infernali. Vi sono inoltre gli esseri 
generosi, i santi, i bodbisattva e i Buddha. Alcune delle 
conoscenze superiori sono prerogativa naturale degli 
dei. Anche gli esseri infernali sono telepatici per natu- 
ra e in grado di ricordare le vite precedenti. Gli uomi- 
ni, accedendo agli stadi contemplativi del regno degli 
dei, raggiungono la conoscenza superiore, ciò che è 
possibile mediante una trance metodica, uso di dro- 
ghe, incantesimi o attraverso un’evoluzione energica- 
mente impressa e dovuta a un atto compiuto in una 
precedente reincarnazione. 

Una classificazione dei poteri magici induisti si tro- 
va negli Yoga Sétra di Patafijali, dotto indiano del 1 se- 
colo a.C. Vi si tratta di quei poteri che è possibile otte- 
nere prelevando energie sottili dal loro abituale impie- 
go nel corpo fisico grezzo dello yogin. Chaudhuri, stu- 
dioso moderno dello yoga, ha suddiviso tali poteri co- 
me segue: 1) percezioni extrasensoriali e poteri menta- 
li; 2) poteri fisici; 3) poteri della sapienza e poteri tra- 
scendentali; 4) poteri estatici. Nella prima categoria 
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sono incluse le prime cinque conoscenze superiori del- 
la classificazione buddhista, aggiungendo in più: sensi 
intensificati, conoscenza del cosmo, conoscenza dell’a- 
spetto interno del corpo, conoscenza di tutte le parole 
e comprensione delle voci degli animali. Nella seconda 
categoria, dei poteri fisici, sono compresi gli otto gran- 
di poteri del corpo, ossia: 1) di ritirarsi nel microco- 
smo; 2) espandersi nel macrocosmo; 3) levitare; 4) au- 
mentare di peso; 5) viaggiare attraverso il cosmo; 6) 
manifestare immediato appagamento del desiderio; 7) 
creare oggetti, menti, anime e società e trasformare se 
stessi e gli altri; 8) controllare fisiologia ed emozioni 
proprie e pensieri ed azioni altrui. Sono poteri del cor- 
po, inoltre, quelli di trasmettere energia psichica, di ri- 
sanare, cibarsi d’aria, ispirare felicità, interiore, risve- 
gliare i morti, creare illusioni di massa, splendere ra- 
diosamente, ecc. Nella categoria dei poteri della sa- 
pienza e della trascendenza è compresa la conoscenza 
della realtà, dell’assoluto, dei regni sottili e causali, 
dell’essenza della forma, dell’unicità, della legge, della 
felicità, ecc. Infine, la categoria dei poteri estatici con- 
siste nelle estasi provocate dall’unione col divino, con- 
siderato come energia creativa che sta alla radice di 
ogni vita nella sua gioiosa restaurazione del mondo. 

Mircea Eliade (1975), cercando di sviluppare una ti- 
pologia che riunisca i fenomeni religiosi di tutte le cul- 
ture, distingue tre tipi principali di poteri: 1) sciamani- 
ci o «estatici»; 2) yogici o «enstatici»; 3) dello j7v4n- 
mukta, ossia di chi, ancora in vita, ha raggiunto la libe- 
razione. Le pratiche estatiche sono esperienze tendenti 
verso l’esterno, in cui si cerca di abbandonare il corpo 
fisico; le pratiche enstatiche sono esperienze che ten- 
dono all’interno e con esse si cerca di ritrarsi dal mon- 
do fisico. Tra i fenomeni sciamanici, Eliade distingue 
quattro tipi essenziali: 1) un’esperienza iniziatica, che 
comporta lo smembramento e la discesa e ascesa entro 
un cosmo di vari livelli; 2) la capacità dell’anima di 
spostarsi; 3) la padronanza del fuoco; 4) la capacità di 
mutare forma e di assumere forme animali. 

I Tantra induisti e buddhisti forniscono la spiega- 
zione più completa dei poteri magici e della causalità 
psicofisica che sta dietro alle loro manifestazioni. 
Chiave delle analisi tantriche dei poteri sono le nozioni 
di corpo sottile e di mente. Nelle loro ipotesi metafisi- 
che, le teorie tantriche si occupano sia del lato fisico 
che di quello psichico. Pur tendendo a ripudiare la 
pertinenza del dualismo corpo-mente, esse tuttavia 
considerano filosoficamente utili le analisi della rela- 
zione fra le due entità. 

Per i teorici buddhisti tantrici la natura ultima della 
realtà è un «vuoto» ($%ry4t4); per quelli induisti è 
l'Assoluto (brabrman). Essi ritengono che il cosmo se- 
gua modelli coerenti che vanno al di là di definizioni 
estreme come spirito e materia. Il cosmo è pura ener- 


gia che può venir captata e controllata più efficace- 
mente dal sistema nervoso se focalizzata su un preciso 
e sottile linguaggio immaginoso. Secondo i Tantra, 
nessuna macchina è più sensibile né meglio messa a 
punto di quanto sia la mente. Ogni essere è inconscia- 
mente in contatto con questa sottilissima energia della 
vita; è la stessa energia che costruisce nei sogni il facsi- 
mile esperienziale dell'io e dell'ambiente e che alla 
morte si ritira a poco a poco dai sensi e dal corpo, per 
costruire uno «stato intermedio» (bar do) che cerca 
una nuova rinascita. 

Lo sciamano o lo yogin, che cercano di trascendere 
il mondo banale e materiale della nascita e della morte, 
praticano tecniche estatiche e contemplative al fine di 
ritirare questa energia dal suo abituale impiego nelle 
ordinarie attività dei sensi e del corpo. Una volta cessa- 
ta l’identificazione col grezzo complesso corpo-mente, 
emerge una forma sottile che può direttamente identi- 
ficarsi con l’energia sottile a livello subatomico. Que- 
sto livello si trova oltre i tre normali stadi di incoscien- 
za: la veglia, il sogno, il sonno. Mediante un codice di 
costruzione dei «mantra fondamentali», lo yogin co- 
struisce allora una nuova realtà grezza in cui l’inco- 
scienza del sonno si fonde con la realtà assoluta e la co- 
scienza del sogno si fonde con una beatifica realtà cele- 
ste. In tale realtà, lo yogin non è più soggetto alle rigi- 
de «leggi» del mondo materiale e oggettivo, ma viene a 
trovarsi in un mondo fantastico che può essere plasma- 
to a piacimento. Se lo yogin è ancora egoista, la sua ca- 
pacità di influenzare il mondo è molto limitata; ma se 
nel processo di disidentificazione dall’io materiale e 
grossolano egli trascende gli impulsi egoistici abituali, 
allora la sua volontà è unicamente guidata dalla solleci- 
tudine per il prossimo e la sua capacità di riformare il 
mondo si fa enorme. 

Nel caso dello sciamano, entrano in gioco gli stessi 
processi, ma non esistono descrizioni tecniche dell’in- 
sieme corpo-mente, grezzo o sottile. La saggezza cui 
tende lo sciamano è disponibile in archetipi cultural- 
mente sviluppati: negli spiriti e nelle divinità della na- 
tura che emergono dalla realtà sottile a formare il 
mondo. Così, le esperienze iniziatiche dello sciamano 
comportano immagini di dissoluzione e di smembra- 
mento e corrispondono al processo di estraniazione 
dal corpo fisico grezzo. Per lo sciamano, l’energia sot- 
tile è disgiunta dai sensi e dal corpo materiali. I suoi 
viaggi estatici al cielo e all’inferno corrispondono all’e- 
sperienza yogica dello «stadio intermedio», o «stadio 
del sogno». In questo stadio, l’energia sottile, in forma 
di corpo-mente sottile, esplora l’universo interiore e 
apprende l’uso dei principi informatori per la costru- 
zione del mondo. La padronanza del fuoco (e di altri 
elementi grezzi, specialmente del vento, il meno grez- 
zo) da parte dello sciamano corrisponde alla padro- 


nanza, da parte dello yogin, del processo di ricostru- 
zione della realtà grezza. E la capacità di far presa sul- 
l’anima, di mutare forma, e così via, rientra nel reper- 
torio delle tecniche risanatrici e restauratrici del mon- 
do, con le quali uno sciamano veramente capace può 
servire la propria comunità. 

Questo schema esplicativo generale dei Tantra per- 
mette di considerare le tendenze estatiche ed enstati- 
che osservate da Eliade non come tecniche esclusive di 
discipline contraddittorie, ma come fasi o aspetti di un 
processo universale, ossia lo sviluppo dei poteri magi- 
co-religiosi. Perciò, le preoccupazioni enstatiche dello 
yogin induista o del monaco buddhista (bhiksw), se 
chiaramente interessate alla liberazione dal mondo, 
corrispondono alla fase di dissoluzione iniziatica dello 
sciamano o dell’esperto. Il termine mondo si riferisce 
qui all’invischiamento delle energie del corpo-mente 
sottile nel corpo e nei sensi grezzi. Per prima cosa l’in- 
dividuo deve ritirarsi enstaticamente dal mondo; una 
volta liberatosene, possono seguire vere esperienze 
estatiche, come i viaggi del corpo-mente sottile nello 
stadio del sogno, o intermedio, ovvero oltre il regno 
del corpo-mente grezzo. La fase successiva, quella del- 
l’«individuo libero» (jivanmukta), o «grande esperto» 
(mabasiddha), è la fase in cui la forma sottile è volonta- 
riamente (secondo il Tantra buddhista) o gioiosamente 
(secondo il Tantra induista) impegnata nella realtà so- 
ciale, e dove la dicotomia enstatico-estatico ha rag- 
giunto un equilibrio armonico. In questa fase, lo yo- 
gin, come bodbisattva-siddha o jivanmukta, crea mani- 
festazioni, autotrasformazioni, trasmutazioni del pros- 
simo, ecc., allo scopo di aiutare gli altri a superare de- 
lusioni e passioni, appunto come lo sciamano lavora a 
risanare la propria comunità. 

Lo schema strutturale per la comprensione dei pote- 
ri magico-religiosi aiuta in generale a organizzare la va- 
rietà di questi fenomeni religiosi che ricorrono in tutte 
le culture. Tali poteri sono comunemente attribuiti, in 
molte culture, a specie sovrumane o subumane, come 
dei, angeli, fate, draghi, spiriti-serpenti infernali, de- 
moni e talvolta antenati malevoli o spiriti inappagati, 
finiti chissà come in uno stato intermedio, dal quale 
molestano il mondo. In certe culture, come quella ti- 
betana e quella amerindia, vi sono centinaia di specie 
di questi esseri non umani. 

Secondo i Tantra, i poteri magici possono essere in- 
nati oppure ottenuti con droghe, incantesimi, energia 
ascetica o con la contemplazione (s4m:44h?). Tutti que- 
sti metodi possono combinarsi con la propiziazione di 
una divinità o di uno spirito che possiede tali poteri e 
che, blandito o costretto, viene indotto a condividerli. 
Nelle culture sciamaniche si può avere una vocazione 
innata per lo sciamanismo o esservi indotti con mezzi o 
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riti che richiedono l’uso di droghe. Le virtù sciamani- 
che possono anche riceversi in dono da un dio o da 
uno spirito, o svilupparsi per generazione di energia 
ascetica nel corso di un’ordalia o nella ricerca di un 
ideale. Incantesimi e contemplazione vengono larga- 
mente usati, ma non sistematicamente, nelle culture 
sciamaniche, appartenendo piuttosto alle tradizioni 
magiche orientali. 

Sembra che, in generale, si venga in possesso di po- 
teri magici principalmente in tre modi: come medium, 
posseduto da una divinità o da uno spirito; come stru- 
mento, eletto o incaricato da uno spirito o da una divi- 
nità; oppure come libero agente, che raggiunge coi 
suoi propri mezzi la padronanza del corpo-mente sot- 
tile. 

Nei Tantra buddhisti i poteri si distinguono anzitut- 
to in straordinari e ordinari. Straordinario è quello 
della Buddhità, vista come libertà assoluta da ogni im- 
perfezione, come pure da ogni perfezione, compresa 
un'effettiva onniscienza. La Buddhità porta con sé una 
grande quantità di poteri specifici. Quelli di un Bud- 
dha sono considerati maggiori di quelli di un dio (né 
un Buddha né un dio hanno il potere di creare un uni- 
verso, che è, da un lato, uno sviluppo evolutivo o kar- 
mico e, dall’altro, un’entità senza principio). Un Bud- 
dha viene definito un uomo capace di trasformarsi in 
qualsiasi cosa, anche in oggetti inanimati (e in tanti 
quanti vuole, contemporaneamente), per il suo zelo 
nell’aiutare gli esseri. É in grado di viaggiare ovunque 
(e col dono dell’ubiquità) alla velocità del pensiero e 
può trasformare temporaneamente qualsiasi persona 
in altra forma. Ma la sua opera più alta è quella di edu- 
care il prossimo mettendolo in grado di conseguire la 
sua propria libertà. Ai poteri di un Buddha si attribui- 
sce un’ampiezza eccezionale. 

I poteri ordinari, per i Tantra buddhisti, si suddivi- 
dono a loro volta in tre categorie: inferiore, mediana e 
superiore. Quelli inferiori si conseguono attraverso il 
rituale e la magia contemplativa e consistono in poteri 
che attenuano (le infermità, le forze diaboliche, gli 
ostacoli), che accrescono (la vita, le messi, la ricchezza, 
la felicità), che controllano (i nemici, i demoni, gli op- 
pressori) e che distruggono (il male). I poteri mediani 
comprendono la facoltà di levitare, di rendersi invisi- 
bili, di controllare i fantasmi, ecc. e si inquadrano negli 
«otto grandi poteri», i cui mezzi sono: 1) l’unzione 
dell'occhio; 2) l’unzione del piede; 3) la spada sulla 
bocca, che mette in grado di volare; 4) la pillola magi- 
ca, che trasforma e rende invisibili; 5) l'alchimia della 
vita e del corpo; 6) l’alchimia della fortuna. Vi si ag- 
giungono poi: 7) il potere di trovare un tesoro sotter- 
raneo; 8) il dominio sulla donna e sugli spiriti femmi- 
nili. I poteri superiori, infine, consentono di cammina- 
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re nei cieli (capacità di visitare vari universi), di con- 
trollare il mantra (come si controlla la sottile forza pla- 
smante di cui si è detto all’inizio) e di dominare l’uni- 
verso (con la possibilità di placare il mondo). 

C'è nel mondo dei poteri magici una somiglianza 
sorprendente con quello della tecnologia scientifica, 
nel senso che etrambi esprimono l’antica aspirazione 
dell’uomo a capire, dominare e persino trasformare la 
natura. Questo scopo è chiaramente espresso nella ri- 
cerca di tali poteri, nei metodi della conoscenza, nei 
mezzi pratici previsti per il loro conseguimento e negli 
scenari mitici che ne mostrano l’uso per il migliora- 
mento della vita umana. La differenza dei sistemi del 
passato è che viene posto l’accento sulla comprensione 
intima, sul controllo e sulla trasformazione. Le «scien- 
ze esteriori», della tecnologia materiale ($i/pa), la me- 
dicina (vicikitsà), la ragione e la comunicazione (pra- 
mana), la linguistica ($2bda) si occupano tutte della 
sfera naturale e sociale. Ma per gli antichi Indiani, la 
scienza suprema era la «scienza interiore» (adbyatma- 
vidya), la filosofia, la psicologia e le tecniche interiori 
necessarie per la comprensione, il controllo e la tra- 
sformazione dell’io soggettivo. Era questo, per loro, il 


metodo più efficace per padroneggiare il mondo. 
[Vedi SCTAMANISMO)]. 
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POTLATCH. Si tratta di una varietà di complesse ce- 
rimonie diffuse tra gli Indiani della costa nordamerica- 
na del Pacifico e associate alla legittimazione, oppure 
al passaggio e all’eredità, di titoli aristocratici ereditari, 
insieme con tutti i diritti, i privilegi e gli obblighi ad 
essi associati. Il potlatch è caratterizzato dalla riattua- 
lizzazione delle storie sacre di famiglia, che servono a 
documentare la legittimità dell’aspirazione al rango da 
parte del richiedente. E inoltre dall’offerta di un ban- 
chetto rituale, accompagnato da una distribuzione di 


doni, secondo un cerimoniale stabilito, da parte del 
gruppo ospitante ai convitati, in conformità al rango di 
ciascuno di essi. Anche se, in questa circostanza, la di- 
stribuzione di ricchezze non è di per sé sostanziosa, 
l'ammontare di ciò che viene distribuito è comunque 
meno importante dell’esigenza che la distribuzione sia 
avvenuta secondo le convenzioni sociali e le norme 
morali. 

Il potlatch si compiva di solito in occasioni di una 
certa importanza sociale: esso accompagnava ogni 
progresso nell’ascesa o nella successione a un rango 
(assunzione di un nuovo nome, costruzione di un edi- 
ficio, innalzamento di un totem o di un altro emblema 
di potere ereditario, matrimonio o compimento della 
maggiore età), oppure si celebrava in onore di un de- 
funto di rango. Era comunque un mezzo per acquista- 
re prestigio e talvolta anche per screditare i rivali. La 
legittimità di chi aspirava a occupare un certo rango 
veniva provata da una sua duplice abilità: per un verso 
dalla sua capacità di creare vincoli di fedeltà e di devo- 
zione all’interno del suo nucleo d’appartenenza, e per 
altro verso dall’organizzazione di queste complicate 
cerimonie, in cui venivano correttamente presentati i 
miti d’origine della propria famiglia e dei vari oggetti 
cerimoniali. I convitati, accettando i doni, segnalavano 
di aver accettato come valide le sue pretese. 

Gli antropologi hanno concentrato l’attenzione su- 
gli aspetti secolari del potlatch, quelli sociali, vedendo 
in esso soprattutto un mezzo per mantenere l’ordine e 
l’equilibrio sociale, per consolidare il potere sugli uo- 
mini di condizione inferiore, per provvedere all’ordi- 
nato trapasso della ricchezza e del potere, per garanti- 
re una sorta di identità di gruppo e una forma di soli- 
darietà, per redistribuire l'eccesso di ricchezza livel- 
lando gli squilibri economici, procurando nello stesso 
tempo una via di sfogo all’istinto di competizione sen- 
za ricorrere alla violenza e fornendo, infine, un’occa- 
sione di espressione estetica e di intrattenimento di ti- 
po drammaturgico. Irving Goldman, nel suo studio 
The Mouth of Heaven (1975), ha proposto un'ipotesi 
differente: dal momento che in questa zona costiera 
del Pacifico tutte le ricchezze, le condizioni sociali e i 
poteri vengono considerati dei doni offerti dalle entità 
soprannaturali che provvedono alle necessità umane, il 
potlatch sarebbe un'istituzione religiosa dotata di qua- 
lità sacramentale. Tutti i miti che trattano delle origini 
delle diverse famiglie, la cui recitazione costituisce un 
momento così importante del cerimoniale, narrano 
dell’abilità degli antenati nel creare un accordo, un 
patto, con gli esseri soprannaturali. In cambio dell’au- 
torizzazione a prendere qualche cibo particolare da un 
luogo specifico, a possedere un nome aristocratico, a 
impersonare (o addirittura a divenire) l’Essere supre- 
mo nelle cerimonie e a invocarne l’aiuto nei momenti 


di difficoltà, l’antenato accettava la responsabilità di 
eseguire alcuni riti che avrebbero assicurato la «rein- 
carnazione» di quella realtà soprannaturale. Tale patto 
esprime la mutua dipendenza tra umano e soprannatu- 
rale e il potlatch costituisce la cerimonia attraverso la 
quale l’uomo di stirpe aristocratica adempie alle pro- 
prie responsabilità nei confronti delle entità sopranna- 
turali. 

Il capo è il rappresentante della sua casata davanti 
agli spiriti e nella sua persona si accumulano tutti gli 
aspetti storici, sociali e spirituali dell'identità del suo 
gruppo. Egli è l'essere che collega il mondo spirituale 
con la sfera sociale e perciò il suo compito e il suo at- 
teggiamento durante il potlatch stabiliscono chiara- 
mente la duplicità del suo ruolo di spirito in forma 
umana. In effetti, dal momento che i capi rappresenta- 
no le diverse entità soprannaturali, la distribuzione 
delle ricchezze agli altri capi nel corso della cerimonia 
può essere interpretata come una distribuzione meta- 
forica, operata dall’Essere supremo a vantaggio degli 
altri esseri: in questo modo essa rappresenterebbe lo 
scorrere della materia attraverso l’universo. 

Per gli uomini, invece, il potlatch può essere consi- 
derato un rito di passaggio, che implica la morte della 
vecchia realtà e la rinascita di una nuova realtà; ma in 
qualche modo è anche un rito di passaggio per gli esse- 
ri soprannaturali, che sostengono gli uomini non sol- 
tanto dando loro potere e conoscenza, ma divenendo 
addirittura loro cibo (quando si presentano nel mondo 
degli uomini, gli esseri soprannaturali indossano parti- 
colari costumi che li trasformano in animali). Tutti gli 
oggetti che vengono mostrati, trasferiti o distribuiti nel 
corso del potlatch, infine, sono manifestazione del cor- 
po dei vari esseri sovrumani: la carne e la pelle degli 
animali (che sono i costumi cerimoniali degli animali, 
per cui gli uomini sopravvivono ingerendo la sostanza 
spirituale e cerimoniale delle loro prede); le grandi 
piastre cerimoniali, che rappresentano il ricettacolo 
degli spiriti catturati ma in attesa di reincarnazione; le 
pietanze servite nel corso della festa (che sono come il 
sepolcro della sostanza animale prima che gli uomini, 
dividendosi tra loro le prede, diano il via al processo 
della reincarnazione). Il potlatch, in questo senso, è 
una specie di funerale celebrato per gli esseri sopran- 
naturali. Esso rinvia alla riaffermazione perpetua di un 
patto tra l’umanità e gli altri abitatori dell’universo: 
come gli animali sacrificano la propria carne affinché 
gli uomini possano mangiarla e sopravvivere, così gli 
uomini devono sacrificare loro stessi e la loro ricchezza 
(che ne è simbolo), affinché il defunto possa rinascere. 

Nelle concezioni diffuse lungo la costa americana 
nordoccidentale, l’ordine morale e la purezza sociale si 
perfezionano attraverso atti di autosacrificio e l’aliena- 
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zione dei possessi pone l’uomo in armonia con l’ordine 
morale dell’universo. Quest'ultimo viene concepito 
come una realtà che aveva in origine i suoi possedi- 
menti e i suoi interessi speciali, fino a quando gli eroi 
culturali non diedero il via a un processo di distribu- 
zione. Le popolazioni di quest'area culturale credono 
che l'universo ritornerà al disordine dell’egoismo pri- 
mordiale se gli uomini non riaffermeranno di continuo 
la loro volontà di disfarsi dei possessi, di distribuire le 
ricchezze ai compagni e di trasferire il rango agli eredi. 
Il potlatch provvede alla realizzazione cerimoniale di 
questo impegno nei confronti dell’ordine morale del 
cosmo; esso inoltre rappresenta la riaffermazione, da 
parte di tutti i partecipanti (ospiti, convitati, antenati, 
non ancor nati, esseri soprannaturali), del sistema di 
obblighi morali e di mutua dipendenza che sta alla ba- 
se della struttura delle società costiere americane nor- 
doccidentali. Il potlatch riattualizza il mito e poi, attra- 
verso la redistribuzione delle ricchezze, ricrea il pro- 
cesso naturale: in questo modo diventa la rappresenta- 
zione grafica, concreta, della persistente realtà e consi- 
stenza dei miti storici, giacché collega passato e pre- 
sente, morte e vita, sacro e mondano, umano e spiri- 
tuale, particolare e cosmico, temporale ed eterno. 

Bisogna infine ricordare che il potlatch ha subito, 
nel corso del xIx secolo, mutamenti profondi. Governi 
intolleranti e pressioni da parte dei missionari hanno 
spinto all'abbandono o alla secolarizzazione di nume- 
rosi riti tradizionali nella zona interessata dal potlatch. 
Dal 1876, e fino al 1951, il rito in questione è stato ad- 
dirittura proibito in Canada: nonostante qualche ceri- 
monia rituale sia stata egualmente celebrata in segreto, 
la religione della costa nordoccidentale ha subito irre- 
parabili danni. Il potlatch, insieme a qualche altra ceri- 
monia tradizionale, ha però contribuito alla rinascita 
indigena degli ultimi decenni; poco numerosi, comun- 
que, sono gli studi sul suo ruolo nella vita degli Indiani 
di oggi. 
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PREGHIERA. Intesa come comunicazione dell’uo- 
mo con entità divine e spirituali, la preghiera è stata 
presente nella maggior parte delle religioni della storia 
umana. Vista nelle diverse prospettive religiose, la pre- 
ghiera si rivela come una necessità della condizione 
umana. Quando il mondo materiale degli uomini viene 
spiegato con un atto creativo che provoca una spacca- 
tura o una separazione dal mondo divino o spirituale, 
la preghiera è un mezzo grazie al quale questa frattura 
della creazione viene colmata, seppur momentanea- 
mente. 

Esistono numerosi testi relativi a tali comunicazioni, 
come pure ampie letterature sull'argomento. Tuttavia, 
lo studio sulla preghiera in generale è ancora allo stato 
embrionale. La questione dell’universalità della pre- 
ghiera non è ancora stata posta in termini seri ai mate- 
riali ad essa attinenti. Un accurato studio comparativo 
ed etimologico della terminologia che designa gli atti 
di comunicazione tra umano e spirituale non è ancora 
stato effettuato neppure per quanto riguarda le tradi- 
zioni religiose più diffuse e conosciute. Studi sulla pre- 
ghiera nei termini delle moderne teorie della comuni- 
cazione e della semiotica sono limitati e rari. Le teorie, 
così come le interpretazioni intuitive, sulla preghiera, 
sono state pesantemente influenzate dalle tradizioni 
religiose occidentali. 

Nella seguente analisi delle tipologie, delle teorie e 
dei problemi interpretativi dei fenomeni della preghie- 
ra utilizzeremo uno schema generale. In primo luogo, 
considereremo la preghiera come un testo, vale a dire 
una raccolta di parole coerenti come comunicazione 
umana diretta verso un’entità spirituale. In secondo 
luogo, considereremo la preghiera come un atto, vale a 
dire come l’atto umano del comunicare con divinità, 
che comprende non soltanto o non esclusivamente il 
linguaggio, ma soprattutto gli elementi di rappresenta- 
zione che costituiscono l’atto. Infine, considereremo la 
preghiera come soggetto, vale a dire come una dimen- 
sione o aspetto della religione, l’articolazione della cui 
natura costituisce un’affermazione di fede, dottrina, 
istruzione, filosofia o teologia. 

Preghiera come testo. La preghiera viene per lo più 
considerata come l’insieme delle parole specifiche del- 
la comunicazione tra umano e spirituale, cioè come il 
testo di tale comunicazione, quale ad esempio il Padre 
Nostro (cristiano) e il Qaddish (ebraico) e le preghiere 
della sa/zi (musulmane). Tracce di preghiere compaio- 
no in libri di preghiere, libri di culto, descrizioni di riti 
e di liturgie, etnografie di popoli con tradizioni esclu- 
sivamente orali e biografie di religiosi. 

Una comune tipologia di base della preghiera è stata 
formulata individuando gli elementi che contraddi- 
stinguono il carattere e il fine espressi dalle parole dei 


testi di preghiera. Questo genere di tipologia com- 
prende alcune classi, tutte facilmente distinguibili in 
base alle loro denominazioni descrittive. Comprende 
petizione, invocazione, ringraziamento (lode o adora- 
zione), dedica, supplica, intercessione, confessione, pe- 
nitenza e benedizione. Questi elementi possono costi- 
tuire da soli delle preghiere oppure possono trovarsi fra 
loro congiunti a formare una preghiera strutturalmente 
più complessa. 

Questo genere di tipologia serve a dimostrare l’e- 
stensione del fenomeno della preghiera. Può essere 
utilizzata come strumento per lo studio comparativo 
della religione. Suggerisce che la preghiera è è ampia- 
mente diffusa e presenta sia elementi in comune che 
differenze. L’uso più esteso di tale tipologia venne fat- 
to in certi studi, compiuti per la maggior parte nel xI1x 
secolo e agli inizi del xx, sullo sviluppo cronologico 
della religione. Si pensava che le preghiere di petizione 
fossero le più diffuse e quindi le più antiche forme di 
preghiera. Si credeva che la presenza di interessi etici, 
morali e spirituali nelle preghiere di petizione fosse su- 
bentrata in seguito, come un’evoluzione al di là dei bi- 
sogni puramente personali e materiali. Anche se questi 
aspetti evoluzionistici non sono più ritenuti validi né 
risultano ormai di grande interesse nello studio della re- 
ligione, questa tipologia del contenuto ha continuato a 
fornire il linguaggio descrittivo di base della preghiera. 

Nel suo classico studio antropologico Prirmzitive Cul- 
ture (1873), E.B. Tylor attribuiva un carattere psicolo- 
gico e spirituale alla preghiera. Egli definiva la pre- 
ghiera «il sincero desiderio dell’anima, espresso o ine- 
spresso» e «il rivolgersi di uno spirito personale a uno 
spirito personale». Nello studio comparativo forse più 
esteso sulla preghiera, Das Gebet. Eine religionsge- 
schichtliche und religionspsychologische Untersuchung 
(1923), Friedrich Heiler interpretò la preghiera più o 
meno negli stessi termini, definendola, con immagini 
scritturali ebraiche, come un riversarsi del cuore da- 
vanti a Dio. In entrambe queste descrizioni classiche, 
dunque, la preghiera appare definita come libera e 
spontanea, che sgorga dal cuore. Questa definizione è 
tuttora ampiamente accettata e risulta, pertanto, così 
ovvia da rendere inutile qualsiasi discussione critica. 
Tuttavia, quando l’interpretazione della preghiera co- 
me libera e spontanea «comunione vivente dell’uomo 
con Dio» (Heiler) si presenta congiunta alla generale 
restrizione della preghiera alla forma del testo scritto, 
sorgono l’incongruenza, la confusione e il dilemma. I 
testi di preghiera, quasi senza eccezioni e a livelli estre- 
mi come parte della loro stessa natura, sono formulari, 
ripetitivi e di carattere statico, del tutto in contrasto 
con il presunto carattere libero e spontaneo della pre- 
ghiera. Nel caso di Tylor, il cui studio della cultura e 


della religione era finalizzato a documentare l’evolu- 
zione della cultura, ciò risultava particolarmente imba- 
razzante. La sua teoria esigeva che la religione seguisse 
la magia e pertanto che la preghiera seguisse incantesi- 
mi e formule magiche. Ma l’abbondanza di forme di 
preghiera liturgiche e di meditazione nelle culture che 
egli considerava come le più evolute inficiava la sua te- 
si. Tylor poteva risolvere questo dilemma solo affer- 
mando che la preghiera «da libera e flessibile che era 
nelle prime formulazioni, come le richieste che si rivol- 
gono a un patriarca o a un capo vivente, si irrigidì in 
formule tradizionali, la cui ripetizione esigeva preci- 
sione verbale e la cui natura era in pratica più o meno 
simile a quella degli incantesimi» (Tylor, 11, p. 371). 
Così, per quanto riguardava le caratteristiche struttu- 
rali della preghiera che contraddicevano le sue suppo- 
sizioni sulla preghiera, Tylor affermò che erano un 
prodotto della civilizzazione e dell’evoluzione. 

Anche Heiler si trovava perplesso di fronte a questa 
incongruenza. Egli affermava che i testi di preghiera 
non erano, in realtà, vere e proprie preghiere, ma piut- 
tosto testi artificialmente composti al fine di dare il 
buon esempio, di istruire e di influenzare la gente nelle 
questioni del dogma, della fede e della tradizione. Lo 
studio di Heiler sulla preghiera, pertanto, rappresentò 
un tentativo fallito fin dall’inizio, in quanto sottovalutò 
la fonte primaria di dati per il suo studio sulla preghie- 
ra, rimanendo ad aspettare ansiosamente la rara occa- 
sione di percepire l’aprirsi di un cuore davanti a Dio. 
La predisposizione di Heiler verso la natura psicologi- 
ca della preghiera, congiunta con il suo fallito tentativo 
di operare una chiara o utile distinzione tra preghiera 
come testo e preghiera come atto, situò la sua interpre- 
tazione della preghiera in una posizione sterile, che ha 
in genere scoraggiato lo studio accademico della pre- 
ghiera, soprattutto al di là di particolari tradizioni reli- 
glose. 

In base alla natura dei materiali disponibili, le pre- 
ghiere devono spesso essere considerate essenzialmen- 
te, se non esclusivamente, come testi, il cui studio si li- 
mita agli aspetti semantici, informazionali e letterari 
del linguaggio che li costituisce. Nonostante tali limi- 
tazioni, i testi di preghiere riflettono le dimensioni teo- 
logiche, dottrinali, culturali, storiche, estetiche e di fe- 
de di una particolare cultura religiosa. 

Preghiera come atto. Intuitivamente la preghiera si 
configura come un atto di comunicazione. Nella sua 
esecuzione più comune, tuttavia, la preghiera è un atto 
linguistico. [Vedi LINGUAGGIO SACRO]. Conside- 
riamo la preghiera come atto comprensivo non soltan- 
to delle parole pronunciate, ma anche di alcuni ele- 
menti esecutivi dell’atto linguistico, al fine di classifi- 
care e descrivere le preghiere nei termini delle identità 
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di coloro che pregano, delle occasioni della preghiera, 
delle motivazioni della preghiera e di elementi descrit- 
tivi fisici quali i gesti del corpo e delle mani. Tali clas- 
sificazioni si rivelano essenzialmente descrittive, con 
aspetti istituzionali e psicologici in primo piano. 

La distinzione tra preghiera personale e preghiera 
rituale è stata spesso operata quando si considerava la 
preghiera come un atto. La preghiera personale, vista 
come l’atto delle persone che riversano i loro cuori da- 
vanti a Dio, è stata da molti considerata come la forma 
più autentica di preghiera, e persino l’unica forma au- 
tentica. I dati disponibili per lo studio della preghiera 
personale sono però scarsi. Le testimonianze di pre- 
ghiere personali reperibili in lettere, biografie e diari, 
suggeriscono tuttavia una forte correlazione e interdi- 
pendenza della preghiera personale con la preghiera 
rituale e liturgica nel linguaggio, nella forma, nello sti- 
le e nei gesti fisici. Una persona che prega privatamen- 
te è invariabilmente una persona che appartiene a una 
tradizione religiosa e culturale in cui si pratica la pre- 
ghiera rituale o pubblica. 

La preghiera rituale, non conformandosi alle nozio- 
ni semplicistiche di spontaneità e libertà della preghie- 
ra, è stata spesso ignorata. Non sbagliava Heiler quan- 
do riteneva la preghiera rituale composta al fine di for- 
nire il buon esempio, di istruire e di influenzare la gen- 
te nelle questioni del dogma, della fede e della tradi- 
zione, anche se la sua era un’interpretazione soltanto 
parziale. Ma Heiler inficiò radicalmente la sua, e quin- 
di di molti altri, interpretazione della preghiera sotto- 
valutando queste importanti funzioni. Tali aspetti del- 
la preghiera devono essere riconosciuti come impor- 
tanti ed essenziali per la continuità e per la comunica- 
zione della tradizione e della cultura. Nella loro capa- 
cità di adempiere a tali importanti funzioni, le caratte- 
ristiche formulari ripetitive e standardizzate della pre- 
ghiera risultano efficaci dal punto di vista pedagogico 
e culturale. 

Inoltre, è importante rilevare che la preghiera, an- 
che se è formulare, ripetitiva e ridondante nel suo mes- 
saggio, può costituire un autentico atto di comunica- 
zione, anche sincero. In questi ultimi anni si è svilup- 
pata una serie di studi intesi a mostrare il potere opera- 
tivo del linguaggio e degli atti linguistici. In parole po- 
vere, questi studi mostrano che il linguaggio e altre 
forme di azione umana non solo dicono cose, imparti- 
scono cioè informazioni, ma fanno cose. I comuni atti 
linguistici possono persuadere, nominare, affidare, 
promettere, dichiarare, affermare e così via; e queste 
funzioni risultano spesso più essenziali di quella di tra- 
smettere informazioni. 

Lo studio della preghiera deve ancora farsi influen- 
zare estensivamente da questa concezione del potere 
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«performativo» del linguaggio, ma la pertinenza di tale 
concezione appare evidente. In questa prospettiva, le 
molteplici dimensioni dell’atto della preghiera, indi- 
pendenti dalla comunicazione sincera con Dio, posso- 
no essere apprezzate in maniera più completa. Ad 
esempio, una preghiera di invocazione, sia attraverso 
la forma che attraverso il contenuto, quando viene re- 
citata nel contesto rituale appropriato, serve a trasfor- 
mare lo stato d’animo dei fedeli. Essa stabilisce il tono 
e l'atteggiamento del culto. Instaura la presenza dello 
spirituale nella mente dei fedeli. Analogamente, una 
preghiera di benedizione libera i fedeli dal dominio del 
rito. Serve ad estendere all’aldilà il nuovo orientamen- 
to ottenuto nel rito, liberando gli individui dalle restri- 
zioni imposte dal rito. Le preghiere di lode rivolgono 
l’attenzione di coloro che pregano agli attributi divini 
positivi, realizzano e riflettono una dottrina su Dio, 
mentre le preghiere di confessione e di penitenza rivol- 
gono l’attenzione di coloro che pregano agli elementi 
umani negativi, realizzano e riflettono una dottrina sul 
peccato e sull’umanità. Anche quando sono formulari 
e prive di una motivazione che scaturisce direttamente 
da sincere esigenze individuali, l’esperienza emotiva e 
la qualità affettiva di tali preghiere differisce segnata- 
mente a seconda del tipo. Le preghiere di lode o di rin- 
graziamento sono gioiose, innalzano ed esaltano, men- 
tre le preghiere di confessione e di penitenza sono in- 
trospettive e tristi. Il carattere formulare delle preghie- 
re liturgiche invita alla partecipazione instaurando uno 
stato d’animo di aspettativa, un modello che diventa 
familiare. 

Gli studi sul potere «performativo» del linguaggio 
suggeriscono che tali capacità esecutive del discorso 
sono convenzionalizzate, formalizzate e solitamente 
implicano l’azione fisica, oltre all'espressione verbale, 
perché il discorso risulti appropriato. In altri termini, 
un atto di preghiera, per essere efficace, autentico e 
potente, comprende non solo l’espressione verbale, ma 
il coinvolgimento attivo di elementi dell'ambiente sto- 
rico, culturale e personale in cui viene offerto. Può 
comprendere certe posizioni e orientamenti del corpo, 
azioni e oggetti rituali, strutture architettoniche o am- 
bienti fisici appositi, particolari momenti del giorno o 
date del calendario, stati d'animo, atteggiamenti o in- 
tenzioni specifiche. Ad esempio, un musulmano non 
recita la sa/z! (preghiera rituale quotidiana) semplice- 
mente pronunciando le parole «Allahu akbar». La sa- 
lat è piuttosto un’esecuzione che richiede una serie di 
elementi appropriati: tempo, abbigliamento, orienta- 
mento direzionale, una sequenza di azioni corporee 
che comprendono posizione eretta, prostrazione, at- 
teggiamenti adeguati — il tutto unitamente all’appro- 
priata recitazione di una sequenza di parole. 


Quando la preghiera viene considerata come un at- 
to, le dimensioni prive di responsione e di creatività 
che sembrano inseparabili dalla rigidità delle parole 
tendono a dissolversi, dal momento che un atto di pre- 
ghiera implica sempre un individuo che prega in un 
contesto storico, culturale, sociale e psicologico. Que- 
sti elementi contestuali che variano in continuazione 
costituiscono una parte necessaria dell’atto. In alcune 
tradizioni di preghiera, ad esempio tra i Navajo dell’A- 
merica settentrionale, è stato dimostrato che compo- 
nenti fortemente formulari della preghiera sono ordi- 
nate in schemi e congiunte con elementi rituali familia- 
ri, in combinazioni che esprimono in maniera assai 
specifica le sincere esigenze e motivazioni della singola 
persona per la quale la preghiera viene recitata. Analo- 
gamente al linguaggio ordinario, in cui le parole cono- 
sciute possono essere ordinate, in base a una serie uni- 
ca di principi grammaticali, in infiniti modi per diven- 
tare creative ed espressive, i passi della preghiera pos- 
sono essere ordinati in unione con elementi rituali per 
acquisire le medesime capacità di comunicazione. 

L’importanza del potere «performativo» degli atti di 
preghiera risulta attestato nell’ambito di molte tradi- 
zioni religiose dalla concezione già citata che le pre- 
ghiere più importanti sono quelle formulate in un par- 
ticolare linguaggio, quelle mormorate, o quelle pro- 
nunciate in silenzio, anche quelle espresse senza paro- 
le. Anche altre forme non verbali vengono in genere ri- 
conosciute essenzialmente come preghiere, come can- 
zoni, danze, sacrifici e offerte di cibo. Queste forme 
non verbali possono essere considerate come atti uma- 
ni sinceri e spontanei diretti verso il mondo spirituale, 
ma possono anche essere interpretate come forme reli- 
giose la cui esecuzione fortifica il sentimento, sostiene 
il coraggio e suscita la speranza. 

Quando la preghiera è considerata un atto, si può 
individuare un’intera gamma di efficaci caratteristiche 
e di funzioni religiose. La questione essenziale in que- 
sto caso non è quella di mostrare che la preghiera è co- 
municazione con lo spirituale o con il divino, e neppu- 
re quella di individuare quel che viene comunicato, ma 
piuttosto quella di rivolgere l’attenzione alla compren- 
sione e alla valutazione del potere e dell’efficacia degli 
atti di comunicazione, che sono comunicazioni tra 
umano e divino. Analogamente, quando viene vista co- 
me atto, la distinzione tra preghiera e altri atti lingui- 
stici religiosi — canto, incantesimo e formula — risulta 
meno significativa di quanto non sia spesso quando 
viene distinta e valutata nell’ambito di particolari tra- 
dizioni religiose o teorie sulla religione. 

Varie tradizioni del Buddhismo offrono esempi si- 
gnificativi per la concezione della preghiera, dal mo- 
mento che presentano numerose categorie e dimensio- 


ni della religione. Per le tradizioni non teistiche, come 
il Buddhismo Theravada, una preghiera intesa come 
comunicazione tra umano e divino non è concepibile. 
[Vedi MEDITAZIONE, vol. 3]. Tuttavia, alcuni tipi di 
atti linguistici buddhisti, come le recitazioni meditati- 
ve, le recitazioni scritturali, i mantra e i voti del bodbi- 
sattva, presentano una certa somiglianza con la pre- 
ghiera, specie in rapporto a molte delle sue funzioni. 
In genere la distinzione tra la preghiera e queste forme 
linguistiche buddhiste è stata semplicemente ignorata 
ed esse vengono considerate come forme della pre- 
ghiera buddhista. Risulterebbe più valida una com- 
prensione specifica delle analogie e delle differenze 
delle varie forme e funzioni di questi atti linguistici 
buddhisti comparati con gli atti di preghiera di tradi- 
zioni teistiche. Nelle loro analogie risiede la natura 
della religione, nelle loro differenze la specificità del 
Buddhismo fra le tradizioni religiose. 

Preghiera come soggetto. Nelle tradizioni religiose, 
la preghiera non è costituita soltanto da parole recita- 
te, la preghiera non è soltanto un'azione compiuta, la 
preghiera è anche un soggetto di cui si scrive e si parla 
molto. È il soggetto di teoria, di teologia, di sermoni, 
di dottrina, di guide devozionali, di prescritte modalità 
di culto e di vita e di descrizioni di metodi di preghie- 
ra. Nello stile e nell’interesse di vari campi accademici 
che prendono in considerazione i processi della comu- 
nicazione umana e le forme linguistiche che tali comu- 
nicazioni assumono come soggetto, proponiamo di de- 
finire questa dimensione della preghiera come «meta- 
preghiera», facendo in tal modo riferimento alle co- 
municazioni relative alla preghiera nelle tradizioni reli- 
giose. Nelle tradizioni religiose la letteratura sulla pre- 
ghiera è assai vasta e spazia dalle meditazioni personali 
sul «modo di pregare» alle teologie formali e alle filo- 
sofie sulla preghiera. In tali scritti, la preghiera diventa 
il soggetto grazie al quale è possibile articolare i princi- 
pi e il carattere di una tradizione religiosa o di una par- 
ticolare tendenza all’interno di una tradizione. 

Esistono innumerevoli metapreghiere caratteristiche 
e degne di menzione. I seguenti esempi illustrano l’e- 
stensione e il carattere di queste affermazioni. Nel T:- 
meo platonico (27b-c), Socrate e Timeo discutono sul- 
la necessità della preghiera: 


Socrate: Ed ora, Timeo, credo che dovresti parlare solo dopo 
aver debitamente invocato gli dei. 

Timeo: Tutti gli uomini, o Socrate, che hanno un minimo di 
buon senso, prima di cominciare qualsiasi impresa, grande o 
piccola, invocano sempre Dio. E anche noi, che stiamo per di- 
scorrere della natura dell’universo, come venne creato o come 
può esistere senza creazione, se non siamo completamente 
fuori di senno, dobbiamo invocare l’aiuto degli dei e delle dee 


PREGHIERA 451 


e pregare che le nostre parole possano essere gradite soprat- 
tutto a loro e di conseguenza a noi stessi. 


A proposito del Padre Nostro, Immanuel Kant nel 
1793 scrisse ne La religione entro limiti della sola ra- 
gione che «non si trova in esso null’altro che la risolu- 
zione a una vita buona — condotta che, assunta con la 
coscienza della nostra fragilità, porta con sé il persi- 
stente desiderio di essere un degno membro del regno 
di Dio. Esso non contiene quindi nessuna richiesta 
reale per qualcosa che Dio nella Sua sapienza potrebbe 
anche rifiutarci». 

Friederich Schleiermacher, in uno dei Discorsi sulla 
religione intitolato «Il potere della preghiera», descri- 
ve la preghiera in termini semplici, concisi: «Essere un 
uomo religioso e pregare sono in realtà un’unica e me- 
desima cosa». 

Efficaci e provocatorie sono le numerose afferma- 
zioni sulla preghiera di Abraham Joshua Heschel. In 
Man's Quest for God (New York 1954; trad. it. Dio al- 
la ricerca dell’uomo, Roma 1983) scrisse: «Il risultato 
della preghiera non è pregare; il risultato della pre- 
ghiera è Dio» (p. 87). In un saggio intitolato Sulla pre- 
ghiera scrisse: «Noi preghiamo per pregare... Io prego 
perché non sono capace di pregare... Noi pronuncia- 
mo le parole del Kaddish: esaltato e santificato dal Suo 
grande nome nel mondo che Egli ha creato secondo la 
Sua volontà. La nostra speranza è quella di attuare, di 
rendere reale la santificazione di questo nome qui ed 
ora» (Conservative Judaism, 1970, pp. 3s.). E infine, in 
The Insecurity of Freedom (New York 1966), Heschel 
scrisse: «Diversi sono i linguaggi della preghiera, ma le 
lacrime sono le stesse. Noi abbiamo in comune un’im- 
magine di Lui nella compassione del quale tutte le pre- 
ghiere degli uomini si incontrano» (p. 180). 

Nelle tradizioni religiose occidentali la preghiera ha 
sollevato problemi classici, la soluzione dei quali corri- 
sponde a diverse tradizioni interpretative. Un proble- 
ma degno di nota è se la preghiera, in particolare quel- 
la di petizione, è o non è necessaria o utile, dal mo- 
mento che Dio viene concepito come un essere che 
tutto sa e che a tutto provvede. La soluzione di tale 
questione è un'articolazione di una teologia e di un’an- 
tropologia e costituisce un’affermazione di fede. Un al- 
tro problema classico è stato se la preghiera è un mo- 
nologo, un dialogo o nessuno dei due. Se si afferma 
che la preghiera è un monologo, si deve spiegare come 
la preghiera sia davvero preghiera piuttosto che medi- 
tazione o riflessione personale. Se si afferma che la 
preghiera è dialogo, si deve definire il modo in cui Dio 
partecipa all’atto di comunicazione. Le teologie e le fi- 
losofie delle tradizioni occidentali non prestano più 
molta attenzione alla preghiera, ma essa ha rappresen- 
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tato nondimeno un tema di rilievo in molti dei sistemi 
teologici e filosofici classici. 

In Varieties of Religious Experience (New York 
1902), William James, prendendo in esame alcune af- 
fermazioni sulla preghiera, concluse che «la questione 
religiosa fondamentale è che, nella preghiera, l'energia 
spirituale, che diversamente resterebbe inattiva, diven- 
ta attiva e un certo tipo di lavoro spirituale viene effet- 
tivamente compiuto». 

In Young India, il 24 settembre 1925, Mohandas K. 
Gandhi scrisse: 


Le preghiere sono confessioni della nostra indegnità, della no- 
stra debolezza. Dio ha mille, cioè infiniti, nomi, o dì piuttosto 
che Egli non ha nome. Possiamo cantare inni a Lui o pregar- 
Lo, usando il nome che preferiamo. Alcuni Lo conoscono con 
il nome di Rama, altri Lo conoscono come Krishna, altri Lo 
chiamano Rahim e altri ancora Lo chiamano Dio. Tutti questi 
adorano lo stesso essere spirituale. Tuttavia, così come non a 
tutti piace lo stesso cibo, allo stesso modo tutti questi nomi 
non trovano il consenso di tutti... Vale a dire che si può prega- 
re, cantare canti devozionali non con le labbra ma con il cuo- 
re. Ecco perché anche i muti, i balbuzienti e i matti possono 
pregare. 


E il 10 giugno 1926: 


Mi sembra che [la preghiera] sia un desiderio struggente del 
cuore di diventare uno con il Creatore, un’invocazione per ot- 
tenere la sua benedizione. In questo caso è l’intenzione che 
conta, non le parole pronunciate o mormorate. 


Un ultimo esempio, tratto dalla narrativa americana, 
non indica soltanto che la metapreghiera compare in 
varie forme di letteratura, ma anche che la metapre- 
ghiera può persino essere usata per ripudiare l’uso e 
l'efficacia della preghiera. Nel seguente passo di Mark 
Twain, tratto da Adventures of Huckleberry Finn, 
Huck distingue la propria religiosità da quella della 
vecchia Miss Watson: 


Miss Watson mi portò nel salotto e pregò, ma non servì a 
niente. Mi disse di pregare ogni giorno e qualunque cosa aves- 
si chiesto l’avrei ottenuta. Ma non fu così. Ci provai. Una volta 
ottenni un filo da pesca, ma niente ami. Senza ami non me ne 
facevo nulla. Chiesi gli ami tre o quattro volte, ma, non so co- 
me, non riuscivo a far funzionare la preghiera. In breve, un 
giorno chiesi a Miss Watson di provare per me, ma lei disse 
che ero matto. Non mi disse mai il perché e io non riuscii asso- 
lutamente a capirlo. 


Conclusione. Nello studio della preghiera, il termi- 
ne preghiera è stato impropriamente usato per indicare 
una grande varietà di atti umani, principalmente atti 
verbali associati con la pratica religiosa, specie quella 


che realizza la comunicazione con un’entità divina o 
spirituale. Il termine, quando è impiegato in questo 
senso, può anche non essere dotato di una definizione 
precisa, poiché una simile definizione serve soltanto da 
perno generale per uno studio comparativo e storico 
più accurato. Il termine, invece, acquisisce una defini- 
zione precisa quando viene visto alla stregua di tutti gli 
altri termini impiegati nelle specifiche tradizioni reli- 
giose, quali si articolano nella pratica e nella dottrina. 

Quel che può si può articolare per facilitare lo stu- 
dio generale sulla preghiera è il significato della distin- 
zione tripartita di preghiera come testo, come atto e 
come soggetto. 
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PROCESSIONE. La processione è il movimento so- 
lenne, lineare e ordinato di un gruppo di persone, at- 
traverso uno spazio ben caratterizzato, fino a una de- 
stinazione nota, per dare testimonianza, recare un 0g- 
getto di devozione, compiere un rito, acquistare meri- 
to o per visitare un luogo sacro. 

Alcune processioni, come la Via Dolorosa nell’o- 
dierna Gerusalemme, sono nel loro genere tra le più 
importanti. Altre processioni, come il «Piccolo Ingres- 
so» della tradizione cristiana ortodossa (il trasporto 
dei Vangeli all’interno del santuario), oppure la pro- 
cessione del corteo nuziale lungo la navata della chiesa, 
sono soltanto gesti e movimenti formalizzati. Le prin- 
cipali occasioni di processione sono le cerimonie civili 
(incoronazioni, sfilate militari, insediamenti), oppure 
cerimonie come matrimoni, funerali, iniziazioni e riti 
di fertilità. La diffusione delle processioni sembra 
maggiore nelle culture agricole e in quelle urbane, così 
come in quelle che attraversano la fase di transizione 
dall’una all'altra; nelle culture di nomadi e di cacciato- 
ri, invece, e in quelle industriali le processioni paiono in 
decadenza, sia per la frequenza che per il significato. 

Lo spazio rituale della processione è lineare; esso si 
trasforma in bilineare quando si prevede un ritorno al 
punto di partenza. Questa linearità è l'elemento che 
distingue la processione dalla circumambulazione, che 
è un movimento «intorno» a qualche cosa di sacro e 
non «verso» un luogo particolare. Anche quando la 
processione ritorna al suo punto di partenza, comun- 
que, il percorso non è un continuum: il movimento è 
sempre orientato verso una destinazione piuttosto che 
intorno a un centro, così come i partecipanti alla pro- 
cessione non occupano uno spazio sacro centralizzato. 
Costoro, in verità, portano con sé il loro «centro»: in- 
fatti i posti di maggiore onore in una processione ge- 
rarchicamente ordinata sono, tradizionalmente, i primi 
e gli ultimi della colonna. Mentre la circumambulazio- 
ne di solito santifica e protegge un luogo lungo tutta la 
sua circonferenza, la processione di norma collega due 
diversi ordini spaziali, per esempio un ordine civile e 
uno sacro, oppure uno urbano e uno rurale. I ritmi 
dell’avanzamento e del ritorno formano una sorta di 
corridoio tra il nucleo sacro e le sue adiacenze non 
consacrate, oppure con i monumenti satelliti posti al di 
fuori della zona centrale. Il percorso della processione 
è di solito di modesta ampiezza. Una delle processioni 
più lunghe tra le molte conosciute è quella che si com- 
piva in Grecia durante la celebrazione dei misteri di 
Eleusi (quattordici miglia). Altre processioni, come 
l’entrata del coro (parodos) e la sua uscita (exodos), nel 
teatro greco di età classica, erano percorsi di pochissi- 
mi metri. L’antica processione romana dei Robigalia, 
che intendeva allontanare gli influssi malefici, sembra 
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essere stata assorbita dalla processione cristiana delle 
Rogazioni; per entrambe la distanza è quella tipica del- 
le cinque miglia. 

La meditazione realizzata mentre si cammina, una 
pratica che è tipica del Buddhismo Zen (dove viene 
chiamata kinbin), è a metà strada tra la processione e 
la circumambulazione: non è diretta verso alcun luogo 
e dunque non è una processione; d’altra parte, pur 
svolgendosi all’interno di una apposita sala, non c’è 
oggetto su cui si focalizzi l’attenzione: al contrario, gli 
occhi del fedele sono fissi al pavimento e l’attenzione 
concentrata sul percorso stesso. 

Il tono solenne o meditativo della processione di- 
stingue questa cerimonia dallo stile celebrativo e alti- 
sonante di una parata o di una marcia militare (come 
lP«entrada» di Don Diego de Vargas a Santa Fe, nel 
Nuovo Messico, nel 1692). Quando Giosuè fece crol- 
lare le mura di Gerico, egli non stava avanzando, ma 
andava circumambulando a scopo di conquista. La 
conquista, a differenza della semplice invasione, che è 
diventata una tattica militare ormai obsoleta, possiede 
qualche interessante aspetto rituale, a causa della sti- 
lizzazione e dell’enfasi conferita alla sua struttura, sim- 
bolica più ancora che strategica. Elementi di tipo ri- 
tuale che distinguono la conquista dall'invasione pos- 
sono essere considerati le bandiere, il rullo dei tambu- 
ri, le uniformi, gli inni e i canti e infine il marciare in 
colonna: tutti atti che talvolta conservano il loro valore 
simbolico anche quando si è dissolta la loro autentica 
importanza a scopi militari. 

L’abituale distinzione tra processione e parata iden- 
tifica la prima come propria dell’ambito religioso e la 
seconda di quello profano. La distinzione è però poco 
vantaggiosa, dal momento che spesso le processioni 
tendono a collegarsi con questi come con altri ambiti 
profani: è forse più giusto considerare le processioni e 
le parate due versioni solenni e celebrative del medesi- 
mo tipo di azione di base. Non è sbagliato, dunque, 
parlare di sfilate religiose e di processioni accademi- 
che. Il modo di procedere di una processione, in gene- 
re, è assai lento, più lento di quello di una sfilata, e i 
suoi ritmi sono diversi da quelli del camminare ordina- 
rio (o anche della guida ordinaria, quando per il tra- 
sporto dei partecipanti alla processione vengono utiliz- 
zati veicoli). 

La partecipazione alle processioni è più ristretta del- 
la partecipazione alle parate, anche se si può ricono- 
scere una chiara tendenza delle processioni a ridurre 
gradualmente la propria esclusività, fino a diventare 
sfilate popolari alle quali chiunque può aggregarsi. Il 
movimento di gruppo della processione distingue inol- 
tre questa cerimonia dalle gare di corsa (anch'esse ri- 
tualizzate): in queste ultime la partecipazione è indivi- 


duale e ciò che conta è soltanto la vittoria e i piazza- 
menti. Per le processioni di tipo «individuale», il ter- 
mine più appropriato sembra essere «ricerca», anche 
se esso è probabilmente più adatto a definire il pelle- 
grinaggio individuale. 

Dal momento che la destinazione della processione 
è sempre ben conosciuta, questa cerimonia si distingue 
anche da certe forme ritualizzate di caccia, dalle migra- 
zioni guidate da pratiche divinatorie, dal vagabondag- 
gio religioso (sul genere di quello degli Ebrei nel de- 
serto) e dal viaggiare tipico di certe pratiche medievali 
cinesi e giapponesi. In queste ambulazioni rituali pare 
essenziale la condizione di disorientamento, il ritrovar- 
si in territori inospitali, la necessità di scoprire da soli 
la propria meta; nella processione, al contrario, il pun- 
to di inizio e il termine sono ben conosciuti e non sus- 
siste alcun problema di incolumità personale. 

La danza non ha una sua destinazione; la processio- 
ne sì. Le danze processionali del tipo della danza ma- 
cabra di età medievale o della danza hasidica con la 
Torah costituiscono dei casi limite. La danza presup- 
pone non soltanto il ritmo, ma anche la musica; quan- 
do, all’interno di una processione, si impone la danza 
(come avviene durante il Carnevale di Rio) forse è più 
opportuno parlare di sfilata. Quando la danza passa 
dalla circolarità e dalla simmetria alla linearità e all’a- 
simmetria, parallelamente il clima religioso si sposta dal- 
la critica dei profeti al conservatorismo dei sacerdoti. 

Lo spazio attraverso cui passa il pellegrinaggio può 
essere tracciato ma, a differenza dello spazio percorso 
da una processione, non è riservato. Il pellegrino attra- 
versa zone che Victor Turner definisce «liminali»: esse 
lo portano dal vicino al lontano. I pellegrini, nel loro 
percorso, passano attraverso luoghi che non sanno 
identificare o attraversano confini che li rendono sog- 
getti ad autorità estranee; i partecipanti a una proces- 
sione, invece, attraversano uno spazio liberato da ogni 
intoppo e impedimento e spesso anche appositamente 
decorato. A un pellegrinaggio ci si può aggregare in 
qualunque punto del suo percorso, fino a quando non 
sia concluso (è il caso del pellegrinaggio al santuario di 
Guadalupe, in Messico). Il carattere particolare del 
percorso della processione è sovente enfatizzato da al- 
cune soste lungo la «via sacra», durante le quali i par- 
tecipanti si fermano, riposano e sovente compiono riti 
sussidiari. 

Perfino i sacerdoti che accompagnano le processioni 
hanno in genere assai poco da dire su di esse: a diffe- 
renza dei riti iniziatici e dei sacrifici, le processioni non 
si fondano su documenti scritti e sulle cronache degli 
eventi e i suoi autentici scopi hanno messo a dura pro- 
va le capacità critiche degli studiosi. Tra le ipotesi più 
probabili ricordiamo quella che Erving Goffman chia- 


ma teoria del «con»: i fedeli «vanno con» una partico- 
lare divinità, guadagnando il merito di essersi aggrega- 
ti a questo scopo e testimoniando, nello stesso tempo, 
che il sacro non è confinato geograficamente in un de- 
terminato luogo ma è capace di occupare, seppur tem- 
poraneamente, anche altre località. Nella processione, 
dunque, è in genere implicita una particolare conce- 
zione territoriale e inoltre una organizzazione gerar- 
chica delle divinità e dei luoghi sacri. Nel corso della 
processione, attraverso particolari atteggiamenti di 
omaggio, vengono legittimati certi vincoli e viene con- 
fermata la sacralità di certi oggetti e del gruppo che li 
scorta. Ben lungi dall'avere un effetto di capovolgi- 
mento o di inversione, come accade nella sfilata del 
Martedì Grasso, le processioni confermano piuttosto 
la gerarchia costituita, sacralizzando l’ordine e la pro- 
prietà. 

Una delle più antiche processioni che si conoscano è 
quella che si teneva nel corso della festività babilonese 
dell’Akitu, in onore del dio Marduk: il primo giorno 
del nuovo anno era dedicato a questa processione, nel 
corso della quale Nabu e gli altri dei (trasportati su 
barche), insieme ai sovrani e ai sudditi, si recavano a 
visitare Marduk e a rendergli omaggio nella sua «ca- 
mera dei destini». Al re era consentito prendere la ma- 
no del dio, come per invitarlo sulla via lastricata desti- 
nata al passaggio della processione, per conservare e 
rinnovare la sovranità divina. In un primo tempo, for- 
se, era Marduk che era obbligato a rendere omaggio in 
processione a Nabu. La divinità alla quale è dedicata la 
processione occupa sempre, comunque, la sommità 
del pantheon divino. 

La presentazione di oggetti di culto (come l’Ostia 
nella processione del Corpus Domini) o di simboli di 
potenza (come le armi durante il trionfo romano) è un 
altro motivo comune delle processioni. Particolari riti 
lustrali (di purificazione) vengono talvolta celebrati 
per assicurare che questi oggetti non saranno contami- 
nati e non perderanno la loro eccezionalità a causa del- 
la loro esposizione. 

La forma rituale più prossima alla processione è il 
pellegrinaggio. Pur essendo entrambe forme di «viag- 
gio», la differenza è tuttavia essenziale. Mentre il pelle- 
grinaggio è tutto orientato verso la meta (il ritorno può 
avvenire con tutto comodo), la processione è maggior- 
mrnte focalizzata su ciò che viene trasportato piuttosto 
che sulla destinazione, e il ritorno può essere altrettan- 
to significativo quanto la partenza. A differenza dei 
pellegrini, i partecipanti a una processione di solito 
non mangiano, dormono e patiscono tutti insieme, né 
affrontano un lungo periodo di solitudine; essi sono 
inoltre un oggetto di attrazione per chi guarda, il che 
non accade nel caso dei pellegrini. Per queste ragioni, 
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la processione tende maggiormente al conservatorismo 
sociale benché, ironia delle cose, più una processione è 
popolare più facilmente essa diventa un rito di capo- 
volgimento e di inversione. 

[Vedi CIRCUMAMBULAZIONE e PELLEGRI- 
NAGGIO)]. 
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PROFEZIA. Il termine profezia si riferisce a una 
grande varietà di fenomeni religiosi di ogni tempo. 
L’etimo di profeta è il greco prophetes, che ha derivati 
in quasi tutte le lingue europee. Il prophetes greco era 
un funzionario del culto che «parlava per» un dio: os- 
sia comunicava i messaggi divini da un santuario dove 
il dio si era manifestato. Il termine prophetes, tuttavia, 
influenzò le lingue europee anzitutto perché, nella tra- 
duzione della Bibbia ebraica e nel Nuovo Testamento, 
gli scrittori ebrei e cristiani lo usarono con riferimen- 
to agli specialisti religiosi delle tradizioni israelitica, 
ebraica e cristiana. Per i comparatisti, il termine desi- 
gna fenomeni religiosi in contesti diversi, per analogia 
con le attività degli antichi profeti ebrei e di altre figu- 
re che nell’Asia sudoccidentale ebbero un ruolo cen- 
trale nella fondazione delle religioni del mondo. 
Profezia antica. Nell'antichità era credenza comune 
che gli dei controllassero gli avvenimenti del mondo e 
manifestassero le proprie intenzioni agli esseri umani 
in vari modi. Le più antiche testimonianze scritte par- 
lano di funzionari preposti all’interpretazione dei segni 
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o alla trasmissione dei messaggi divini contenenti in- 
formazioni utili alla conduzione delle cose umane. 
Nelle società tribali primitive, questo compito era 
spesso affidato al capo del clan, o forse a qualche altro 
personaggio che usava svariate tecniche di divinazione 
e di visione per accedere alla facoltà eccezionale di co- 
noscere le intenzioni divine. Generalmente queste atti- 
vità comprendevano funzioni intercessorie con le quali 
il capo, o «profeta», implorava gli spiriti o un dio, o gli 
dei, di concedere favori speciali al gruppo. 

In ogni caso, un ritratto di tali figure (come il k4bin 
dell’Arabia premusulmana oppure il kobex dell’Israele 
patriarcale, antecedente all'insediamento in Palestina) 
non può essere che ipotetico. Le società illetterate in 
cui operarono tali figure trasmisero oralmente le loro 
tradizioni, affidate poi alla scrittura da generazioni 
successive alfabetizzate. Le comunità che lasciarono 
documenti scritti avevano forme religiose e organizza- 
zioni politiche più complesse, e dobbiamo supporre 
che gli iniziati alla conoscenza religiosa avessero fun- 
zioni più specializzate. 

Le testimonianze delle antiche culture della Meso- 
potamia e del Mediterraneo parlano di un gran nume- 
ro di specialisti religiosi che sollecitavano, e quindi in- 
terpretavano, i messaggi degli dei. L'accesso al mondo 
degli dei avveniva in due modi diversi. In primo luogo 
vi erano gli aruspici che praticavano varie tecniche per 
l’interpretazione di messaggi simbolici presenti nel 
mondo naturale. [Vedi DIVINAZIONE]. In alcuni ca- 
si si trattava di manipolazione (divinazione del destino, 
incubazione dei sogni, esame delle interiora degli ani- 
mali sacrificali); in altri si trattava di pura e semplice 
osservazione (come l’interpretazione dei movimenti 
degli animali e la registrazione di avvenimenti premo- 
nitori, spesso terribili). Si credeva anche che gli dei fa- 
cessero conoscere la loro volontà attraverso gli oracoli, 
ossia col linguaggio umano trasmesso per bocca di una 
persona ispirata. Il comportamento di questi portavo- 
ce divini è stato spesso considerato estatico, delirante o 
comunque anormale, manifestazione, quindi, del pos- 
sesso da parte della divinità (e per converso dell’assen- 
za dell’io individuale) nel momento della trasmissione. 
La divinazione veniva usata anche per saggiare l’accu- 
ratezza della profezia orale (per esempio le profezie di 
Mari), mentre altri preferivano la profezia orale, ricor- 
rendo solo marginalmente alla divinazione (per esem- 
pio nella religione di Israele). 

La natura e la funzione dell’intermediazione divina 
erano diverse all’interno delle categorie generali. Gli 
oracoli e i segni potevano apparire spontaneamente; 
più comunemente, in specie nel mondo greco-romano, 
i funzionari del culto procuravano una risposta a una 
precisa domanda posta al dio del tempio. Pare che la 


forma più comune di mediazione per le persone non 
legate a un tempio riconosciuto fosse l’estasi oracolare 
(per esempio il mubbu accadico), accettata, comun- 
que, anche dai rappresentanti legittimi (per esempio 
l’apilu accadico e diverse figure mantiche della Gre- 
cia). La terminologia delle intermediazioni è spesso 
ambigua o vaga, come nel caso del termine greco pro- 
phetes, che a volte denota il portavoce oracolare del di- 
scorso divino, altre volte si riferisce all’interprete uffi- 
ciale nel tempio dei segni divinatori. La diversità è 
enorme. La complessità stessa rivela che il bisogno di 
conoscere l’attività divina era sentito a diversi livelli 
sociali; e per mantenere viva questa conoscenza si sti- 
pendiavano numerosi funzionari religiosi con compiti 
diversi. 

Fondatori profetici di una tradizione religiosa. In 
tutta la storia antica di Israele come stato indipendente 
(circa 1000-586 a.C.), l'orientamento religioso di gran 
parte della popolazione fu politeistico, e come tale 
rientrava nell’ottica generale dei paesi vicini. Ma negli 
ambienti monoteistici della cultura di Israele si aveva- 
no vari funzionari che trasmettevano il volere dello 
stesso dio, Jahvè, al suo popolo. Sembra che durante i 
primi anni della loro storia, gli jahvisti si basassero su 
almeno tre diverse figure per la comunicazione divina: 
1) i funzionari del culto, che usavano tecniche partico- 
lari (come l’arte divinatoria), custodivano oggetti sacri 
(come l’Arca) e vivevano in spazi sacri; 2) i veggenti 
(ebraico, ro’eb e hozeh), la cui funzione è piuttosto 
oscura, ma potrebbe trattarsi di visionari e indovini di 
periodi diversi (cfr. 1 Samuele 9,9); 3) gli estatici 
(ebraico navi’, generalmente tradotto con «profeta»), 
il cui comportamento anomalo era stimolato quando 
lo spirito di Jahvè scendeva su di loro. Con l’evolversi 
dello Jahvismo, il navi’ ne diveniva l’intermediario 
predominante, mentre la sua attività finiva per com- 
prendere funzioni che prima erano tipiche degli altri 
due specialisti. Di conseguenza i nevi'im si identifica- 
vano sempre meno con gli oracoli estatici, per cui mol- 
ti, in alcuni casi, divennero funzionari del culto e inter- 
preti ispirati dell'antica tradizione. Le testimonianze 
mostrano tuttavia che la legittimità profetica dipende- 
va innanzitutto dal fatto di venire accettato all’interno 
di un gruppo, come veicolo oracolare per la comunica- 
zione della parola di Jahvè, sia che il navi’ fosse un 
estatico, un funzionario del culto, un critico indipen- 
dente, oppure una combinazione di tutti questi. 

Almeno fin dall’vini secolo a.C., i profeti ebrei e i lo- 
ro scribi erano soliti trascrivere i loro oracoli, e gli 
scritti profetici della Bibbia ebraica (l'Antico Testa- 
mento) contengono una parte esigua della trascrizione 
letteraria di questa vasta attività oracolare. Gli storici 
non concordano ancora sul perché di questo sviluppo, 


né sulla ragione per cui le generazioni seguenti finiro- 
no per accettare l'autorità perpetua di questi scritti in 
particolare. Eppure, nella storia delle religioni il cam- 
biamento più notevole si verificò con l'accettazione del 
valore duraturo della rivelazione oracolare e della pos- 
sibilità, per i seguaci dei profeti, di diffondere gli ora- 
coli scritti anche fra gruppi con i quali in origine i pro- 
feti non avevano legame alcuno. Nell’ottica religiosa 
generale del tempo dei primi profeti ebraici, si consi- 
deravano soprannaturali i messaggi divini solo per gli 
uomini di quel particolare tempo e spazio in cui i mes- 
saggi stessi venivano rivelati sulla terra. Quindi, era 
necessario assicurarsi un certo numero di specialisti 
religiosi per fare nuove profezie e interpretare i mes- 
saggi regolarmente inviati dagli dei. A mano a mano 
che alcuni specifici oracoli venivano accettati in Israele 
come depositari di istruzioni normative di origine divi- 
na, andò cambiando la natura della profezia stessa, co- 
me andava cambiando il carattere della tradizione reli- 
giosa. 

Quanto accadde presso gli Ebrei, si verificò più ge- 
neralmente nelle diverse tradizioni religiose dell’Asia 
sudoccidentale, le cui figure possono essere affiancate 
ai profeti ebraici come intermediari i cui oracoli diven- 
nero, almeno in parte, la rivelazione fondamentale del- 
le maggiori religioni del mondo. Zarathustra (Zoroa- 
stro), profeta persiano della fine del rr millennio a.C., 
fondatore dello Zoroastrismo (Boyce, 1975); Gesù, 
profeta sotto molti aspetti, anche se rappresentato tra- 
dizionalmente dal Cristianesimo come l’unico Messia; 
Mani, babilonese, nato nel 216 d.C., fondatore del 
Manicheismo, con molti seguaci in India e in altri pae- 
si fino al Mediterraneo occidentale; infine Maometto, 
che, come altri mai, formò intorno a sé una comunità 
di credenti, in quanto messaggero divino, mentre le 
successive generazioni di musulmani hanno accettato 
gli oracoli scritti nel Corano come l’espressione in- 
comparabile della comunicazione divina. 

Non è facile definire i tratti comuni di questi singoli 
profeti. Diversa è senza dubbio la collocazione sociale 
della loro attività, come diverso fu il successo di cia- 
scun profeta nel riuscire a procurarsi un seguito quan- 
do era ancora in vita; da Maometto, che guidò eserciti 
e, al momento della morte, aveva fondato un piccolo 
impero, a Gesù, che morì di morte ignominiosa sulla 
croce. Inoltre, se esaminato nei particolari, il messag- 
gio dipendeva più dalla particolare tradizione di cui 
ogni profeta era erede e dall’ambiente storico-cultura- 
le della sua attività, piuttosto che da un ideale trascen- 
dente valido per ogni membro del gruppo. Tuttavia, 
cinque sono gli aspetti comuni a tutti. 

1. Tutti questi profeti ritenevano la loro attività il ri- 
sultato di una missione divina personale. Credevano 
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che la divinità suprema li avesse designati individual- 
mente a portare alla comunità umana (o a una comuni- 
tà più rigorosamente definita) uno specifico messaggio 
rivelato; messaggio che generalmente consisteva in un 
dussiso o in uno scritto oracolare. Anche Gesù, che 
pure non usò spesso forme tradizionali di discorso 
profetico, sembra considerasse le sue parole e le sue 
azioni come mezzo per comunicare il messaggio che gli 
era stato affidato. 

2. Attorno a questi profeti e ai loro oracoli, i soli con- 
siderati sacri, mandati dal cielo e vincolanti per i fedeli 
di tutti i tempi, si formarono delle tradizioni religiose. 
Le parole dei profeti divennero parte e sostanza di un 
canone scritturale, ritenuto depositario della verità ri- 
velata; a sua volta, poi, ciascun canone divenne criterio 
di giudizio per ogni futura affermazione o attività reli- 
giosa della rispettiva tradizione. Nel caso dei profeti le 
cui parole o i cui scritti erano formalmente oracolari 
(come i profeti ebraici e Maometto), le Scritture diven- 
nero, almeno in parte, una raccolta di questi oracoli. I 
canoni (in particolare i Vangeli e i racconti profetici 
della Bibbia ebraica) finirono per includere anche le 
storie concernenti le attività simboliche e le imprese 
miracolose di questi profeti, e i fedeli delle relative tra- 
dizioni attribuirono a questo materiale un’importanza 
paradigmatica. 

Non è facile stabilire se questi profeti siano stati essi 
stessi fondatori di tradizioni. Maometto e Mani orga- 
nizzarono rispettivamente le prime comunità musul- 
mane e manichee e presentarono i loro scritti come ri- 
velazione perennemente autorevole. Negli altri tre casi 
(Zoroastrismo, Ebraismo e Cristianesimo), i profeti 
storici ebbero poca o nessuna influenza sull’organizza- 
zione della susseguente tradizione religiosa, mentre al- 
tri determinarono il contenuto e l’organizzazione delle 
Sacre Scritture. Infatti, gli autori e i compilatori della 
Bibbia ebraica presentarono le parole e le azioni di 
Mosè in modo tale che il suo ritratto biblico, probabil- 
mente, ha ben poco in comune con la figura storica. 
Comunque, poiché tutti questi profeti ebbero un ruolo 
essenziale nella fondazione della tradizione religiosa, e 
poiché le generazioni seguenti li venerarono come fon- 
ti della rivelazione divina, li chiameremo «profeti fon- 
datori». 

3. Sebbene, date le circostanze storiche e la tradizio- 
ne ereditata, il contenuto dei messaggi differisca note- 
volmente da profeta a profeta, tutti i profeti fondatori 
proclamarono quelle che la tradizione seguente conside- 
rò verità universali. Lo sviluppo teologico di queste re- 
ligioni profetiche e rivelate tendeva alla concezione di 
una divinità (o di più divinità, come nel caso dello Zo- 
roastrismo e del Manicheismo) che trascendesse i limi- 
ti tribali, geografici, nazionali e cultici. Mentre sarebbe 
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eccessivo attribuire unicamente a queste figure profe- 
tiche la creazione di affermazioni religiose universali, è 
vero che gli scritti di profeti come Amos, il così detto 
Deuteroisaia, e Maometto sono fra le innovazioni più 
radicali nella storia del pensiero religioso. 

4. I profeti fondatori furono, ciascuno a suo modo, 
dei critici sociali, anche se le loro rispettive idee sulla 
società differivano completamente. Maometto, per 
esempio, appare molto più preoccupato delle strutture 
della società su questa terra che non Mani, il quale si 
dedicò ai problemi sociali soprattutto per promuovere 
la gnosi (la conoscenza salvifica delle verità fondamen- 
tali). Pure, tutti considerarono essenziale il comporta- 
mento morale per ottemperare alla volontà del dio su- 
premo. In particolare, nella tradizione ebraico-cristia- 
na e in quella musulmana, gli insegnamenti profetici 
apparvero come tentativi di denunciare le ingiustizie 
contro i deboli e i poveri. Nei libri profetici di queste 
tradizioni, i problemi etico-sociali ebbero tale risalto 
che gli studiosi hanno spesso definito «monoteismo 
etico» la religione dei profeti. 

5. Infine, i profeti fondatori mantennero e insieme 
riformarono la tradizione religiosa. Convinti che le lo- 
ro istanze di cambiamento si fondavano sulla tradizio- 
ne antica, insistevano che la situazione religiosa del 
tempo andava trasformata secondo quella stessa tradi- 
zione. Naturalmente, al tempo dei profeti queste ri- 
chieste suscitarono resistenze da parte di quanti vole- 
vano conservare altre tradizioni o lo status guo. Di 
conseguenza i profeti fondatori subirono oltraggi, a 
volte torture e persino la morte. Significativamente, i 
profeti che incontrarono resistenza videro nel rifiuto 
popolare una riprova della propria legittimità, visto 
che nel passato altri profeti erano stati ugualmente di- 
sprezzati. 

Sulla base delle reciproche affinità, questi profeti, 
oltre che costituire un gruppo, si distinguono netta- 
mente da altre figure della storia delle religioni. Diffe- 
riscono dai vari intermediari che li precedettero, in 
quanto la rivelazione da loro annunciata ha rilevanza 
permanente nella tradizione religiosa ed è rimasta inti- 
mamente legata alle singole personalità. In preceden- 
za, l'autorità della rivelazione aveva avuto breve durata 
e, eccetto pochi altri casi, la personalità del profeta 
aveva poco influito sulla mediazione dei messaggi divi- 
ni. Il ruolo di questi profeti era spesso in stridente 
contrasto con le funzioni sacerdotali, e i loro messaggi 
innovativi e riformatori furono accettati dalla comuni- 
tà religiosa e dalla tradizione solo grazie al loro cari- 
sma personale. Tuttavia, i sacerdoti sono per eccellen- 
za coloro che, proprio in virtù della loro posizione nel- 
l’istituzione religiosa costituita, conservano la tradizio- 
ne dominante ricevuta. 


Infine, i profeti fondatori si distinguono da altri fon- 
datori delle maggiori tradizioni religiose (come il Bud- 
dhismo, il Giainismo, il Confucianesimo e il Taoismo). 
Questi ultimi, infatti, originari dell’India e della Cina, 
non erano gli inviati del dio per portare all'umanità un 
messaggio rivelato, ma erano piuttosto maestri e saggi 
che avevano concepito una nuova visione filosofica e 
una nuova disciplina pratica per affrontare i problemi 
religiosi. Questi maestri, come i profeti, erano spesso 
missionari e critici sociali, ma il fondamento della loro 
parola era la perfezione del loro talento intellettuale, 
spirituale e morale, e non tanto l’elezione a messaggeri 
divini. 

Profezia sotto l'influsso di un canone. Una delle 
caratteristiche più notevoli dei profeti fondatori fu la 
particolare importanza che il loro personale annunzio 
della rivelazione ebbe per le generazioni future delle 
singole comunità religiose. Come i profeti ebraici e Za- 
rathustra, anche quelli successivi furono influenzati 
dalle tradizioni precedenti. Per Gesù, Mani e Maomet- 
to, tuttavia, l'eredità tradizionale comprendeva il mes- 
saggio dei profeti ebraici (e di Zarathustra), ed anche il 
modello da loro stabilito come profeti i cui messaggi 
erano canonizzati nelle Scritture. 

E stato spesso difficile per il messaggero di una rive- 
lazione attuare riforme sostanziali nella struttura della 
vita religiosa. Per i profeti biblici stessi, la mediazione 
attiva di una nuova rivelazione era stata parte integran- 
te della vita religiosa. 

Tuttavia, quando la profezia diveniva canonica co- 
me la parola scritta, la rivelazione di questi stessi pro- 
feti raggiungeva una posizione speciale che inevitabil- 
mente riduceva l’importanza e, in generale, limitava la 
sfera della mediazione attiva. La tutela e la trasmissio- 
ne della profezia — ora, nella nuova concezione, sostan- 
za degli oracoli profetici all’interno del canone — si 
spostarono, dagli estatici e dai visionari che l’avevano 
creata, ai saggi, ai sacerdoti e agli scribi ispirati che 
conservarono e trasmisero le Scritture. 

La profezia ebraica evolutasi in tradizione scritta di- 
venne il fondamento di tutte le susseguenti costruzioni 
profetiche. Verso il 350 a.C., erano stati scritti gli ulti- 
mi testi profetici canonici inclusi nella Bibbia ebraica. 
Al tempo del ministero di Gesù (circa 25-30 d.C.), il 
Giudaismo e perfino i profeti come Gesù accettavano 
l'autorità di questi veggenti canonici. Nel contesto di 
questa tradizione religiosa, i profeti contemporanei, 
che non consideravano la loro chiamata subordinata a 
nessuno dei loro predecessori, sentirono la necessità di 
pretendere una posizione speciale per se stessi. Quindi 
Gesù appare, a volte, come profeta escatologico quan- 
do proclama l’imminente arrivo del «regno di Dio». In 
questo modo il suo messaggio e il suo carattere coinci- 


devano col concetto tradizionale di profeta dell’Ebrai- 
smo antico, quando — almeno in certi ambienti — si cre- 
deva che Dio mandasse i profeti (di eguale statura dei 
loro predecessori canonici) ad annunciare la fine del 
mondo. 

Parecchie religioni del canone si erano imposte al 
tempo di Mani (216-276) e di Maometto (580-632), i 
quali si dichiararono esplicitamente successori di una 
linea di profeti che includeva (con qualche variazione) 
Abramo, Mosè, Elia, altri profeti ebraici, Zarathustra, 
Gesù e perfino il Buddha. Essi, inoltre, trascrissero i 
loro oracoli nel timido tentativo di dare forma a un ca- 
none che avesse autorità presso le rispettive comunità. 
In realtà, i primi musulmani facevano distinzione fra i 
due termini arabi che denotano «profeta»: nab:, che 
indica genericamente chiunque abbia una visione di 
Dio o ne senta la voce, e rasà/, riferito solo ai «messag- 
geri» speciali (come Mosè, Gesù e Maometto), che 
fondarono una comunità religiosa e trasmisero i loro 
messaggi per mezzo di un libro sacro. Nell’Islam, le 
«religioni del Libro» sono la più alta forma di espres- 
sione religiosa. 

Quando le parole di questi profeti storici divennero 
canoni scritturali meritevoli di rispetto, il libro sostituì 
lo specialista religioso come agente primario della rive- 
lazione. 

Proprio da questa evoluzione è stata in larga misura 
determinata la storia delle tradizioni religiose soprav- 
vissute, dotate di Scritture profetiche (l’Ebraismo, il 
Cristianesimo e l’Islam). Esegeti d’ogni tipo sostituiro- 
no i profeti come custodi della rivelazione, e chi salva- 
guardò la santità e purezza delle Scritture fu spesso so- 
spettoso, addirittura ostile, verso chi affermava di ave- 
re visioni non mediate dalle Scritture stesse. Poiché 
l’interpretazione testuale ha raggiunto una posizione 
socio-politica dominante in tutte e tre le tradizioni 
(forse perché questa forma di ricerca religiosa rispon- 
de meglio all’organizzazione sociale sempre più com- 
plessa in cui tali tradizioni si sono sviluppate), gli ele- 
menti estatici comuni alla prima attività profetica di- 
minuirono d’importanza nella tradizione posteriore. 
Dopo Maometto, non c’è stato altro profeta capace di 
dare forma ad una tradizione religiosa della stessa sta- 
tura dell’Ebraismo, del Cristianesimo o dell’Islam. 

Anche se l’ispirazione profetica aveva perso influen- 
za come centro di autorità religiosa, essa non fu, tutta- 
via, mai eliminata. Nel corso della storia, nell’Ebrai- 
smo precristiano, nel primo Cristianesimo e nell’Ara- 
bia premusulmana e protomusulmana, le figure profe- 
tiche erano ancora attive contemporaneamente alle 
istituzioni razionalizzate della religione canonica (an- 
che se spesso in contrasto con queste). All’interno del- 
la tradizione esegetica stessa, l’interpretazione ispirata 
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è stata fonte perenne di innovazione per il pensiero 
teologico. 

Nell’Ebraismo antico, alcuni degli autori che raccol- 
sero e ordinarono gli scritti sacri nella Bibbia ebraica si 
reputavano profeti, come i sacerdoti levitici Korah e 
Asaph, che proclamavano l’ispirazione profetica della 
loro innologia e ordinarono il salterio in una struttura 
che dà particolare risalto all’interpretazione profetica 
dei Salmi. Successivamente, in epoca medievale, l’in- 
terpretazione qabbalistica della Bibbia nobilitò non 
solo le esperienze di rivelazione degli autori biblici, ma 
anche la necessità di ispirazione per gli esegeti. Atteg- 
giamenti che si ritrovano negli interpreti cristiani (per 
esempio Girolamo e Bonaventura) e musulmani (per 
esempio al-Hallaj). 

Più in generale si può dire che il misticismo nell’E- 
braismo, nel Cristianesimo e nell’Islam era analogo al- 
la profezia dell’antica tradizione. Quando i mistici de- 
finiscono la conoscenza religiosa come immediata (0s- 
sia non mediata) percezione del divino, la natura della 
loro esperienza ed epistemologia è simile a quella degli 
antichi profeti, ma l’attività di questi è profondamente 
distinta dalla loro, poiché le tradizioni canoniche non 
riconoscevano il bisogno di specialisti per mediare la 
rivelazione divina. Ogni tradizione ha accettato mani- 
festazioni spontanee di comportamento ispirato, esta- 
tico e visionario, tenendole, tuttavia, sotto stretto con- 
trollo, perché non venisse pregiudicata l’autorità della 
rivelazione canonica. 

A cento anni dalla morte di Maometto comparve il 
Sufismo (misticismo musulmano). Mentre alcuni sufi, 
che semplicemente affermavano di ricevere la rivela- 
zione personale o di avere visioni mistiche, poterono 
coesistere in pace con le autorità del potere religioso, 
altri furono violentemente repressi quando divennero 
una minaccia per la struttura e la coesione della comu- 
nità musulmana. Infatti, il sufi persiano Abù Yazid 
(morto nell’875), con la sua pretesa di raggiungere l’u- 
nità con Dio, suscitò molte critiche, ma finì per essere 
semplicemente considerato un eccentrico; fece una 
morte tranquilla e, in seguito, la sua tomba divenne 
quasi oggetto di venerazione. Invece al-Hallaj fu con- 
dannato a morte (922) quando trasformò le sue visioni 
e i suoi miracoli in un movimento politico che minac- 
ciava l’ordine costituito. 

Nel Cristianesimo europeo (almeno dal tempo di 
Costantino fino all’era moderna), i credenti ortodossi 
erano strettamente legati ai gruppi politici dominanti. 
I mistici cristiani, come quelli musulmani, venivano 
accettati dall’ortodossia finché le loro pretese rivela- 
zioni rimanevano subordinate all’autorità della Chiesa 
e della Bibbia (per esempio Francesco d’Assisi e Tere- 
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sa d'Avila). Quando invece le affermazioni di una nuo- 
va rivelazione minacciavano la struttura ecclesiastica e 
politica, le autorità reagivano — e con violenza, come 
nel caso di Giovanna d’Arco, bruciata per eresia dagli 
Inglesi quando le sue visioni rivelatrici si trasformaro- 
no in una potente forza militare. È facile capire perché 
pochi cristiani si dichiararono profeti, e perché, nello 
stesso tempo, contro quelli che si voleva indurre al si- 
lenzio si levarono accuse di falsa profezia. 

Sin dai primi anni dell’era cristiana, gli Ebrei rima- 
sero al di fuori della struttura del potere dominante 
nelle culture in cui vivevano. Solo se le pretese profeti- 
che di qualche sedicente messia minacciavano l'ordine 
costituito della società che li ospitava sorgeva la possi- 
bilità di repressione politica. Fu il caso di Sabbatai Ze- 
vi (1626-1676), il cui movimento messianico fu visto 
come una minaccia dai dominatori turchi (musulma- 
ni). Zevi ritrattò sotto minaccia di morte. Altrimenti, 
fra gli Ebrei, le tensioni fra l’ortodossia più razionale e 
i visionari mistici dovevano in qualche modo compor- 
si. L’ortodossia ebraica, non possedendo altra arma 
che la persuasione razionale, aveva possibilità minime 
per controllare gli elementi mistici. Per questa ragione 
il Besht (Yisra’el ben Eli‘ezer, 1700-1760) ebbe un se- 
guito numeroso, nonostante le sprezzanti critiche dei 
suoi avversari ortodossi. 

I visionari e i mistici, comunque, non poterono mai 
pretendere per sé uno statuto di mediatori pari a quel- 
lo dei profeti fondatori, senza che ciò comportasse un 
sovvertimento dei canoni rivelati e delle tradizioni che 
su questi poggiavano. Quelli che lo fecero fondarono 
nuove tradizioni (per esempio Gesù, Mani e Maomet- 
to) o fallirono nel tentativo. La visione profetica e mi- 
stica era altrimenti subordinata alla rivelazione già ca- 
nonizzata. In tutte e tre le tradizioni, la rivelazione ca- 
nonica, una volta definita, ha resistito ai sovvertimenti 
interni, conservandosi come fondamento della verità 
religiosa per oltre un millennio. 

La profezia nei tempi moderni. Nei tempi moder- 
ni, in Europa, il riconoscimento pubblico della profe- 
zia biblica è andato scemando insieme ad altri aspetti 
della religione che avevano contribuito alla sua supre- 
mazia. L'importanza dei profeti come mediatori della 
verità rivelata declinò rapidamente a mano a mano che 
l’Illuminismo distruggeva la fiducia nella verità della 
rivelazione in generale ed esaltava un nuovo modo di 
conoscenza, ottenuta sulla base dell’osservazione e del 
ragionamento critico. Dapprima questi cambiamenti 
interessarono soltanto l’élite intellettuale, che intuì le 
conseguenze degli sviluppi filosofici sulla concezione 
di Dio, sulla verità religiosa e sulla mediazione divina. 
Taluni filosofi (come Hume) negarono del tutto l’im- 


portanza della rivelazione (e, di conseguenza, della 
mediazione profetica) come fonte di conoscenza. Altri 
tentarono di inquadrare le verità rivelate in uno sche- 
ma filosofico (per esempio Cartesio e Kierkegaard). 
Altri ancora, come Blake e Nietzsche, si considerarono 
profeti, ma è evidente nei loro scritti una raffinatezza 
di concetti riguardo all’ispirazione, alla rivelazione e 
alla verità che si confaceva ai gusti della civiltà postil- 
luministica. 

La discussione di queste idee fra i filosofi, gli scien- 
ziati e i letterati interessò una minima parte della cul- 
tura europea e gli effetti dei loro scritti sulla popola- 
zione in generale si concretizzarono molto lentamente. 
Di gran lunga più significativa per la cultura religiosa 
popolare fu la declinante autorità della Chiesa. In alcu- 
ni casi questo declino fu la conseguenza diretta del 
pensiero illuministico, come negli Stati Uniti, dove la 
religione era stata deliberatamente ed esplicitamente 
separata dal potere politico. Nella maggior parte dei 
casi, però, sembra che il diminuito potere della Chiesa 
di imporre i suoi dogmi fosse causa di una maggiore 
differenziazione religiosa (come durante la Riforma), 
così che i pensatori dell’Illuminismo ed altri furono in 
grado di esprimere apertamente le loro idee religiose. 
In questo clima religioso comparve una nuova catego- 
ria di profeta portatore della parola divina. Gli scritti 
di alcuni di questi profeti furono venerati come canoni 
sacri dai seguaci che formarono nuove sette. Ne è un 
esempio Joseph Smith (1805-1844), che fondò la Chie- 
sa dei Santi dell’Ultimo Giorno, dichiarando che in 
una visione Gesù Cristo e un angelo gli avevano affida- 
to il Libro det Mormoni. I seguaci della Christian 
Science considerano sacri e inviolabili gli scritti di 
Mary Baker Eddy (1821-1910). Altri, in particolare i 
membri del movimento pentecostale internazionale e 
di altri movimenti carismatici più recenti, sono estatici 
moderni che si dicono in grado di ricevere lo spirito e 
di parlare a nome di Dio. 

Nell’esportare la propria cultura nelle colonie, l’Eu- 
ropa venne a contatto con altre tradizioni religiose e ne 
subì l'influenza. Per i musulmani, ad esempio, il pen- 
siero critico sulla posizione di Maometto ha risentito 
l’influsso del pensiero occidentale sull’origine religiosa 
della profezia. Ma ben più importante per lo studio 
della profezia è stata l’influenza dell’imperialismo e 
della cultura occidentale moderna sulle società tribali 
indigene dell'America, dell’Africa e delle colonie negli 
arcipelaghi. Invadendo i territori abitati da popoli tri- 
bali, i coloni trovavano fra gli indigeni figure di specia- 
listi religiosi che avevano una notevole analogia con la 
figura tradizionale del profeta nelle maggiori religioni 
del canone occidentali. Gli antropologi e i comparati- 


sti delle religioni hanno studiato questi profeti moder- 
ni e il loro ambiente religioso, dove le verità rivelate 
per bocca di persone ispirate continuano a influenzare 
fortemente tutti gli aspetti della vita sociale e persona- 
le. Osservando direttamente questi sistemi religiosi, si 
comprende più precisamente la dinamica della profe- 
zia, mentre la ricerca minuziosa ha distrutto parecchi 
miti sulla sua natura. Oggi sappiamo, per esempio, che 
il comportamento estatico di certi specialisti religiosi 
può essere utile per mantenere la struttura della socie- 
tà, mentre per gli studiosi del passato l’influsso irrazio- 
nale dell’estasi poteva causare destabilizzazione socia- 
le. Parimenti, l'opinione diffusa che gli antichi profeti 
fossero degli individualisti che gridavano ai sordi dal 
deserto sembra oggi un’idea romantica. Anzi, certi 
gruppi tendono ad appoggiare quei profeti che ne 
esprimono gli interessi, mentre è raro che trovino un 
gran seguito i profeti che agiscono in modo interamen- 
te autonomo. 

Conclusione. I teorici delle religioni comparate che 
operano su documentazioni moderne non sono ancora 
giunti ad una interpretazione unica della profezia; 
inoltre una varietà di modi di affrontare il problema 
mette in crisi le interpretazioni esclusivistiche e con- 
fessionali tipiche dei tempi andati. Alcuni studiosi 
(I.M. Lewis, per dirne uno) considerano il comporta- 
mento estatico un mezzo di espressione usato da grup- 
pi emancipati che trovano chiusi i normali canali di co- 
municazione. Chi indaga sul comportamento religioso 
degli sciamani, dei Pentecostali e di altre figure profe- 
tiche moderne trova utile la «teoria della deprivazio- 
ne» per dimostrare che gli estatici sostengono la posi- 
zione e la struttura dei gruppi la cui posizione sociale è 
al di fuori dei normali canali di potere e di influenza. 
Altri ancora (fra cui Victor Turner) interpretano la 
profezia nel quadro dell’evoluzione sociale. Questi 
studiosi vedono nei profeti un fenomeno che compare 
nei periodi di transizione fra società organizzate su ba- 
se di parentela e di affiliazione al clan e quelle struttu- 
rate in gruppi più complessi, preludio alla nascita dello 
Stato, della stratificazione sociale e della religione isti- 
tuzionale. L’uno e l’altro dei modelli interpretativi ap- 
plicano criteri coerenti di valutazione tanto alle testi- 
monianze antiche che ai dati dell’antropologia moder- 
na, senza porre una qualsiasi tradizione religiosa al di 
sopra di un’altra. Per questo sono tipicamente moder- 
ne nell’interpretazione della profezia, a differenza del- 
le interpretazioni tradizionali, che tendono a sopravva- 
lutare i profeti (o il profeta) di una singola tradizione 
confessionale. 
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Aune, Prophecy in Early Christianity and the Ancient Mediterra- 
nean World, Grand Rapids/Mich. 1983, che dà una visione com- 
pleta della profezia greco-romana e delle forme assunte con i 
primi cristiani. Molte opere critiche sulla profezia ebraica af- 
frontano l’argomento dalla posizione della comunità confessio- 
nale ebraica (per es. M. Buber, The Prophetic Faith, New York 
1949, traduzione dall’ebraico; trad. it. La fede dei profeti, Geno- 
va 1985; e A.J. Heschel, Die Prophetie. Das Prophetische be- 
wusztsein, Krak6w 1936 (trad. it. I/ messaggio dei profeti, Roma 
1981) o cristiana (per es. G. von Rad, Die Botschaft der Prophe- 
ten, Minchen-Hamburg 1967). La maggior parte degli studi 
sulla profezia ignorano l’importanza di Zarathustra e di Mani, i 
quali hanno oggi pochi seguaci, se pur ne hanno. Mary Boyce, A 
History of Zoroastrianim, 1-11, Leiden 1975-1982; e K. Rudolph, 
Gnosis, San Francisco 1983, hanno utili bibliografie e notizie 
sulla vita e il tempo di questi profeti. Parecchi sono gli studi su 
Maometto; il più leggibile e acuto è M. Robinson, Mohammed, 
New York 1971, che comprende una valutazione critica delle 
opere che l'hanno preceduto. T. Fahd, Kabin, in The Encyclo- 
paedia of Islam, ried. Leiden 1978, rv, pp. 420-22, è un resocon- 
to particolarmente chiaro delle difficoltà insite nella ricostruzio- 
ne della divinazione araba nel periodo preislamico. 

Purtroppo non vi sono opere che presentino la profezia in un 
ambito più ampio, come quello suggerito dal presente articolo. 
Per cui si consiglia il lettore di consultare con attenzione questa 
stessa Enciclopedia. 

Di notevole interesse è anche la letteratura antropologica sulla 
profezia. Il lavoro di M. Weber è stato stimolante in questo cam- 
po: cfr. Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie, 1-11, Tiibin- 
gen 1920-1921 (trad. it. Sociologia della religione, 1-11, Milano 
1982). I.M. Lewis, Fcstatic Religion, Harmondsworth 1971, è 
una sociologia del comportamento estatico basata su un’ampia 
scelta di testimonianze comparative, e, sebbene non consideri la 
profezia in particolare, ha influenzato altri che lo fanno (ossia 
Wilson, citato sopra). V. Turner, Religious Specialists. Anthropo- 
logical Study, in D.L. Sills (cur.), International Encyclopedia of 
the Social Sciences, New York 1968, x, pp. 437-44, presenta 
categorie analitiche utili per distinguere i profeti da altre perso- 
nalità religiose. Un buon numero di testi descrive l’attività dei 
profeti nelle culture moderne: P. Worsley, The Trumpet Shall 
Sound. A Study of «Cargo» Cults in Melanesia, 1957, New York 
1968 (trad. it. La tromba suonerà. I culti millenaristici della Me- 
lanesia, Torino 1977); E.E. Evans-Pritchard, Nuer Religion, 
Oxford 1956 (trad. it. I Nuer, Milano 1992, 6° ed.); e The Sanust 
of Cyrenaica, Oxford 1949; J. Mooney, The Ghost-Dance Reli- 
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gion and the Sioux Outbreak of 1890, 1896, ed. abbr. Chicago 
1965; e V. Lanternari, Movimenti religiosi di libertà e di salvezza 
dei popoli oppressi, Milano 1960. 

Infine K. Gragg, Muhammad and the Christian. A Question of 
Response, New York 1984, è una valida introduzione al dialogo fra 
le concezioni musulmana e cristiana della rivelazione profetica. 
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PURIFICAZIONE. Nozioni di contaminazione e di 
purezza sono presenti praticamente in tutte le religioni 
del mondo. Mentre alcune religioni riconoscono sottili 
distinzioni di contaminazione relativa, altre attribui- 
scono meno importanza alle categorie sociali e religio- 
se che la determinano. La gamma si estende da culture 
come quella dei Pigmei, che non attribuiscono quasi 
nessuna importanza ai concetti di contaminazione e di 
purezza, a sistemi gerarchici quali l’Induismo, con i 
suoi elaboratissimi meccanismi per trasformare la con- 
taminazione da categoria pericolosa a principio strut- 
turante significativo del sistema culturale indiano. 

È impossibile concepire la contaminazione e la puri- 
ficazione religiosa come fenomeni separati; queste due 
inseparabili categorie dell'esperienza religiosa sono fra 
loro connesse in una complementarietà dinamica. Le 
norme che regolano la contaminazione religiosa impli- 
cano come corollario un codice per migliorare la situa- 
zione. La purificazione dalla contaminazione religiosa 
costituisce un tema religioso fondamentale, poiché de- 
termina una sequenza di espiazione, guarigione, rinno- 
vamento, trascendenza e reintegrazione, instaurando 
armoniosi legami triangolari tra l’individuo, il cosmo e 
la struttura sociale. 

La gamma di attività o di eventi considerati conta- 
minanti è vasta e vi è una gamma altrettanto consisten- 
te di riti purificatori. Nel Buddhismo tibetano, ad 
esempio, la contaminazione può trovarsi associata a si- 
tuazioni banali, come una folla in cui possono annidar- 
si persone contaminate (ciò non vieta a nessuno di sta- 
re tra la folla); oppure può portare a situazioni di im- 
purità molto gravi, come nel caso della caccia grossa, 
quando la contaminazione può provocare carestia o 
siccità (Keyes e Daniel, 1983). Anche se alcuni tipi di 
contaminazione possono essere dovuti ad atti delibera- 
ti che violano le norme sociali o religiose, la contami- 
nazione può essere accidentale o non voluta dall’agen- 
te, come nel caso della contaminazione che deriva dal- 
la mestruazione o dalla morte. Questa distinzione è 
importante, perché gli specifici riti correttivi di purifi- 
cazione possono essere diversi a seconda che lo stato 
di contaminazione sia stato causato deliberatamente o 


accidentalmente. Lo Scintoismo, ad esempio, risulta 
permeato di riti di purificazione che possono essere 
fatti risalire ai miti delle origini, secondo i quali il dio 
Susano-o commise delle infrazioni all’ordine divino, 
con l'ignoranza e con l’errore. Di conseguenza, nella 
religione scintoista riti generali di purificazione devo- 
no essere celebrati periodicamente, per risacralizzare il 
mondo. Ciò appare in contrasto con occasioni più spe- 
cifiche per i riti di purificazione, che sono associate al- 
la deliberata infrazione di tabu da parte di individui. 

Praticamente tutti gli aspetti della vita possono esse- 
re circondati dalle nozioni di contaminazione e di pu- 
rezza. Non soltanto si devono purificare i peccati e gli 
spiriti malvagi in cerimonie annuali di purificazione 
celebrate come riti di rinnovamento; si devono appli- 
care le norme della contaminazione anche ai normali 
prodotti della fisiologia umana, regolando il compor- 
tamento umano in rapporto al contatto con sangue, 
vomito, escrementi, cibi cucinati, tagli di capelli e così 
via. I riti critici di passaggio associati alle principali 
transizioni della vita (nascita, adolescenza, matrimonio 
e morte) sono normalmente governati da regole di 
contaminazione e di purezza, poiché sono momenti in 
cui gli uomini risultano più vulnerabili agli attacchi de- 
gli spiriti maligni. Non c’è nessun chiaro esempio di 
uniformità culturale per questi concetti di contamina- 
zione e di purezza; in alcune società la mestruazione o 
la morte possono essere considerate particolarmente 
pericolose e circondate da elaborati riti di purificazio- 
ne, mentre altre culture temono specialmente la conta- 
minazione derivante dall’ingestione di determinati cibi 
o dal contatto con membri delle classi inferiori. Eppu- 
re, nonostante questa diversità culturale, restano vari 
modelli ricorrenti che consentono importanti appro- 
fondimenti sulla natura dell’esperienza religiosa. 

La letteratura critica sulla religione manifesta gran- 
de interesse per il simbolismo della purificazione. Stu- 
diosi del x1x secolo come James G. Frazer, Robertson 
Smith, Émile Durkheim e Lucien Lévy-Bruhl tentaro- 
no in vari modi di spiegare i principi di contaminazio- 
ne e di purificazione nelle religioni primitive. Gli an- 
tropologi della religione all’inizio del xx secolo presta- 
rono scarsa attenzione al tema. Ma il lavoro sul campo 
presso culture africane e dell'Asia meridionale svolto 
negli anni ’60 spinse gli antropologi a elaborare spie- 
gazioni teoretiche per i dati sempre più complessi as- 
sociati a concetti di contaminazione e di purezza nelle 
strutture conoscitive di religioni differenti. Nel 1966 
Mary Douglas presentò la sua ampia analisi del tema 
nel volume classico Purtity and Danger. Quello stesso 
anno Louis Dumont pubblicò la sua polemica tratta- 
zione sulle norme di contaminazione e di purezza nel- 
l’Induismo sotto il titolo Homo Hierarchicus. Da allora 


in poi, gli antropologi simbolisti, gli strutturalisti e gli 
specialisti della religione hanno sviluppato questo te- 
ma in molte religioni e culture differenti. 

Purity and Danger rappresenta un punto di riferi- 
mento nello studio del simbolismo religioso poiché 
conferisce sistematicità a informazioni divergenti in 
un'eccellente struttura analitica. Per Mary Douglas, la 
contaminazione religiosa è una caratteristica di ciò che 
sta «in posizione intermedia» nelle culture umane; tut- 
to ciò che cade tra le categorie sociali elaborate dai si- 
stemi religiosi umani per comprendere e attribuire un 
senso di ordine e di realtà viene considerato impuro 
(Parker, 1983). I concetti di contaminazione e di pu- 
rezza in una particolare religione risultano privi di sen- 
so senza il riferimento a una struttura globale di pen- 
siero. Così, con altri studiosi, Douglas accentua l’anali- 
si dei riti e dei testi sacri al fine di rivelare categorie se- 
mantiche che determinano i meccanismi attraverso i 
quali popoli diversi dividono il mondo in sfere di rela- 
tiva contaminazione o purezza. Per fortuna, questo ap- 
proccio più sistematico alla purificazione ha reintegra- 
to il concetto come tema fondamentale nello studio 
delle religioni del mondo. 

Forme di contaminazione religiosa. La gamma del- 
le attività umane connesse con la contaminazione reli- 
giosa è immensa. Risulta tuttavia possibile isolare tre 
categorie generali di contaminazione associata a: 1) 
funzioni corporee; 2) struttura sociale; 3) manteni- 
mento dei limiti del «santo» o del «sacro». Le catego- 
rie di contaminazione che abbiamo presentato sono 
accorgimenti artificiali sviluppati per facilitare l’anali- 
si; non sono intese come categorie descrittive miranti a 
caratterizzare il fenomeno. Si dovrebbe ricordare che 
tali categorie si sovrappongono e vengono a formare 
un continuum e che l’importanza attribuita ai vari tipi 
di contaminazione varia notevolmente da un contesto 
religioso-culturale all’altro. 

Contaminazione associata a funzioni corporee. Le 
nozioni relative allo sporco si legano in complessi si- 
stemi simbolici praticamente in tutte le società. Uno 
dei concetti di contaminazione più diffusi risulta asso- 
ciato alle emissioni del corpo umano. Urina e feci sono 
particolarmente impure, in parte a causa del loro odo- 
re, ma anche, più in generale, per la loro associazione 
alla putrefazione e alla morte. In India, è vietato utiliz- 
zare la mano sinistra, usata per pulirsi dopo la defeca- 
zione, per toccare altre persone oppure oggetti sacri. 
Si attribuiscono qualità contaminanti anche ad altre 
secrezioni corporee, come la saliva, il vomito, il sangue 
mestruale e la placenta. In alcune tradizioni, anche lo 
sperma è contaminante al di fuori del contesto santifi- 
cato del matrimonio. Tutte queste secrezioni corporee 
possiedono un significato sociale; solitamente sono 
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soggette a una forte ritualizzazione, per assicurare che 
esse saranno contenute in uno specifico contesto reli- 
gioso, culturale, temporale o spaziale. Dal momento 
che sono funzioni fisiologiche naturali, la contamina- 
zione che ne risulta non tende a impedire che accada- 
no, ma piuttosto a fornire i limiti per il controllo e per 
la purificazione. 

Qualunque cosa entri nel corpo umano può essere 
fonte di contaminazione. Così, aria, liquidi e cibo sono 
agenti potenzialmente contaminanti che devono essere 
accuratamente tenuti sotto controllo. La contamina- 
zione dovuta a cibo contaminato è un pericolo diffuso, 
che comporta complesse regole preventive. In alcune 
religioni, le leggi alimentari sono molto rigide. L'’E- 
braismo ortodosso, con la sua esaltazione dei cibi ko- 
sher («puri») dettagliatamente elencati nelle scritture 
ebraiche, seleziona gli Ebrei come popolo santo, con- 
siderato puro e quindi preparato a ricevere la benedi- 
zione di Dio, con tutte le responsabilità che tale allean- 
za comporta. Anche gli induisti sono famosi per le loro 
severe leggi alimentari. Il principio dominante che 
opera nell’Induismo è il concetto di abirz54 («non vio- 
lenza»). Le leggi alimentari induiste sottolineano l’idea- 
le del vegetarianesimo. La contaminazione derivante 
dall’ingestione di cibo, specialmente di carne, ha gravi 
conseguenze. Così, le caste superiori si sforzano di esse- 
re rigorosamente vegetariane, mentre la carne è conces- 
sa solamente alle classi inferiori e agli intoccabili. 

In molte parti del mondo, si cerca accuratamente di 
impedire la putrefazione del cibo. Il cibo deve essere 
preservato dal contatto con persone impure che posso- 
no trasmettergli la loro contaminazione. Così, in molte 
società si proibisce alle donne mestruate, agli ammalati 
e alle classi inferiori di intervenire nella preparazione 
dei cibi. Nobili, sacerdoti e altre persone di status so- 
ciale elevato sono particolarmente sensibili alla conta- 
minazione da cibo. Dal momento che sono socialmen- 
te in vista e straordinariamente influenti, devono esse- 
re particolarmente attenti a evitare la contaminazione 
attraverso un rigoroso controllo del cibo che ingeri- 
scono. Anche se la maggior parte del cibo nella Grecia 
rurale è preparato dalle donne, sono gli uomini a cuci- 
nare i pasti che si consumano in occasioni cerimoniali, 
perché non sono infettati dalla generale impurità delle 
donne. L’India possiede un esteso sistema di rigorose 
regole preventive riguardo al pasto in comune tra caste 
diverse; gli avanzi delle caste superiori possono essere 
consumati dalle caste inferiori, ma il contrario genera 
contaminazione. 

La contaminazione corporea, nella sua forma più 
estrema, causa malattia o anche morte. Prima dell’e- 
mergere della teoria dei germi a spiegazione dei disor- 
dini biotici, la malattia veniva universalmente spiegata 
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come invasione da parte di spiriti maligni, come male- 
dizione dovuta al malocchio o come conseguenza di ta- 
bu infranti. Anche nelle società moderne la malattia 
può essere attribuita a cause spirituali. Complicati riti 
per evitare la contaminazione degli spiriti maligni che 
provocano la malattia umana si trovano in tutto il 
mondo. Tra gli Inuit (Eschimesi), la malattia veniva at- 
tribuita alla contaminazione associata a tabu infranti. 
Lo sciamano entrava in trarce, quindi intraprendeva 
un viaggio spirituale alla dimora della dea Sedna sotto 
il mare; lì le avrebbe chiesto di perdonare i peccati del 
suo popolo. Questo atto rituale comprendeva confes- 
sioni da parte di membri della comunità e si conclude- 
va con la possibilità di una guarigione. La dea indiana 
del vaiolo, Sitala, poteva adirarsi con facilità e di con- 
seguenza la si doveva «raffreddare» con vari riti di pu- 
rificazione. Gli innocenti, gli indifesi, gli anziani e gli 
individui che hanno trasgredito norme religiose e so- 
ciali sono tutti potenziali vittime della malattia. È am- 
piamente diffusa la credenza che il corpo umano possa 
avere più armi per combattere la malattia evitando la 
contaminazione, causata ad esempio dall’ingestione di 
cibi impuri, dal contatto con il sangue mestruale, dalla 
pratica di rapporti sessuali proibiti, dall’omissione di 
riti appropriati per placare le divinità e dalla mancanza 
di pulizia corporea. 

Contaminazione e struttura sociale. L’intensa so- 
cializzazione delle funzioni corporee naturali costitui- 
sce un altro aspetto della purificazione. La nascita, l’a- 
dolescenza, il matrimonio e la morte risultano legate a 
fasi fisiologiche che vengono sottoposte a rigoroso 
controllo e ritualizzate per assicurare la protezione 
contro i pericoli della contaminazione. [Vedi RITI DI 
PASSAGGIO]. Questi eventi vitali di crisi demarcano 
i principali momenti di transizione, critici sia per l’in- 
dividuo che per la comunità. La mancata realizzazione 
di queste transizioni minaccerebbe la sopravvivenza 
della cultura umana. 

Il pericolo del parto viene spesso accompagnato da 
riti rigorosi, finalizzati a un esito salutare sia per la ma- 
dre che per il bambino. Di conseguenza, l’intero pro- 
cesso della nascita, che in alcuni casi comprende anche 
la gravidanza, richiede speciali riti di purificazione. La 
donna gravida può dover osservare tabu alimentari, fa- 
re dei bagni giornalieri e compiere solo pochi e limitati 
lavori domestici. Le impurità connesse con il parto so- 
litamente appaiono associate alla placenta; tali impuri- 
tà si estendono al fragile legame tra madre e figlio e 
agli altri membri della famiglia. La contaminazione 
viene attribuita all’invasione da parte di spiriti maligni 
che approfittano degli individui vulnerabili durante 
momenti di crisi. Spesso madre e figlio sono messi in 
isolamento per un certo periodo di tempo, poi ritual- 


mente accolti nella intera comunità dopo l’esecuzione 
di riti di purificazione. 

La transizione all’età adulta viene considerata il mo- 
mento adatto per riti profilattici di purificazione. Tali 
riti proteggono l’iniziato dalla contaminazione durante 
il suo stato di liminalità. In alcune società i maschi non 
circoncisi vengono considerati intrinsecamente conta- 
minati. Presso il popolo degli Ndembu dello Zambia 
nordoccidentale, un ragazzo non circonciso è privo di 
«candore» o «purezza» ed è costantemente contami- 
nante; la sua presenza può minacciare la fortuna dei 
cacciatori. Un uomo ndembu non circonciso è conta- 
minato a causa dello sporco che si annida sotto il suo 
prepuzio. Egli viene considerato «candido» o «puro» 
solo quando il glande del suo pene viene scoperto at- 
traverso la circoncisione (Turner, 1967). 

La mestruazione è una delle funzioni che più fre- 
quentemente vengono viste come contaminanti, secon- 
da soltanto alla morte. L’impurità mestruale può esse- 
re riferita soltanto al ciclo oppure generalizzata come 
un tipo di contaminazione sessuale, che rende le donne 
costantemente impure a causa della loro sessualità. La 
contaminazione mestruale solitamente viene controlla- 
ta con restrizioni alimentari, con l’isolamento in ca- 
panne o in parti della casa separate ed evitando sia di 
cucinare che di svolgere le ordinarie faccende domesti- 
che. Le donne sono inoltre escluse dalla partecipazio- 
ne alle cerimonie religiose durante le mestruazioni. La 
contaminazione sessuale sembra correlata, almeno in 
parte, al predominio del maschio e alla demarcazione 
netta di sfere di influenza maschili; così, la presenza 
stessa di donne provoca una pericolosa contaminazio- 
ne (Douglas, 1975). In molte società tribali le donne, 
sotto minaccia di morte, vengono tenute lontane dalle 
case degli uomini in cui si intagliano maschere sacre e 
si custodiscono i segreti degli antenati. Alcune culture 
mediterranee e del Vicino Oriente sviluppano la con- 
taminazione sessuale fino al punto di associare le don- 
ne a tutti i tipi di forze oscure (come il malocchio, il 
mondo degli spiriti e i poteri magici occulti). Le donne 
non sposate in tali società devono essere tenute sotto 
stretto controllo, perché sono una fonte notevole di 
contaminazione: si crede che le donne siano delle crea- 
ture vergognose che possono sconvolgere l’intero or- 
dine sociale minacciando le linee di demarcazione tra 
le distinte sfere sessuali. 

Il matrimonio e la sessualità umana sono circondati 
da elaborate norme di contaminazione/purezza in 
molte parti del mondo. I rapporti sessuali al di fuori 
delle regole culturalmente stabilite vengono in genere 
considerati come potenziali fonti di contaminazione. 
Queste regole variano notevolmente da una società al- 
l’altra. I rapporti sessuali prematrimoniali, ad esem- 


pio, in alcune società non sono considerati contami- 
nanti. In altre parti del mondo, le donne, in particola- 
re, che praticano il sesso prima del matrimonio sono 
considerate contaminate per la perdita della loro vergi- 
nità. Anche se le norme relative al sesso e al matrimo- 
nio variano, molte società considerano l’adulterio co- 
me fonte di contaminazione. L’incesto è una colpa più 
grave e costituisce un tabu universale. Le pratiche in- 
cestuose sono così profondamente contaminanti da co- 
stituire una seria minaccia per la comunità nel suo 
complesso. Di conseguenza, le persone colpevoli di in- 
cesto vengono uccise o esiliate a vita. 

La fonte più diffusa di contaminazione è la morte e 
la putrefazione della corruzione fisica. La morte in- 
frange i fragili legami sociali e i legami che restano de- 
vono essere riordinati in modo tale da poter impedire 
che la contaminazione derivante dalla morte divenga 
una condizione generalizzata di disordine o di caos so- 
ciale. Il cadavere e i beni del defunto sono pericolosis- 
simi. Anche se la morte è l’evento sociale più contami- 
nante, non tutte le religioni la considerano in maniera 
uniforme. In alcune religioni, come nel Cristianesimo, 
i corpi dei defunti vengono ammessi nei santuari o an- 
che in essi sepolti. Ciò appare in drammatico contrasto 
con l’Induismo, in cui i cadaveri non sono mai ammes- 
si nelle vicinanze di un tempio sacro; anche una morte 
accidentale che si verifica in un tempio induista richie- 
de l’esecuzione di elaborati riti di purificazione. 

I riti funerari hanno tre scopi generali: 1) la trasfor- 
mazione degli spiriti dei defunti in antenati; 2) il collo- 
camento degli antenati nel regno a loro proprio dell’ol- 
tretomba (cielo, inferno o una nuova vita tramite rein- 
carnazione); 3) il ripristino dell’ordine sia sociale che 
cosmico dal disordine causato dalla contaminazione 
della morte (Nielsen et al., 1983). I funerali pertanto 
sono chiamati ad assolvere a varie importanti funzioni, 
rese necessarie dalla piaga della morte. Non solo forni- 
scono un contesto rituale per l'eliminazione della con- 
taminazione legata al corpo morto, ma attivano e con- 
tengono il dolore e contribuiscono ad alleviarlo. 

Dal momento che la morte rappresenta una lacera- 
zione del tessuto sociale, la contaminazione che essa 
provoca ha effetti di lunga portata. In India, la morte 
contamina l’intera famiglia e richiede rigorosi riti di 
purificazione durante i prescritti periodi di lutto, la 
lunghezza dei quali è determinata in base al grado di 
parentela del defunto. In Giappone, si crede che la 
morte porti a una contaminazione nociva e contagiosa 
che può trasmettersi attraverso il contatto sociale. L’i- 
dea che la contaminazione della morte sia comunicabi- 
le è reperibile in tutto il mondo. I Polinesiani abban- 
donavano ogni casa in cui si fosse verificato un deces- 
so. Dopo la morte di un capo samoa, nella sua casa 
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non si poteva entrare ed era proibito pescare nella la- 
guna (Steiner, 1956). Tuttavia, non tutte le cerimonie 
relative alla morte sono finalizzate a impedire il conta- 
gio della contaminazione; alcuni di questi riti aiutano 
coloro che sono in lutto a partecipare alla condizione 
della morte stessa. Secondo Robert Parker, nella reli- 
gione dell’antica Grecia la contaminazione della morte 
era una sorta di temporanea partecipazione alla condi- 
zione del defunto, che era, per la putrefazione del cor- 
po, «sporco» (rzi4r05). «La contaminazione è una tra- 
sposizione di questo insudiciamento simpatetico sul 
piano metafisico. “Essere contaminato” è una specie di 
abito di lutto metafisico» (Parker, 1983, p. 64). Nella 
religione parsica, il contatto con i corpi morti contami- 
na la famiglia, la comunità e anche gli elementi natura- 
li, aria, fuoco, acqua e terra. Di conseguenza, la sepol- 
tura in terra e la cremazione sono proibite tra i Parsi. 
Essi risolvono il problema della contaminazione degli 
elementi naturali esponendo il defunto su un dakbra 
(«torre del silenzio») perché venga divorato dagli av- 
voltoi. In questo caso estremo, la contaminazione della 
morte è tanto contagiosa che se non viene contenuta si 
estende a tutta la natura. 

La morte violenta è la più contaminante di tutte, sia 
per la vittima che per l’autore del delitto. La contami- 
nazione provocata da morte violenta è estremamente 
pericolosa perché può attivare un ciclo di vendetta. 
Tra i cacciatori di teste della Nuova Guinea e di altre 
parti del mondo, lo spirito di un individuo che è stato 
ucciso viene ritenuto estremamente pericoloso, a meno 
che non venga placato catturando un’altra testa. In al- 
cune società sia all’assassino che alla vittima di morte 
violenta vengono negati i riti funerari ordinari; in alcu- 
ni casi si nega ai cadaveri la sepoltura nei cimiteri della 
comunità. 

Le norme di contaminazione e di purezza sono lega- 
te al rango sociale, specialmente nelle società comples- 
se con forti limiti sociali stabiliti per attribuzione. Gli 
individui che infrangono le regole convenzionali di 
comportamento nelle società con orientamento gerar- 
chico, incrociando stirpi di classe o di casta, vengono 
considerati contaminati dalla loro trasgressione. In Po- 
linesia alla persona del capo veniva attribuita una gran- 
de carica di mana, una sorta di energia sacra che pote- 
va andare persa toccando persone di rango inferiore. Il 
sistema sociale induista, con la sua tradizione rigorosa- 
mente endogama per la determinazione dello status so- 
ciale, è ancora più rigido per quanto riguarda il legame 
tra rango e contaminazione; le caste induiste compor- 
tano regole severe, che esigono il matrimonio nell’am- 
bito di sottocaste, che proibiscono il pasto in comune 
tra caste e limitano il contatto fisico tra membri di ca- 
ste inferiori e superiori. Anche se queste regole sono 
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meno rigide che non in passato, sono tutt’ora osservate 
nell’India contemporanea. Il grado di contaminazione 
intrinseca di ogni casta dipende dal grado che occupa 
nella totalità del sistema. Le caste inferiori sono più 
contaminate di quelle superiori a causa delle loro tra- 
dizionali occupazioni; le caste superiori di brahmani 
sono le meno contaminate, a causa delle loro funzioni 
sacerdotali e le classi inferiori sono più contaminate 
per il loro contatto con elementi contaminati dell’am- 
biente. Gli intoccabili, che sono al di fuori del sistema 
delle caste, sono i più contaminati perché vengono a 
contatto con sostanze altamente contaminanti, come il 
cuoio e i corpi morti. Il contatto fisico con gli intocca- 
bili da parte degli induisti appartenenti a una casta esi- 
ge forti riti di purificazione. In passato agli intoccabili, 
a causa della loro contaminazione intrinseca, era vieta- 
to entrare nei templi; questa usanza venne abrogata 
legalmente dalla costituzione indiana (26 novembre 
1949). 

Contaminazione e mantenimento dei limiti sacri. 
La definizione di contaminazione religiosa non può li- 
mitarsi soltanto alla sfera sociale, psicologica o fisiolo- 
gica. La definizione del «sacro» comporta anche pro- 
blemi di contaminazione spirituale. Ciò risulta eviden- 
te per quegli individui che si sono dedicati alla vita re- 
ligiosa. Le norme che regolano la contaminazione sono 
più severe per i religiosi perché essi vengono in contat- 
to con il soprannaturale in maniera più diretta che non 
i laici. Chiunque si avvicini alla divinità, sia come in- 
termediario che in stato di profonda venerazione, ha 
l’obbligo di compiere ampi riti di purificazione. 

Dal momento che i religiosi sono più vulnerabili alla 
contaminazione, possono anche essere scelti per subir- 
ne le conseguenze più degli altri. L'idea della scelta per 
un fine santo appare esemplificata dall’Ebraismo, dal 
Cristianesimo e dall’Islamismo. Soprattutto nell’E- 
braismo, l’idea di un popolo santificato, di sacerdoti, 
diventa notevolmente elaborata, al punto che l’eletto 
di Jahvè può diventare impuro adorando altri dei, con- 
sultando indovini o venendo a contatto con stranieri. 
Lo stesso concetto risulta espresso in tutto il mondo in 
varia misura, come tentativo di un popolo di definire 
un rapporto con la divinità. 

La tensione polare tra contaminazione e purezza 
viene resa effettiva nel pellegrinaggio: i pellegrini en- 
trano in una dialettica in cui la contaminazione viene 
dissolta dal viaggio in un luogo sacro. Così, nelle gran- 
di tradizioni di pellegrinaggio dell’Islamismo, dell’In- 
duismo, dello Scintoismo o del Cristianesimo, non si 
ottiene solo merito, stato comunitario e indulgenze per 
la vita nell'aldilà; si è anche soggetti a un «bagno spiri- 
tuale» che apre gli occhi, trasforma la coscienza e con- 
centra l’attenzione dell’uomo sul sacro. Il pellegrinag- 


gio viene spesso prescritto per risolvere condizioni di 
contaminazione spirituale. Nei pellegrinaggi classici, il 
viaggio del devoto lo riportava in un luogo di grande 
sacralità e lo preparava a valicare i confini per entrare 
nel regno del sacro. 

La definizione di ogni luogo sacro dipende dal suo op- 
posto, vale a dire dalla rimozione di elementi contami- 
nanti che contaminano il «sacro». Nell’Induismo, ogni- 
qualvolta un luogo particolare viene scelto per il culto di 
una divinità, viene santificato attraverso elaborati riti di 
purificazione di modo che demoni, spiriti maligni e le 
oscure forze dell’ignoranza siano esclusi e le condizio- 
ni per invocare la presenza della divinità siano le più 
favorevoli. Così, il luogo del santo dei santi in ogni re- 
ligione incarna l'ideale di purezza di quella religione. 
Ciò non implica che la contaminazione non abbia luo- 
go nei centri sacri; al contrario, è attraverso il processo 
stesso di purificazione dell’impuro che la vita umana 
viene trasformata e integrata nella sfera religiosa. 

Riti di purificazione. La contaminazione religiosa 
esige sempre riti specifici di purificazione, che posso- 
no andare dall’ingestione dei sacramenti a dolorosi atti 
di purgazione. Ci sono cinque tipi di riti, che com- 
prendono l’uso di: 1) fuoco; 2) acqua; 3) detergenti; 4) 
purghe; 5) capri espiatori. Di solito vengono impiegati 
contemporaneamente diversi meccanismi purificatori, 
come parte di una tecnologia sacra, per eliminare la 
contaminazione e ripristinare l’integrità sia dell’indivi- 
duo che della comunità. 

Fuoco. Sia il fuoco che il fumo sono considerati fon- 
ti di purificazione. [Vedi FUOCO, vol. 4]. In alcune 
parti del mondo, saltare su un fuoco è un rito che de- 
marca la transizione da una contaminazione. Il dio in- 
duista Agni è la personificazione del fuoco e il burro 
chiarificato viene versato nel fuoco come offerta al dio. 
In certi periodi dell’anno, si celebrano sacrifici ad 
Agni per purificare il mondo intero. Gli induisti otten- 
gono beneficio sacramentale passando le mani sul fuo- 
co. Il fuoco eterno che brucia giorno e notte nei templi 
del fuoco parsici è fonte di purezza per i fedeli, che of- 
frono pane e latte mentre davanti ad esso si leggono 
brani del testo sacro, l’Avesta. 

L’impiego di incenso e di fumigazioni per fini puri- 
ficatori è assai diffuso nelle religioni del mondo. [Vedi 
INCENSO). Nel caso specifico, sia gli oggetti sacri che 
i fedeli riuniti vengono purificati con l'incenso durante 
la recitazione di preghiere. Secondo Parker, gli antichi 
Greci consideravano il fuoco come un’importante fon- 
te di purezza: «Le torce erano elementi indispensabili 
di molte cerimonie e agitate energicamente potevano 
purificare una stanza o un uomo. Normalmente, tutta- 
via, si aggiungevano al fuoco sostanze dal profumo 
acre quando era necessaria una purificazione» (Parker, 


1983, p. 227). I Greci esponevano gli oggetti contami- 
nati al pungente odore dello zolfo; al contrario, per 
compiacere gli dei venivano scelte e bruciate offerte 
dal profumo soave. 

Acqua. L’acqua, il detergente universale, è il mezzo 
più utilizzato per la purificazione rituale. [Vedi 
ABLUZIONE]. Spesso l’acqua viene impiegata insie- 
me ad altri elementi, come fuoco, sale o erbe. Costitui- 
sce una fonte particolarmente efficace di purificazione 
quando è attinta da sorgenti o fontane sacre o da altre 
masse d’acqua sacre. [Vedi ACQUA, vol. 4]. Le nu- 
merose fontane sacre dell’Irlanda sono luoghi partico- 
lari di purificazione. Un bagno nel fiume sacro del 
Gange è accompagnato da un livello così elevato di 
purificazione da essere meta di pellegrinaggio per mi- 
lioni di devoti provenienti da tutta l’India. 

Una diffusa necessità preliminare al culto è l'usanza 
del bagno rituale, sia del corpo intero che delle parti 
del corpo più esposte alla contaminazione, special- 
mente i piedi. Nella maggior parte delle religioni la di- 
vinità non deve essere avvicinata a meno che il devoto 
non sia ritualmente puro. L’induista ha il dovere di 
farsi il bagno di primo mattino, di recitare particolari 
preghiere e di consacrare la sua giornata al servizio di 
Dio. L’acqua nell’Induismo possiede qualità purifica- 
torie, non per la sua purezza intrinseca, ma perché as- 
sorbe la contaminazione e la porta via (Babb, 1975). È 
quindi il fluire dell’acqua che determina la sua effica- 
cia purificatoria. 

L’acqua rende inoltre il sacro più accessibile ai de- 
voti. I musulmani si puliscono bocca e orecchie con 
acqua per santificare le loro preghiere e aprire il loro 
udito alla volontà di Dio. La maggior parte degli eventi 
di crisi della vita, come la nascita, il matrimonio o la 
morte, comportano l’uso dell’acqua per creare uno 
stato di purificazione in cui la transazione tra uomo e 
divinità venga favorita e il pericolo della contaminazio- 
ne minimizzato. L’esempio più noto di purificazione 
rituale con l’acqua è il battesimo cristiano, che lava via 
il peccato e prepara il devoto a condurre un'esistenza 
religiosa. In questo caso, l’acqua lava via la contamina- 
zione del peccato e al tempo stesso ha la funzione di si- 
gnificare che l'individuo appartiene a un gruppo di ini- 
ziati che hanno in comune una condizione di grazia 
purificata. Le statue delle divinità vengono ritualmente 
pulite con acqua nella preparazione di cerimonie reli- 
giose. L’acqua che mantiene la vita è una sacra sorgen- 
te di rinnovamento. È la «madre degli esseri», in op- 
posizione al cumulo di corruzione, male, contamina- 
zione e putrefazione associato alla morte. 

Detergenti. Oltre al fuoco e all’acqua, nella purifi- 
cazione rituale vengono utilizzati diversi altri agenti, 
tra cui l’acqua salata, misture liquide di erbe e di spe- 
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zie propizie e varie altre sostanze sacramentali applica- 
te all'individuo o allo spazio contaminato. In Africa e 
in Medioriente, si usa come detergente, quando l’ac- 
qua non è disponibile, la sabbia o il fango. Per elimina- 
re la contaminazione religiosa si impiegano anche car- 
bone di legna, fango e argilla provenienti da particolari 
luoghi sacri. Simili sostanze adesive vengono spalmate 
sul corpo della persona perché assorbano la contami- 
nazione, poi vengono lavate via. In India è diffuso 
l’impiego della cenere di sterco di vacca come agente 
detergente. Per i Nuba del Sudan, la cenere di rami di 
acacia bruciati ha qualità purificatorie. Nella loro so- 
cietà, la cenere sacra è legata al successo in casi di lotta, 
alla fertilità della terra, ai riti di iniziazione, alla morte 
e alla vita nell’aldilà. I giovani uomini nuba, in vari 
momenti critici della loro vita, si coprono il corpo di 
cenere sacra come simbolo di purificazione. 

Da un capo all’altro del mondo, lo sterco di vacca 
viene usato come combustibile e come malta per la co- 
struzione di rifugi. Rappresenta quindi un’importante 
risorsa per le comunità umane. Non stupisce, quindi, 
che in alcune culture lo sterco di vacca si trovi impie- 
gato come detergente con qualità purificatorie. Dal 
momento che in India le vacche sono sacre, lo sterco di 
vacca e i prodotti di altri bovini vengono considerati 
estremamente puri. Nel caso della contaminazione 
della morte in India, ad esempio, quando un individuo 
è morto in una casa o in un tempio, o quando si pre- 
senta la necessità di atti particolari di purificazione, 
cinque prodotti della vacca (sterco, latte, burro semi- 
fluido, quagliata e urina) vengono mescolati insieme e 
applicati come detergente per purificare mura o esseri 
umani. Nell’Induismo la sacralità della vacca, madre di 
vita, rende questa mistura quasi sacramentale nella sua 
efficacia. 

Purgazione. Questa categoria comprende in sé una 
grande varietà di riti purificatori. Il denominatore co- 
mune è una depurazione sia fisica che psicologica che 
elimina la contaminazione, comportando spesso sacri- 
ficio, dolore e sofferenza da parte del devoto. La pur- 
gazione purificatoria, rinvenibile in una forma o nel- 
l’altra un po’ in tutto il mondo, implica sempre una 
metafisica di trasformazione depurativa, in quanto la 
contaminazione naturale fisica o psichica viene purifi- 
cata attraverso riti che modificano la condizione del- 
l’uomo. 

Un modo per liberare il corpo umano dalla contami- 
nazione è quello di radergli il capo, le sopracciglia e la 
peluria del corpo. [Vedi CAPELLI, vol. 4). Nell’In- 
duismo, barba e capelli non devono essere tagliati fino 
al termine del periodo di lutto. Quando giunge il mo- 
mento, il capo viene raso per segnare la fine della con- 
taminazione della morte. I novizi in alcune tradizioni 
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monastiche vengono rasi per simboleggiare la fine del- 
la loro vita mondana e la loro consacrazione agli ordini 
santi. Anche il rito della circoncisione, con la rimozio- 
ne del prepuzio, è tanto un atto di purificazione quan- 
to un rito di passaggio, finalizzato all’integrazione del- 
l'individuo in un nuovo livello della comunità. 

In tutto il mondo nel contesto di cerimonie sacre si 
usa un abbigliamento particolare; si possono in certi 
casi coprire i capelli, o togliere le scarpe o indossare 
nuovi abiti. Nel caso della contaminazione della mor- 
te, i vecchi indumenti del defunto possono essere se- 
polti. Il mutamento d’abiti simboleggia la fine dell’im- 
purità. I devoti nell’Induismo devono accostarsi alle 


loro divinità indossando gli abiti più puri che possono. 
Secondo Lawrence A. Babb, 


come regola generale... il principale attore o attori del rito de- 
vono essere in una condizione purificata prima di accostarsi o 
di fare offerte alla divinità. Questo di solito significa che i fe- 
deli si saranno appena fatti il bagno e indosseranno abiti ap- 
propriati a una condizione di purezza: un minimo di cotone, 
che è piuttosto vulnerabile alla contaminazione; seta, se possi- 
bile, che è più resistente a una eventuale contaminazione. 
(Babb, 1975, p. 47) 


In tutto il mondo, il digiuno è un atto di purgazione, 
un sacrificio per glorificare la divinità e una tecnica per 
depurare il corpo. [Vedi DIGIUNO, vol. 3]. Nell’Isla- 
mismo, l’intero mese del Ramadan è un tempo di di- 
giuno. Fino a poco tempo fa, i cattolici digiunavano di 
venerdì per ricordare la Passione di Cristo. Il periodo 
della Quaresima è un periodo di digiuno più prolunga- 
to che commemora la Passione. Il digiuno intenso co- 
me forma di purgazione è spesso associato a stati di 
estasi. Nel caso specifico, lo specialista religioso si pre- 
para a ricevere visioni astenendosi dal cibo e dalle be- 
vande per un lungo periodo di tempo; può diventare 
emaciato, subire una morte simbolica e infine speri- 
mentare un’intensa illuminazione spirituale. 

Sia l’Ebraismo che l’Islamismo vietano di cibarsi di 
carne suina. Nessuna religione possiede un’insieme 
più rigoroso di leggi alimentari dell’Ebraismo ortodos- 
so, in cui mangiare è un atto sacramentale. Le leggi ali- 
mentari ebraiche erano un segno della santità del po- 
polo di Dio; servivano a salvaguardare il monoteismo e 
a distinguere gli Ebrei dalle società pagane che li cir- 
condavano. Le leggi alimentari si trovano nei libri del 
Deuteronomio, del Genesi e dell’Esodo, ma risultano 
articolate in modo più esteso nel Levitico. Gli animali 
che hanno veri zoccoli e ruminano, che comprendono 
bovini, ovini, cervi e gazzelle, possono essere mangiati. 
Solo alcuni tra gli uccelli sono considerati puri: polli, 
anatre, oche e tacchini. I pesci per essere considerati 


puri devono avere pinne e squame; risultano pertanto 
esclusi tutti i crostacei. Sono classificati come impuri 
anche gli animali che strisciano, brulicano o pullulano 
sulla terra. Gli animali permessi nelle leggi alimentari 
mosaiche possono essere mangiati solo a determinate 
condizioni: devono essere uccisi da un uomo istruito 
nella legge ebraica, che, usando un coltello affilato, re- 
cida la gola dell’animale con un taglio continuo. Anche 
allora, la carne non è &osher, se non è stata accurata- 
mente privata di tutto il sangue, preparata con sale e 
ben lavata (Trepp, 1982, pp. 281-84). Secondo Mary 
Douglas, le leggi alimentari ebraiche hanno la funzione 
di simboli che ispirino la meditazione sull’«unicità, 
purezza e completezza di Dio» (Douglas, 1966, p. 57). 
L’osservanza di queste leggi aiuta il popolo ebraico a 
esprimere la sua santità in occasione di ogni pasto e a 
prepararsi per il sacrificio nel tempio. 

Il corpo può essere purificato dalla contaminazione 
attraverso vari emetici che provocano vomito o diar- 
rea. Il rito del peyote praticato dagli Indiani del Messi- 
co e degli Stati Uniti sudoccidentali comprende una fa- 
se di vomito, che ha effetti purificanti sia fisici che spi- 
rituali (Malefijt, 1968). Purghe quali l’olio di castoro 
vengono usate come agenti purificanti nelle religioni 
africane. Emetici di vario tipo vengono prescritti dagli 
sciamani per espellere gli spiriti maligni e purificare il 
corpo umano. Presso gli Indiani nordamericani, si tro- 
va largamente impiegato per guarire le malattie ed eli- 
minare le impurità il bagno di sudore. 

Forme psicologiche di purgazione sono connesse 
con la condizione del corpo umano. Nelle religioni del 
mondo sono state impiegate varie forme di tortura fisi- 
ca per ottenere uno stato psicologico di penitenza e di 
umiltà alla presenza del soprannaturale. La mortifica- 
zione della carne comprende varie forme di flagellazio- 
ne, il camminare su chiodi, lacerazioni, la sospensione 
su uncini conficcati attraverso la pelle, l’indossare ca- 
micie di crine e dormire su superfici ruvide. Questi atti 
dolorosi di sacrificio non sono riservati solo agli spe- 
cialisti religiosi; in molte religioni con forti tradizioni 
di pellegrinaggio, l’abnegazione di sé costituisce un at- 
to di purificazione per i laici. [Vedi MORTIFICAZIO- 
NE vol. 3]. Presso la Cattedrale di Nostra Signora di 
Guadalupe a Città del Messico, meta di grandi pelle- 
grinaggi, e in numerose manifestazioni di devozione a 
Maria in Europa, si possono vedere i pellegrini stri- 
sciare sulle ginocchia sanguinanti verso i santuari. I 
pellegrinaggi alla Mecca, ai templi medievali europei e 
ai grandi centri di pellegrinaggio dell’Induismo sono 
associati al pericolo, alla privazione e all’abnegazione 
di sé, ritenute purificatorie. La forma estrema di puri- 
ficazione si verifica quando il pellegrino muore duran- 
te il viaggio; nell’Induismo viene considerato di ottimo 


auspicio morire in pellegrinaggio, una morte equiva- 
lente a quella vicino al sacro fiume Gange. 

Un’altra forma di purificazione fisica e psicologica è 
l'astinenza sessuale o il celibato. In alcune religioni, le 
più alte esperienze spirituali possono toccare solo agli 
individui che hanno abbandonato tutti i piaceri mon- 
dani. Si crede che l’astinenza sessuale ponga l’indivi- 
duo in uno stato di grazia in cui può concentrarsi sul 
soprannaturale. [Vedi CELIBATO, vol. 3]. Per certi 
aspetti, i solenni voti matrimoniali che vietano l’attività 
sessuale extraconiugale sono finalizzati ad assicurare la 
purezza del sesso nell’ambito del contratto matrimo- 
niale. La trasgressione dei limiti sessuali è un atto di 
contaminazione che può richiedere intensi riti di puri- 
ficazione. 

La confessione delle malefatte compare in una for- 
ma o nell’altra nella maggior parte delle religioni. [Ve- 
di CONFESSIONE DEI PECCATI]. La recitazione 
pubblica o privata delle trasgressioni purifica l’indivi- 
duo dalla colpa e funge da antidoto sia alla contamina- 
zione personale che a quella collettiva, derivante dal- 
l'infrazione dei divieti. L’usanza degli Inuit della con- 
fessione di gruppo, praticata specialmente in periodi 
in cui la caccia alla foca non è fortunata, costituisce un 
esempio di purificazione corporativa attraverso la con- 
fessione. Si crede che quando i capelli della grande dea 
Sedna, che vive sotto il mare, sono diventati sporchi a 
causa dei peccati umani (quali ad esempio segreti e va- 
rie infrazioni di tabu), la dea irata trattenga gli animali 
marini. Durante una trance, lo sciamano placa Sedna, 
poi chiede una confessione di gruppo, di modo che la 
caccia possa essere abbondante (Eliade, 1951). La con- 
fessione si risolve spesso in un fiume di lacrime, auto- 
mortifcazione, o altri atti intesi a esprimere dolore per 
le trasgressioni. La confessione cancella pertanto la 
macchia del peccato attraverso un atto psicologico di 
espiazione e di purificazione. 

Il contatto con oggetti sacri, come reliquie di santi, 
sacramenti e statue di divinità, rappresenta un’impor- 
tante fonte di purificazione. Anche la recitazione di 
preghiere possiede un valore purificatorio. Nell’Indui- 
smo, i mantra possono essere impiegati come agenti 
per combattere il male oppure come fulcri di una con- 
centrazione che conduce al risveglio spirituale. I riti di 
purificazione nel Buddhismo sono metafore di trasfor- 
mazioni interiori e di illuminazione mistica. La pre- 
ghiera e la meditazione, praticate soprattutto da asceti, 
purificano l’anima, rendendola un ricettacolo adatto 
alla coscienza di Dio e alla vita spirituale. In questo ca- 
so la purificazione è seguita dalla contemplazione di 
sublimi visioni spirituali. 

Sostituzione e catarsi. L'uso di sostituzioni per eli- 
minare la contaminazione è una diffusa usanza purifi- 
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catoria. Il corpo umano malato può essere strofinato 
con bastoncini, pietre o altri oggetti, sui quali viene 
trasferita la contaminazione. Un modo per curare i di- 
sturbi mentali in Nigeria è quello di levare gli abiti alla 
persona e sfregarne il corpo con una colomba sacrifi- 
cale che assorbe gli spiriti maligni. Nel culto del peyo- 
te degli Indiani americani, si purificano gli individui 
strofinandoli con artemisia. L’istituzione della regalità 
spesso viene accompagnata dall’unzione purificatoria 
del corpo del re. In Cina la cerimonia annuale del 
Ch‘ing-ming implica una tradizionale pulizia delle 
tombe degli antenati. Questo rito di purificazione rin- 
nova l’intera comunità. I sacerdoti scintoisti trasferi- 
scono la loro contaminazione a una speciale bacchetta, 
che viene poi gettata via, di modo che essi possano ce- 
lebrare le cerimonie sacre in uno stato di purezza ri- 
tuale. 

Ci sono numerosi esempi di trasferimento della con- 
taminazione su capri espiatori umani o animali. Indivi- 
dui selezionati secondo particolari criteri possono es- 
sere frustati, picchiati e poi espulsi da una comunità 
per liberarla dalla contaminazione. [Vedi CAPRO 
ESPIATORIO]). Nelle isole Fiji, l'individuo contami- 
nato viene lavato in un corso d’acqua; egli strofina poi 
le mani su un maiale o su una tartaruga per eliminare 
la contaminazione. Una volta tra i Maori della Nuova 
Zelanda, quando un morbo epidemico infieriva sulla 
comunità, veniva scelto un uomo come capro espiato- 
rio temporaneo; uno stelo di felce veniva attaccato al 
suo corpo, ed egli era poi immerso in un fiume di mo- 
do che lo stelo di felce veniva trasportato dalla corren- 
te. L’epidemia era trasferita al capro espiatorio (lo ste- 
lo di felce), quindi trascinata via dal fiume. A volte i 
capri espiatori sono corporativamente istituzionalizza- 
ti, così che un'intera classe sociale si assume il fardello 
della contaminazione. Ad esempio, gli intoccabili in- 
diani sono stati scelti per subire le sofferenze associate 
alla contaminazione; di conseguenza le altre caste so- 
ciali possono essere, almeno relativamente, libere dalla 
contaminazione. 

La catarsi della comunità, attraverso la sostituzione 
e l’impiego del capro espiatorio, risulta più spesso pra- 
ticata sotto forma di sacrificio rituale, in cui la testa 
dell’animale viene scambiata con quella di un uomo 
spiritualmente contaminato (Preston, 1980). Il sacrifi- 
cio è una pratica diffusa nelle religioni del mondo; an- 
che se viene celebrato per molti fini diversi, uno scopo 
fondamentale è quello di purificare sia l'individuo che 
la comunità dalla contaminazione. Di conseguenza, il 
drammatico versamento di sangue è proprio situato in 
un contesto di potente catarsi spirituale. Presso la tri- 
bù sudanese dei Nuer, allevatori di bestiame, si cele- 
brano sacrifici per espiare la violazione di tabu. Gli an- 
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tichi Greci utilizzavano i sacrifici di sangue come riti 
di purificazione assorbente, che trasferiva la contami- 
nazione su animali spregevoli (Parker, 1983). Bovini, 
ovini, capre, polli e maiali sono gli animali che si trova- 
no più spesso impiegati come capri espiatori nel sacri- 
fici rituali. Anche se in passato era diffusa la pratica 
dei sacrifici umani, tale forma di espiazione è quasi to- 
talmente scomparsa. Tuttavia, nella sua forma simboli- 
ca il sacrificio umano catartico è stato mantenuto nella 
Passione di Cristo, in cui Gesù di Nazareth assume su 
di sé i «peccati del mondo», diventa l’«offerta perfet- 
ta» per purificare il mondo dalla sua contaminazione 
collettiva. 

Forme secolari. Il simbolismo della purificazione 
non si limita alla sfera religiosa. Le moderne società 
laiche continuano a utilizzare pregnanti simboli di 
contaminazione e di purezza. Anche se il contenuto re- 
ligioso è stato per lo più rimosso da tale simbolismo 
nelle società tecnologiche, in parte sopravvive ancora. 
La vasta gamma di saponi e di altri prodotti chimici 
usati per la pulizia del corpo e degli ambienti in cui vi- 
ve l’uomo moderno non può essere interpreta sempli- 
cemente come un'estensione delle deduzioni scientifi- 
che sulla salute derivanti dalla teoria dei batteri. Si può 
sospettare che gran parte della preoccupazione degli 
ospedali «americani» per i muri bianchi, gli antisettici 
e gli abiti immacolati ricordi le nozioni puritane di pu- 
rezza religiosa. 

Fuoco, acqua, detergenti, purgazioni e sostituzioni 
restano importanti fonti dei riti di purificazione sia re- 
ligiosi che laici del mondo moderno. Tuttavia, la novi- 
tà più rilevante sarebbe una gamma di prodotti chimici 
aggiunta a questa serie di mezzi purificatori per elimi- 
nare la contaminazione. Appare significativa anche la 
tendenza a percepire sia la contaminazione che la pu- 
rezza in termini materialistici. Anche se la contamina- 
zione religiosa non è un concetto estinto nelle società 
moderne, è spesso stato isolato e separato dal mondo 
materiale. Di solito, quindi, non si pensa che malattie 
contemporanee come il vaiolo siano collegate al pecca- 
to o alla violazione di tabu; né si tenta di curare tali 
malattie celebrando riti religiosi di purificazione. Tut- 
tavia, alcune malattie e momenti critici di crisi della vi- 
ta che hanno eluso il controllo del metodo razionale 
scientifico restano, per molti versi, abbastanza miste- 
riosi da richiedere riti di purificzione sia religiosi che 
laici. Questo vale in particolare per alcuni tipi di can- 
cro, che restano misteriosi e presentano difficoltà in- 
sormontabili alle ingegnose tecnologie mediche, nate 
dalla visione modernista del mondo. 

Significato religioso. Raramente i riti di purificazio- 
ne sono eventi isolati e a sé stanti. Solitamente sono tra 
loro legati come sequenze di riti nell’ambito della più 


ampia rete semantica del simbolismo della purezza in 
un particolare contesto religioso o culturale. Presso gli 
Ndembu dello Zambia nordoccidentale il simbolo uni- 
ficante è il colore bianco. Questa immagine composita 
di purezza permea ogni aspetto della religione ndem- 
bu. L’acqua è considerata bianca perché pulisce il cor- 
po dallo sporco. Dopo un funerale il vedovo viene un- 
to con olio, rasato, lavato, dotato di un nuovo abito 
bianco e adornato con perle bianche. Secondo Victor 
Turner: «Dietro il simbolismo del bianco, giacciono 
allora le nozioni di armonia, continuità, purezza, il ma- 
nifesto, il pubblico, l’appropriato e il legittimo» (1967, 
p. 77). I riti e i simboli di purificazione non hanno si. 
gnificato se non vengono interpretati come parti di un 
più generale linguaggio religioso. 

Non abbiamo esaurito la gamma di riti purificatori 
esistenti nelle religioni del mondo; fra le altre tecniche 
di purificazione che potrebbero essere aggiunte a que- 
sta lista troviamo l’applicazione alla pelle di pasta di le- 
gno di sandalo, il salasso del dito mignolo, masticare 
peperoncini rossi piccanti, toccare reliquie sacre, man- 
giare o bere cose sacre e fare forti rumori (come nell’u- 
sanza cinese di far esplodere dei petardi). La questione 
importante è cosa significhi tutto questo in termini di 
religione umana. Che rapporto sussiste tra le categorie 
sociali della contaminazione e della purezza e l’impul- 
so religioso stesso? 

Le norme di contaminazione/purezza rispondono a 
chiari fini sociologici e psicologici, rafforzando i limiti 
della comunità, assicurando la sopravvivenza del grup- 
po, rafforzando i principi della salute e aiutando gli in- 
dividui a far fronte ritualmente alle crisi della vita. 
Tuttavia, il rapporto degli uomini con il soprannatura- 
le resta il punto focale dei riti di purificazione di tutto 
il mondo. Nel Confucianesimo, è necessario uno stato 
di purezza per stabilire un canale di comunicazione tra 
gli uomini viventi e il mondo spirituale. Gli induisti 
praticano lo yoga solo dopo la purificazione; i livelli 
superiori di coscienza possono essere ostacolati da do- 
lorose impurità, a meno che il devoto non riesca a su- 
perarle. Il Dio che ama del Cristianesimo aiuta il suo 
popolo a superare le impurità mandando suo Figlio e 
offrendo la salvezza attraverso l’Eucaristia. In tutti 
questi casi, si rendono possibili canali di comunicazio- 
ne con la divinità attraverso l’istituzione di confini tra 
la sfera della contaminazione e quella della purezza, 
l’identificazione di una situazione di contaminazione, 
la celebrazione di riti purificatori appropriati e l’espe- 
rienza di un nuovo incontro con l’essere ultimo e su- 
premo. 

Mary Douglas e altri strutturalisti hanno giustamen- 
te osservato che le norme di contaminazione/purezza 
impongono ordine nel disordine delle esperienze vita- 


li: «La riflessione sullo sporco implica la riflessione sul 
rapporto tra ordine e disordine, essere e non essere, 
forma e assenza di forma, vita e morte» (Douglas, 
1966, p. 5). Tuttavia le categorie di contaminazione e 
di purezza rappresentano qualcosa di più che dei siste- 
mi ideologici o sociali. La contaminazione rappresenta 
il nostro fallimento nel conseguimento della perfezio- 
ne, nella realizzazione di una natura simile a Dio, men- 
tre la purificazione costituisce l’espressione umana di 
aspirazioni divine. 
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RELIQUIA. In maniera generale, la reliquia può es- 
sere definita un resto venerato di una persona venera- 
bile. Tra le reliquie dovremmo includere non soltanto i 
corpi, le ossa o le ceneri di santi, di eroi, di martiri o di 
fondatori di tradizioni religiose, ma anche gli oggetti 
che essi hanno posseduto e addirittura, per estensione, 
tutto ciò che fu, a suo tempo, in contatto fisico con 
loro. 

Secondo il principio della magia contagiosa, infatti, 
ogni bene personale e ogni parte del corpo di un indi- 
viduo deve essere considerata equivalente al suo intero 
io, indipendentemente dalle sue dimensioni, che pos- 
sono anche essere minime, e dalla sua distanza nel 
tempo e nello spazio. Per questo motivo un osso, un 
dente, un capello, un capo di vestiario o addirittura 
una semplice orma possono racchiudere in sé il potere 
e la santità della persona con la quale furono associati, 
rendendola, in questo modo, nuovamente presente. 

Gli studiosi che hanno indagato sulle origini delle 
reliquie si sono spesso orientati verso l’uso magico che 
di tali oggetti veniva fatto presso i popoli primitivi, al- 
l’interno di riti legati alla guerra, alla guarigione, alla 
pioggia o alla caccia. Partendo dalle testimonianze et- 
nografiche, non fu difficile raccogliere materiali di 
ogni sorta e dimostrare che feticci e talismani, amuleti 
ed altri oggetti usati per ottenere la guarigione erano 
quasi sempre costruiti con ossa umane, con capelli o 
con altre parti del corpo. Essi hanno perciò concluso 
che l’impulso dell’uomo a conservare e a usare le reli- 
quie può essere davvero molto antico. Le conclusioni 
di questi studiosi sono certamente esatte, ma è impor- 
tante analizzare gli esempi nel loro particolare contesto 
culturale, senza voler necessariamente trarre conclu- 


sioni generiche sullo sviluppo della venerazione delle 
reliquie. 

La venerazione delle reliquie, infatti, non ha lo stes- 
so rilievo nelle diverse religioni del mondo. Molto evi- 
dente in talune tradizioni (come il Buddhismo e il Cat- 
tolicesimo), essa è invece praticamente assente in altre 
(Protestantesimo, Induismo, Ebraismo), e si trova solo 
occasionalmente in altre (Islamismo, antica Grecia). In 
questo articolo, perciò, tratteremo in modo particolare 
le tradizioni cattolica e buddhista. Ma prima di farlo, 
può essere utile esaminare in sintesi alcune delle ragio- 
ni che caratterizzano le altre tradizioni. 

Protestantesimo, Induismo ed Ebraismo. I rifor- 
matori protestanti condannarono la venerazione delle 
reliquie in parte per ragioni teologiche e in parte per- 
ché essa era strettamente associata, a loro avviso, alla 
vendita delle indulgenze e ad altre pratiche ecclesiasti- 
che altamente disapprovate. Fin dagli inizi, la loro cri- 
tica assunse un forte carattere polemico e, richiaman- 
dosi alla ragione, colpì in modo particolare l’incredibi- 
le proliferazione delle reliquie che si era sviluppata nel 
Cattolicesimo medievale. Giovanni Calvino, per esem- 
pio, che scrisse un trattato sulle reliquie, commentò 
beffardamente che ai suoi tempi la quantità di legno 
contenuta nelle tante reliquie della Vera Croce era così 
grande che nemmeno trecento uomini l’avrebbero po- 
tuta trasportare. 

Nell’Induismo l’opposizione alla venerazione delle 
reliquie si sviluppò per motivi completamente diversi. 
Benché l’Induismo comunemente onori la memoria 
dei grandi santi e maestri e favorisca i pellegrinaggi ai 
luoghi da loro frequentati, esso di regola non ne vene- 
ra i resti corporei. La dottrina della reincarnazione e la 
credenza nella natura fondamentalmente illusoria delle 


cose di questo mondo, da un lato, non incoraggiano 
affatto la venerazione delle reliquie. D'altra parte, e 
probabilmente in modo più importante, la morte e gli 
elementi ad essa associati vengono percepiti, nell’In- 
duismo, come altamente contaminanti. Per questa ra- 
gione, ad esempio, le usanze funerarie induiste richie- 
dono la totale distruzione del cadavere, che viene in 
genere cremato. La polvere della pira e i frammenti in- 
combusti delle ossa, benché sul momento trattati con 
rispetto, vengono infine abbandonati idealmente nel 
Gange, versandoli nel fiume più vicino. 

Per quanto riguarda l’Ebraismo antico, anche in 
questo caso prevalse l'interesse per la purezza e la se- 
parazione tra i morti e i vivi. I corpi non venivano cre- 
mati, ma erano subito e scrupolosamente sepolti nelle 
pareti scavate nelle grotte o in camere tombali. In que- 
sti luoghi si aspettava che i corpi si dissolvessero, sec- 
candosi e disintegrandosi; in seguito le tombe erano 
generalmente riutilizzate dai membri della medesima 
famiglia. Si svolgevano alcuni riti di lutto e di lamenta- 
zione, ma la tomba e il cadavere erano genericamente 
considerati impuri, e si cercava di evitare il contatto 
con loro (Lv 21,1-4, Nm 19,11-16). Non c’era spazio, 
di conseguenza, per alcun entusiasmo nei confronti 
delle reliquie. 

Può anche accadere, peraltro, che una eccessiva ve- 
nerazione nei confronti dei resti dei defunti — come 
nella pratica, occasionalmente menzionata, di offrire 
cibo alle tombe — fosse considerata, da certi circoli del- 
l'antico Israele, confinante con l’idolatria o il paganesi- 
mo, e perciò condannata. 

Islamismo. Qualcosa del genere accade anche nel- 
l’Islamismo. Gli studiosi del Corano periodicamente 
denunciano la venerazione delle reliquie,‘ specialmente 
dei corpi dei santi, accusandola di essere shirk («poli- 
teismo»), un errore consistente nel considerare la se- 
poltura al pari di un idolo, piuttosto che venerare il so- 
lo Dio. Il culto delle reliquie, tuttavia, riuscì a svilup- 
parsi all’interno del mondo musulmano, e continua a 
essere popolare ancora al giorno d’oggi. 

Oltre alle varie «tracce» (4tb4r) lasciate da Maomet- 
to, come capelli, denti, autografi e specialmente orme, 
i musulmani hanno a lungo venerato i resti dei santi. 
Per essere precisi, si tratta del culto dei corpi piuttosto 
che delle ossa, che si concentra sulle tante tombe di 
persone sante che punteggiano i luoghi delle terre mu- 
sulmane, dove questa speciale venerazione ricopre un 
ruolo assai importante. Benché le forme dei rituali che 
si svolgono presso queste tombe possano essere assai 
diverse, in genere i fedeli girano intorno (circumambu- 
lazione) ai sarcofaghi che racchiudono i santi, lasciano 
presso di loro offerte votive e pregano per ottenere 
guarigioni, aiuto nei problemi familiari o, più general- 
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mente, per una «benedizione» (barakab). Alcuni teo- 
logi musulmani affermano che queste richieste non so- 
no propriamente rivolte ai santi, ma a Dio attraverso la 
loro mediazione; è chiaro, tuttavia, che nelle menti dei 
fedeli il santo è considerato presente nella tomba e in 
grado di rispondere effettivamente. 

In alcuni casi certi santi, a causa della loro enorme 
popolarità, risultano sepolti in più luoghi. Il corpo del 
grande martire sciita Husayn ibn ‘Ati (morto nel 680 
a.C.), ad esempio, è sepolto ufficialmente a Karbala, 
ma si crede che riposi anche a Medina, Damasco, 
Aleppo, e in numerosi altri luoghi. La sua testa, peral- 
tro, sarebbe al Cairo, al centro di una vivace pietà po- 
polare. 

A causa delle obiezioni portate dall’ortodossia, il 
culto delle reliquie, dunque, non si diffuse nell’Islami- 
smo allo stesso modo che nel Cristianesimo o nel Bud- 
dhismo, conservando uno statuto in qualche modo 
ambiguo. Questa ambiguità è forse riassunta in modo 
efficace dalla ricorrente leggenda di mausolei distrutti 
dagli stessi santi che vi erano sepolti. Loro stessi, in al- 
tri termini, avrebbero contestato, dopo la morte, il cul- 
to loro rivolto (avvalorando, contemporaneamente, la 
loro maggiore gloria). 

Grecia antica. Nela Grecia antica la venerazione 
delle reliquie era strettamente connessa con il culto de- 
gli eroi, i cui resti — spesso ossa di taglia più grande del 
normale — erano custoditi e onorati nelle città, a garan- 
zia della loro protezione e per elevarne il prestigio. Co- 
sì Lesbo conservava il capo di Orfeo, Elide le ossa del- 
la spalla di Pelope (che erano state casualmente rinve- 
nute da un pescatore e identificate per mezzo di un 
oracolo). Le ossa di Tantalo erano ad Argo, mentre i 
resti di Europa costituivano l’asse intorno al quale 
ruotavano le grandi feste Hellotia a Creta. Tutte que- 
ste reliquie erano considerate capaci di allontanare le 
malattie e le carestie, di promuovere la fertilità e il be- 
nessere e talvolta di provocare guarigioni miracolose. 

In alcuni casi, le reliquie dei grandi eroi erano og- 
getto di ricerca e, una volta trovate, venivano traspor- 
tate nel luogo destinato a custodirle. Plutarco, per 
esempio, descrive nei dettagli le ricerca delle ossa di 
Teseo, un eroe il cui spirito armato molti Ateniesi cre- 
devano di aver visto correre in loro aiuto in occasione 
della vittoria di Maratona. Quando, alla fine, furono 
scoperti nell’isola di Sifno, i suoi resti vennero traspor- 
tati ad Atene in mezzo a sfarzose celebrazioni e custo- 
diti nel centro della città. 

Oltre alle ossa degli eroi, venivano onorate anche le 
armi e altri oggetti loro associati. In numerosi templi, 
infatti, i visitatori potevano stupirsi di fronte alla lira di 
Orfeo, alla lancia di Achille, al sandalo di Elena, allo 


scettro di Agamennone, all’ancora degli Argonauti, al- 
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la pietra inghiottita da Crono, persino alla zanna del 
cinghiale di Erimanto catturato da Eracle. Questi arti- 
coli erano, probabilmente, piuttosto oggetti di curiosi- 
tà che di culto; essi comunque avevano l’importante 
funzione di attirare pellegrini e di rendere in qualche 
modo concreti i miti e le glorie delle età più antiche. 

Cristianesimo delle origini. Nel Cristianesimo in- 
contriamo il pieno sviluppo della venerazione delle re- 
liquie. Le sue origini nella tradizione cristiana sono in 
genere riconosciute nei culti che sorsero intorno alle 
tombe dei primi santi e dei martiri. Culti che sono 
spesso comparati agli analoghi culti eroici diffusi nel 
mondo pagano. Essi non si fondano, tuttavia, soltanto 
sul desiderio di venerare la memoria del santo defunto, 
ma anche sulla speranza di partecipare al potere e alla 
beatitudine che al santo o alla santa deriva dalla loro 
stretta e continua relazione con Dio. 

Nella Chiesa antica si riteneva che la vicinanza fisica 
ai santi avesse effetti benefici. Perciò i cristiani delle 
origini rendevano visite ai loro sepolcri e celebravano 
l'Eucaristia sulle lastre di pietra che coprivano le tom- 
be. Talora decidevano di stabilirsi in modo definitivo 
nelle vicinanze di queste tombe, che divennero, così, 
altari, mentre intere città sorsero nei luoghi che un 
tempo erano stati semplicementi dei cimiteri. 

Oppure, in modo alternativo, i corpi dei santi furo- 
no appositamente spostati dai fedeli: traslati dalle loro 
tombe fino alle città e custoditi nelle chiese del luogo. 
Altari preesistenti divennero tombe e si rafforzò l’u- 
sanza di celebrare la messa sopra le ossa dei martiri. A 
partire dal Iv secolo, infatti, nella Chiesa orientale 
l'Eucaristia poteva essere celebrata soltanto sopra un 
altare coperto da un antimzenston, un panno nel quale 
erano cuciti alcuni frammenti di reliquie. Nell’Occi- 
dente, invece, l’uso comune era quello di racchiudere 
alcune reliquie in una cavità posta all’interno dell’alta- 
re, una pratica che fu formalizzata nel 787, quando il se- 
condo Concilio di Nicea dichiarò la presenza di tali reli- 
quie obbligatoria per la consacrazione di una chiesa. 

Con l'’ufficializzazione del Cristianesimo in tutto 
l'Impero romano, a partire dal regno di Costantino 
(272-327), aumentò la richiesta di reliquie e insieme la 
loro venerazione. Specialmente nel Iv e nel v secolo, 
non soltanto furono venerati i resti conosciuti dei mar- 
tiri, ma cominciarono a fare la loro apparizione reli- 
quie ormai perdute di santi dei tempi lontani. Fu sco- 
perto, per esempio, il corpo di santo Stefano — il primo 
martire cristiano — come se avesse atteso proprio quel 
momento per ricomparire. 

Nello stesso tempo godettero di enorme stima le re- 
liquie connesse con la passione di Cristo: la corona di 
spine, i chiodi che forarono le sue mani e i suoi piedi e 
specialmente il legno della Vera Croce, sulla quale Cri- 


sto era morto e che, secondo la leggenda, era stata sco- 
perta da Elena, la madre di Costantino. Si diceva che la 
croce fosse stata fatta con il legno dell’ Albero della Vi- 
ta, trasportato fuori dal Giardino dell’Eden da Seth, il 
figlio di Adamo. Questo legno risultava, così, un po- 
tente simbolo sia della morte di Cristo che della ricom- 
pensa della vita eterna. Ad esso si attribuiva la capacità 
di cure miracolose, persino di resurrezioni. Fu usato 
anche come un talismano capace di proteggere contro 
la magia. La sorella di Gregorio di Nissa, Macrina (cir- 
ca 327-379), portava sempre al collo un amuleto costi- 
tuito da una scheggia della Vera Croce incastonata in 
un anello, ed evidentemente non era la sola nobildon- 
na a farlo. Non ci si deve sorprendere, dunque, se già 
intorno alla metà del Iv secolo il legno della Vera Cro- 
ce riempiva il mondo (anche se la croce originale rima- 
neva ancora a Gerusalemme, miracolosamente intera e 
intatta). 

Lo sviluppo del culto delle reliquie nella Chiesa del- 
le origini, tuttavia, non fu privo di polemiche e di op- 
posizioni. Da un lato questo culto costituiva evidente- 
mente un’offesa alla tradizionale sensibiltà romana ri- 
guardo alla conservazione dei defunti. Giuliano l’Apo- 
stata, ad esempio, accusava i cristiani di riempire il 
mondo di sepolcri e di contaminare le città con le ossa 
e i teschi di «criminali». D'altro canto, anche all’inter- 
no della comunità cristiana vi erano coloro che, come 
Vigilantius (all’inizio del v secolo), erano assai critici 
riguardo alla venerazione delle reliquie, definendola 
grossolana superstizione confinante con l’idolatria. 
Girolamo tuttavia, in una irritata replica a Vigilantius, 
argomentò che i cristiani non adoravano le reliquie, 
ma semplicemente le onoravano. Dottrinalmente, 
quindi, anche se non sempre nelle pratica, veniva pro- 
posta la distinzione, che permane ancora oggi, tra ve- 
neratio attribuita ai santi e adoratio riservata solamen- 
te a Dio e a Cristo. 

Alcune autorità ecclesiastiche, peraltro, furono inte- 
ressate al traffico delle reliquie, che si sviluppò nel Iv e 
nel v secolo, specialmente in Oriente. Nel 386, perciò, 
l’imperatore Teodosio promulgò una legge che proibi- 
va la traslazione dei corpi dei defunti e la vendita, l’ac- 
quisto o la suddivisione dei resti dei martiri. Questa 
legge, tuttavia, sembra aver avuto scarso effetto: anco- 
ra alla fine del secolo, infatti, Agostino lamenta che 
monaci privi di scrupoli viaggiavano commerciando in 
«membra di martiri, se poi davvero di martiri si trat- 
ta». Oltre un secolo più tardi, peraltro, l’imperatore 
Giustino fu costretto a emettere un altro decreto per 
regolare l’esumazionee e il trasferimento dei corpi dei 
santi. 

importante rendersi conto delle ampie dimensioni 
di queste pratiche e del loro significato religioso e so- 


ciale. Come Peter Brown ha messo in evidenza, la tra- 
slazione delle reliquie che ebbe inizio nel Iv secolo fa- 
vorì la diffusione del Cristianesimo, rendendolo più 
mobile e decentrato (Brown, 1981, p. 88). Non soltan- 
to i santi locali, ma anche santi di enorme e centrale 
importanza potevano in questo modo essere venerati 
anche negli angoli più isolati, più lontani dagli antichi 
focolai della fede. Non era più necessario il viaggio in 
Palestina o a Roma per onorare la memoria di Gesù o 
degli antichi martiri: essi potevano essere accostati — 
presenti in diversi oggetti fisici — vicino a casa, anzi in 
ogni chiesa consacrata. La traslazione delle reliquie co- 
stituiva perciò un perfetto complemento della pratica 
popolare del pellegrinaggio: essa avvicinava i santi al 
popolo invece di avvicinare il popolo ai santi. Ma ad 
un livello assai differente, la traslazione delle reliquie 
servì anche a stabilire una complessa rete di patronati, 
di alleanze e di scambi di doni, legando il laicato alle 
élites clericali di Oriente e di Occidente. E questo fu 
determinante per lo sviluppo della Chiesa (Brown, 
1981, p. 89). I resti dei santi, dunque, agirono in qual- 
che modo come una simbolica merce di scambio. 

Allo stesso tempo, come ancora Brown ha puntua- 
lizzato, l’esumazione, lo smembramento e la traslazio- 
ne delle reliquie ha svolto un ruolo importante nel se- 
pararle da un troppo diretto rapporto con la morte. 
Proprio perché le reliquie erano soltanto frammenti di 
ossa e non interi cadaveri, proprio perché stavano rin- 
chiuse in altari o reliquiari, e non in sarcofagi, le con- 
notazioni negative connesse alla morte venivano di fat- 
to soppresse, per cui il santo nelle sue reliquie poteva 
davvero essere percepito come ancora «vivo». 

Il Medioevo. Al tempo del Medioevo la venerazione 
delle reliquie era divenuta così diffusa, popolare e in- 
tensa, che più di uno studioso l’ha definita come la ve- 
ra religione del periodo medievale. Specialmente in 
Europa, chiese, monasteri, cattedrali e altri luoghi di 
pellegrinaggio apparvero sviluppare una sete quasi in- 
saziabile per le reliquie, che avrebbero potuto aggiun- 
gere loro santità, prestigio e attrattiva per i pellegrini. 
Questa crescente domanda portò a una rinnovata ri- 
cerca dei corpi dei santi dell’antichità, in luoghi come 
le catacombe di Roma, per esempio. Ben presto si svi- 
luppò un commercio internazionale di ossa, organizza- 
to da autentici mercanti di reliquie e ladri professioni- 
sti, che provvedevano alle necessità dei vescovi caro- 
lingi e degli abati, in seguito dei re anglossassoni. Con 
le Crociate, poi, tornarono a essere accessibili antiche 
miniere di reliquie, tra cui soprattutto Gerusalemme e 
Costantinopoli. 

Durante tutto il Medioevo, in effetti, le reliquie co- 
stituirono un significativa fonte di reddito. Le offerte 
al reliquiario di Thomas Becket, per esempio, costitui- 
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vano alla fine del x11 secolo almeno la metà degli in- 
troiti annuali di Canterbury, e questa proporzione an- 
dò ancora aumentando quando speciali indulgenze fu- 
rono concesse a quanti vi si recavano in pellegrinaggio. 
Non ci si deve sorprendere, quindi, se vari personaggi 
potenti vollero investire somme considerevoli nell’ac- 
quisto di reliquie. Luigi 1x di Francia (che regnò tra il 
1226 e il 1270), per esempio, offrì ripetutamente (e in- 
vano) la somma di cinquecento fiorini per le ossa di 
Tommaso d’Aquino. 

Quando poi si riusciva a ottenere le reliquie richie- 
ste, esse venivano in genere magnificamente custodite. 
I reliquiari nei quali esse erano riposte sono probabil- 
mente i manufatti più riccamente decorati dell’arte 
medievale; spesso interi edifici furono concepiti come 
reliquiari, come la splendida Sainte Chapelle di Parigi, 
che fu costruita appositamente per contenere la corona 
di spine. 

Di fronte a un simile entusiasmo e a tanta pietà, non 
è forse sorprendente la comparsa di imbrogli e di false 
reliquie. Chaucer, nel suo Canterbury Tales, parla di 
un mercante di reliquie che conservava nel suo baule 
una federa che affermava essere il «velo» di Nostra Si- 
gnora. Altre fonti menzionano l’esposizione di certe 
fiale che si diceva contenessero uno starnuto dello Spi- 
rito Santo, oppure il suono delle campane del tempio 
di Salomone, oppure ancora i raggi della stella cometa 
che guidò i magi dall’Oriente. Una chiesa, in Italia, ar- 
rivò a proclamare di possedere la croce vista da Co- 
stantino nella sua visione. 

In modo più generale, tuttavia, la pietà e le rivalità 
condussero a una incontrollata moltiplicazione dei re- 
sti dei santi. Durante il Medioevo, in definitiva, diven- 
ne raro, per il corpo o le ossa di un santo, trovarsi in 
un solo luogo. Almeno diciannove chiese, per esem- 
pio, affermavano di conservare la mascella di Giovanni 
Battista. Il corpo di san Giacomo fu trovato, secondo 
la versione più nota, a Santiago de Compostela, in Spa- 
gna, da cui, come un magnete, attirava pellegrini da 
tutta Europa attraverso itinerari ben stabiliti. Esso tut- 
tavia era venerato in almeno altri sei luoghi, ai quali bi- 
sogna aggiungere un certo numero di teste e di braccia 
che si trovavano altrove. San Pietro, naturalmente, era 
onorato soprattutto a Roma, ma nonostante la sua fa- 
ma (o proprio a causa di essa), i pellegrini potevano 
venerare significative porzioni del suo corpo ad Arles, 
a Cluny, a Costantinopoli e a Saint-Cloud. La sua tom- 
ba si poteva vedere a Tolone, tre denti stavano a Mar- 
siglia, la sua barba a Poitiers e il suo cervello a Ginevra 
(benché Giovanni Calvino spiegasse a suo tempo che 
si trattava soltanto di un pezzo di pietra pomice). 

Egualmente abbondanti erano le reliquie dei santi 
minori: sei mani di sant Adriano, diverse mammelle di 
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sant’Agata. La lista è quasi infinita, e Collin de Plancy 
riempì facilmente tre volumi quando compilò il dizio- 
nario delle reliquie. 

Per quanto riguarda le reliquie di Gesù e della Ver- 
gine Maria, anch’esse furono estremamente popolari 
durante il Medioevo, benché la dottrina dell’ Ascensio- 
ne al cielo producesse qualche difficoltà. Poiché nel lo- 
ro caso, infatti, le ossa non erano affatto accettabili, as- 
sunsero grande importanza i vari oggetti che poterono 
essere stati a contatto con la loro persona. 

Nel caso della Vergine, le reliquie tendevano in ge- 
nere a enfatizzare il suo carattere materno, nutritivo e 
domestico. Così un grande numero di fiale contenenti 
il latte del suo seno si potevano trovare in varie chiese 
sparse lungo tutto il territorio cristiano. Ciò provocò 
l’ironico commento di Calvino, secondo il quale nem- 
meno se essa fosse stata una mucca avrebbe potuto 
produrre latte in tale quantità. Almeno altrettanto po- 
polare era la sua veste (in particolare quella che porta- 
va al momento dell’annunciazione). Fili di questa veste 
erano spesso portati come amuleti protettivi. Rolando 
in Spagna, per esempio, combatteva con una spada 
nella cui elsa si trovava un frammento dell’abito della 
vergine (insieme a un capello di san Daniele, a un den- 
te di san Pietro e a un po’ del sangue di san Basilio). A 
Loreto, infine, nell’Italia centrale, si può ancor oggi vi- 
sitare l’intera casa nella quale la Vergine aveva cresciu- 
to il piccolo Gesù a Nazareth. Si crede che essa sia sta- 
ta miracolosamente trasportata in quel luogo dalla Pa- 
lestina, volando attraverso l’aria nel 1296. 

Nel caso di Gesù, le reliquie avevano un carattere 
più variegato. Alcune, come le sue fasce e le assi della 
mangiatoia nella quale fu deposto a Betlemme, ricor- 
davano la figura di Gesù bambino. Altre richiamavano 
associazioni probabilmente più complesse; non meno 
di sette chiese affermavano di possedere il suo prepu- 
zio circonciso, e quello custodito nella chiesa di Cou- 
lombs, nella diocesi di Chartres, era venerato dalle 
donne incinte che desideravano un parto facile. Altre 
reliquie richiamavano gli episodi ricordati nei Vangeli: 
briciole del pane con cui aveva sfamato i cinquemila, 
una delle giare in cui aveva mutato l’acqua in vino, la 
tovaglia che aveva coperto la tavola dell’Ultima Cena, 
l’asciugamano che in quell'occasione aveva adoperato 
per lavare i piedi degli apostoli, il corpo dell’asino sul 
quale era entrato a Gerusalmme. 

La più grande ed entusiasta venerazione, comun- 
que, era riservata alle reliquie associate alla passione di 
Cristo. Alcune di queste, come la corona di spine, la 
lancia che aveva squarciato il suo fianco, i chiodi e il 
legno della Vera Croce, erano popolari da molto tem- 
po. Ma ora nessun dettaglio dell’agonia di Cristo sfug- 
giva all'attenzione, e in diverse chiese i pellegrini pote- 


vano venerare la colonna alla quale era stato legato, la 
canna con la quale era stato percosso, il velo della Ve- 
ronica sul quale egli aveva lasciato l'impronta del suo 
volto sulla via del Calvario, la tunica che i soldati ave- 
vano tirato a sorte, la spugna con la quale gli era stato 
offerto aceto, il sangue e l’acqua che fuoriuscirono dal 
suo fianco e, infine, la Sacra Sindone, il lenzuolo fune- 
bre nel quale giacque nella tomba e sul quale lasciò 
l’intera impronta del suo corpo. Questo lenzuolo, ora 
conservato a Torino, fu probabilmente l’ultima impor- 
tante reliquia della passione di Cristo a venire alla luce. 
Esso fu esposto per la prima volta nel xIv secolo ed è 
diventato, in anni recenti, oggetto di un intenso dibat- 
tito e di accurate analisi scientifiche. 

Non è certo facile rendersi conto del fervore con il 
quale l’uomo medievale si accostava a queste reliquie. 
Parte della loro attrattiva, naturalmente, risiedeva nei 
loro asseriti poteri miracolosi, specialmente nella for- 
ma delle guarigioni, ma vi era molto più di questo. Le 
reliquie rendevano i fedeli capaci di rivivere — di ricor- 
dare in modo esperienziale — eventi che furono centrali 
nella loro fede. Esse erano le manifestazioni visibili 
della presenza di Cristo e dei suoi santi, che potevano, 
secondo le parole di un vescovo, «aprire gli occhi del 
cuore». In questo modo esse offrivano effettivi punti 
focali per la devozione e per l'emozione religiosa. Su- 
ger, abate di Saint-Denis a Parigi, ha descritto le scene 
che si svolgevano in quella chiesa nel x11r secolo. La 
vecchia chiesa, egli racconta, era spesso ricolma sino 
all'inverosimile di fedeli, che si pigiavano per implora- 
re l’aiuto dei santi e facevano ogni sforzo per riuscire a 
baciare le reliquie dei chiodi e della corona del Signo- 
re. Le donne finivano spesso calpestate o venivano 
schiacciate fino a soffocare, mentre gli stessi confratel- 
li, sotto la spinta possente della folla, qualche volta do- 
vettero scappare con le reliquie attraverso le finestre. 

Buddhismo. Il Cristianesimo è una delle due mag- 
giori tradizioni religiose in cui le reliquie hanno svolto 
un ruolo di grande importanza e popolarità. L’altra — il 
Buddhismo — diffuse la venerazione delle reliquie at- 
traverso tutta l’Asia. A differenza delll’Induismo che, 
come abbiamo visto, lasciava poco spazio alle reliquie, 
il Buddhismo fu, sin dagli inizi, affascinato e insieme 
preoccupato dalla morte. Questo non significa che i 
buddhisti non abbiano condiviso la ripugnanza india- 
na per i corpi dei defunti. Essi cercarono, tuttavia, di 
superare questa ripugnanza, meditando sull’impurità e 
sulla caducità del corpo, vivo o morto. I resti del Bud- 
dha e degli altri santi illuminati, comunque, non furo- 
no mai considerati impuri, ma degni, al contrario, del- 
la più alta venerazione. 

Di enorme importanza sono certamente le reliquie 
del Buddha, anche se i buddhisti dei tempi antichi 


onorarono anche le reliquie dei suoi discepoli. Ancora 
oggi, del resto, in certi luoghi i fedeli ricercano le cene- 
ri dei grandi monaci, per ricavare da esse il loro farira- 
dbatu (insieme frammenti di ossa e piccoli pezzi di 
quella che si crede sia sostanza corporea metamorfiz- 
zata). 

Secondo la tradizione, quando il Buddha entrò nel 
nirvana finale, disse ai monaci suoi discepoli di non 
preoccuparsi per i suoi resti fisici, ma di seguire piut- 
tosto i suoi insegnamenti. Dopo la cremazione, tutta- 
via, le sue reliquie furono consegnate ai laici. E quasi 
subito divennero l’oggetto di una disputa fra i diversi 
sovrani dell'India settentrionale, ciascuno dei quali vo- 
leva possedere tutti i resti del Buddha per il proprio 
regno. Secondo il Mabaparinibbana Sutta, questa con- 
troversia non fu risolta dai monaci ma da un brahmano 
chiamato Drona, che suddivise le reliquie del Buddha 
in otto parti uguali e le distribuì agli otto re, istruendo- 
li affinché costruissero uno stupa (un monticello fune- 
rario a cupola) al di sopra della propria parte di reli- 
quia. 

Il destino di questi otto Drona stàpa (come furono 
chiamati) è incerto. Secondo una leggenda, il grande 
imperatore indiano Asoka (11 secolo a.C.) quando si 
convertì al Buddhismo raccolse da essi tutte le reli- 
quie, che poi redistribuì lungo tutto il suo impero, in 
questo momento dividendole in ottantaquattromila 
parti e facendo costruire ottantaquttromila stupa per 
custodirle. Il corpo fisico del Buddha (le sue reliquie), 
insieme al suo insegnamento (il suo dharma), furono 
così diffusi attraverso tutto il subcontinente indiano, in 
modo sistematico e ordinato. Pare chiaro, comunque, 
che Asoka utilizzò il Buddhismo e le reliquie del Bud- 
dha anche in modo simbolico, per imporre la sua auto- 
rità sopra tutto il suo regno. 

Accanto a questa leggenda degli ottantaquattromila 
stupa, vi sono numerose altre tradizioni riguardanti il 
destino delle reliquie del Buddha. Queste tradizioni, in 
genere, non si concentrano tanto sulle sue ceneri, 
quanto sulla fortuna di alcune delle sue ossa o dei suoi 
denti. Un dente, per esempio, fu alla fine custodito in 
un santuario dello Sri Lanka, dove ancora oggi è og- 
getto di venerazione da parte di un gran numero di 
pellegrini, che giungono al «Tempio del dente» di 
Kandy per offrire fiori e incenso. Una volta l’anno, nel 
mese estivo di Asala, questo dente viene condotto in 
processione lungo la città, nel corso di una cerimonia 
che rimane una delle feste principali dello Sri Lanka. 

Durante tutta la storia precoloniale dello Sri Lanka, 
il possesso del dente del Buddha fu considerato un at- 
tributo indispensabile della regalità. Il suo culto, infat- 
ti, costituiva il privilegio e il dovere del legittimo so- 
vrano, e si credeva che esso assicurasse l’armonia so- 
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ciale, piogge regolari, raccolti abbondanti e un giusto 
governo. Il suo possesso significava potere. Così, 
quando gli inglesi conquistarono Kandy, nel 1815, e si 
impadronirono del dente, si trovarono di fronte una 
resistenza che ben presto li fermò. 

Il culto ufficiale della reliquia del dente era (ed è an- 
cora oggi) celebrato da una complessa gerarchia di sa- 
cerdoti. Parecchie volte al giorno, in una serie di ceri- 
monie che ricordano da viciho il modello induista del- 
la venerazione degli dei, questi sacerdoti ritualmente 
ricevono il dente, lo lavano, lo vestono e lo nutrono. É 
chiaro che in questo caso il Buddha viene considerato 
in qualche modo presente, nonostante la dottrina inse- 
gni che egli è completamente asceso al di fuori del re- 
gno delle rinascite. 

Come per i santi del Cristianesimo, questa presenza 
del Buddha nelle sue reliquie è talvolta sottolineata dal 
compimento di miracoli. Secondo il Muabavarsa 
(«Grande cronaca») dello Sri Lanka, per esempio, 
quando il re Dutthagamani (I secolo a.C.) stava per 
racchiudere alcune reliquie del Buddha nel grande stu- 
pa che aveva appositamente costruito, l’urna nella 
quale quelle erano custodite si sollevò in aria, si aprì e 
le reliquie scesero fino a terra, prendendo la forma fisi- 
ca del Buddha e compiendo tutti i miracoli che erano 
stati compiuti dal Buddha nel corso della sua vita. Se- 
condo alcune tradizioni, molti di questi medesimi mi- 
racoli avranno luogo alla fine del presente ciclo del 
mondo, quando, poco prima dell’avvento del prossi- 
mo Buddha, Maitreya, tutte le reliquie disperse del 
Buddha presente si riuniranno miracolosamente per 
ricostituire ancora una volta il suo corpo, prima di 
scomparire per sempre nelle profondità della terra. 

Lo Sri Lanka, comunque, non era certamente la sola 
nazione buddhista a godere del possesso di prestigiose 
reliquie del Buddha. Numerosi capelli del Buddha, in- 
fatti, erano custoditi con grande splendore nella gran- 
de pagoda Shwe Dagon a Rangoon, in Birmania; e a 
Lamphun, nella Thailandia settentrionale, un grande 
numero di reliquie del Buddha divennero oggetto di 
grande venerazione e di elaborate leggende. In en- 
trambi i luoghi, come in molti altri luoghi in tutto il 
mondo buddhista, la presenza di reliquie del Buddha è 
strettemente legata alla prima introduzione del Bud- 
dhismo nel paese. Le reliquie, in altri termini, non era- 
no soltanto oggetti di venerazione per qualcuno, ma 
costituivano il simbolo dello stabilirsi della fede in una 
intera regione. 

La situazione era leggermente differente in Cina, 
dove il Buddhismo fu sempre in competizione con al- 
tre fedi e ideologie. Nondimeno a Ch‘ang-an (oggi 
Sian), l'antica capitale della dinastia T‘ang, l’accogli- 
mento periodico, da parte degli imperatori, della reli- 
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quia dell’osso del dito del Buddha (che normalmente 
era custodito in un monastero fuori città) costituiva 
forse la più importante festa religiosa del IX secolo. 

Come Kenneth Ch‘en puntualizza (Buddbism in 
China, p. 280): «Quando questa reliquia veniva espo- 
sta al pubblico, il popolo... entrava in uno stato di fre- 
nesia religiosa tale da far dimenticare l’affermazione 
che i Cinesi siano razionali e pratici nel loro comporta- 
mento». I devoti si gettavano a terra, abbandonavano 
tutti i loro averi, si tagliavano i capelli, bruciavano i lo- 
ro scalpi e offrivano a quella del Buddha le loro stesse 
dita. Di fronte a questo genere di manifestazioni, nel- 
1’819 lo studioso di Confucio Han Yiù chiese al sovra- 
no di mettere fine a queste celebrazioni, sostenendo 
che era avvilente per l’imperatore avere a che fare con 
le ossa di un barbaro. 

Un’altra famosa reliquia del Buddha conservata in 
Cina era un dente che fu portato a Nanchino nel v se- 
colo e che poi fu deposto a Ch‘ang-an. Scomparso per 
oltre ottocento anni, fu infine riscoperto nel 1900 e at- 
tualmente è custodito in una pagoda nei pressi di Pe- 
chino. Verso la fine degli anni ’50, il governo cinese, 
desideroso di migliorare le sue relazioni con le nazioni 
buddhiste dell’Asia meridonale e sudorientale, permi- 
se che questa reliquia compisse una sorta di viaggio 
propagandistico fino in Birmania e nello Sri Lanka, 
dove fu venerato da oltre centomila fedeli. 

Non tutte le reliquie del Buddha, naturalmente, so- 
no costituite da resti del suo corpo. In molte località 
dell'Asia meridionale e sudorientale vengono ancora 
oggi venerate grandi impronte nella pietra, attribuite a 
lui. Nell’India settentrionale, invece, si dice che egli 
abbia lasciato la sua ombra o il riflesso della sua imma- 
gine sulla parete di una particolare caverna, che diven- 
ne un popolare luogo di pellegrinaggio dal rv all’viti 
secolo. In questo luogo i fedeli, dopo opportune mani- 
festazioni di devozione e di meditazione, erano capaci 
di vedere il Buddha attraverso la sua ombra. Nei din- 
torni vi era anche la roccia sulla quale si poteva discer- 
nere la trama del tessuto dell’abito del Buddha, dove 
egli aveva l’aveva disteso per asciugarlo. Nella stessa 
regione era conservata anche la ciotola da mendicante 
del Buddha, che il pellegrino cinese Fa-hsien vide du- 
rante il suo viaggio in India (399-414). Fa-hsien rac- 
conta una leggenda sulla miracolosa migrazione della 
ciotola, attraverso i secoli, per tutto il mondo buddhi- 
sta. Secondo questa leggenda, alla fine della presente 
età essa è destinata ad ascendere al Paradiso Tusita, 
dove costituirà il segno per il futuro Buddha Maitreya 
che è giunto per lui il tempo di scendere sulla terra. 

Conclusioni. Sia nella tradizione cristiana che in 
quella buddhista, come anche con minore rilevanza 
nell’Islamismo e nella Grecia antica, dunque, gli esem- 


pi di reliquie che abbiamo preso in considerazione 
presentano una grande varietà di aspetti e mostrano 
una enorme gamma di simbolismi. Nelle reliquie i fe- 
deli hanno trovato la presenza reale e il potere di Ge- 
sù, del Buddha, dei santi delle differenti tradizioni reli- 
giose. In ogni luogo le reliquie hanno compiuto mira- 
coli di vario genere: esse hanno scacciato il diavolo, 
hanno guarito, assicurato la prosperità a individui, cit- 
tà e perfino nazioni; hanno legittimato il governo di re 
e imperatori; hanno sostenuto la diffusione delle ri- 
spettive religioni; sono state comperate, rubate, scam- 
biate e contese; hanno avuto una importanza sociale, 
economica e politica. 

Per tutte queste funzioni, peraltro, si deve notare 
che le reliquie rimangono contrassegnate da una certa 
ambiguità. Esse sono oggetti che normalmente sono 
considerati impuri — carne di defunti, ossa e parti del 
cadavere — e tuttavia vengono venerate come sante. In 
questo grande paradosso, comunque, possiamo coglie- 
re alcuni dei modi in cui le reliquie lavorano per au- 
mentare la santità e la purezza dei santi; se perfino le 
loro parti più impure sono degne di venerazione, quan- 
to più puri e venerabili devono essere loro stessi! 

Lo stesso ragionamento può essere applicato a una 
seconda e più fondamentale ambiguità che si ritrova 
nelle reliquie. Esse sono chiaramente simboli di morte 
e di decadimento; costituiscono ciò che rimane dopo 
che i santi e i fondatori delle religioni non ci sono più. 
Come abbiamo visto, tuttavia, le reliquie manifestano 
anche la continua presenza e la vitalità di queste perso- 
nalità assenti. Nell’affermare che i santi sono «vivi nel- 
la morte», 0, come nel caso del Buddhismo, che essi 
sono paradossalmente presenti nonostante il loro defi- 
nitivo nirvzna, le reliquie in tutte le tradizioni offrono 
un ponte per quel vuoto che costituisce il grande spar- 
tiacque dell’esistenza umana. 

[Vedi anche ARCHITETTURA E RELIGIONE, 
OSSA e TOMBA). 
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RITI DI FONDAZIONE. I riti di fondazione com- 
prendono un insieme di usanze, di pratiche magiche e 
di credenze che hanno a che fare con la costruzione di 
piccoli edifici privati (in particolare case) e di alcuni 
grandi edifici pubblici (chiese, scuole, castelli, mulini, 
porte e città) o con la riparazione di dighe. Tali usanze, 
pratiche e credenze sono riflesse in leggende, racconti 
e canti popolari che, a loro volta, integrano la nostra 
conoscenza di certi dettagli dei riti di costruzione e, 
soprattutto, dell'importanza dei riti di costruzione nel- 
la vita culturale dei popoli nel corso della storia. D’al- 
tro canto, le leggende, i racconti e i canti perpetuano i 
riti di costruzione. In virtù del loro carattere eziologi- 
co, essi affermano di dire la verità e vengono creduti. 
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In tal modo, alla loro funzione letteraria si aggiunge 
quella del rito. 

Sembra che gli studiosi abbiano prestato attenzione 
alle tradizioni edilizie più tardi che ai loro prodotti se- 
condari folclorici e letterari. Una ballata dell'Europa 
sudorientale sul sacrificio di una donna durante la fon- 
dazione di un edificio ha ricevuto particolare attenzio- 
ne da parte degli studiosi a partire dalla prima metà 
del x1x secolo. Ma le tradizioni relative alla costruzio- 
ne di strutture acquisirono l’importanza che oggi han- 
no assunto per gli studiosi solo verso la fine del secolo 
scorso. Per un certo periodo, la ricerca sui canti euro- 
pei sudorientali fu condotta separatamente dalla ricer- 
ca relativa ai riti che li generarono; soltanto raramente 
qualcuno notò la loro somiglianza con le leggende sul- 
la costruzione e quasi mai essi vennero visti in connes- 
sione con i racconti sull’inganno del Diavolo. Solo in 
questi ultimi decenni si è capito che in realtà sono tutti 
aspetti del medesimo fenomeno e che devono essere 
esaminati congiuntamente. 

Etnologi e folcloristi, archeologi e storici delle reli- 
gioni hanno dato tutti il loro contributo a un'immensa 
letteratura che prende in esame i riti di costruzione 
dall’antichità fino ad oggi. 

Alcuni autori hanno scoperto testimonianze di tali 
pratiche tra i Cananei, i Fenici e i Cartaginesi, risalenti 
al 2000 a.C.; testimonianze delle loro pratiche sono re- 
peribili nelle scritture ebraiche, come pure in Erodoto 
e in Vitruvio. Al tempo stesso, chi lavora sul campo sta 
continuamente aggiungendo dati su fasi più recenti dei 
riti di costruzione in varie regioni del mondo. Esiste 
tuttavia una notevole difformità nella quantità di infor- 
mazioni su tali riti, a seconda delle varie aree. Per que- 
sto motivo farò più frequente riferimento a quelle re- 
gioni che risultano meglio rappresentate negli studi 
specialistici. 

Per orientarci meglio nel labirinto di questo abbon- 
dante materiale, dobbiamo operare una distinzione tra 
piccoli edifici privati e grandi edifici pubblici. Queste 
due categorie si differenziano in quanto a scopo, di- 
mensione e difficoltà di costruzione; pertanto differi- 
ranno anche il numero e la funzione dei relativi riti. 
Inoltre, dobbiamo anche distinguere le testimonianze 
archeologiche, che ci informano sui riti di costruzione 
in un passato lontano, sia dal materiale etnologico, che 
di solito rispecchia le usanze attuali, che dal materiale 
folclorico (leggende, racconti e canti), che presenta le 
situazioni specifiche in cui gli edifici — specialmente 
quelli pubblici — possono essere stati costruiti. Così, il 
materiale folclorico occupa una posizione intermedia: 
contrariamente alle testimonianze archeologiche, pos- 
siede un carattere letterario, mentre, diversamente dal 
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materiale etnologico, fa riferimento a un passato più o 
meno remoto. Nondimeno, come i documenti archeo- 
logici, il folclore può affermare di riflettere il vero e 
pertanto di costituire storia; mentre, come nel caso del 
materiale etnologico, il fatto di aver fornito un model- 
lo di comportamento nelle regioni rurali significa che è 
servito a conservare le tradizioni e a perpetuare la loro 
vitalità. 

La costruzione di una casa. Dal momento che in un 
ambiente rurale quasi ogni famiglia costruisce una ca- 
sa, i riti di costruzione assumono grande importanza 
nella vita quotidiana. Nella gerarchia delle tradizioni 
popolari, si trovano tra i cosiddetti riti di passaggio, 
immediatamente successivi a quelli di nascita, matri- 
monio e sepoltura. 

Scelta del luogo. Come sappiamo, la mentalità ma- 
gica crea una geografia mitica. È per questo che la pri- 
ma preoccupazione di chi intende costruire un edificio 
è che il luogo che egli ha in mente sia «puro», vale a di- 
re, che non sia posseduto da esseri mitici, il cui mondo 
invisibile si estende nella natura circostante e che po- 
trebbero non essere d’accordo sulla costruzione di una 
casa in quel luogo. 

Ci sono pochissimi posti non occupati da esseri mi- 
tici, sui quali l’uomo può costruire senza rischiare la 
loro collera. Tali posti devono essere individuati da co- 
lui che intende costruire. I Romeni e i Lettoni, ad 
esempio, preferivano costruire le loro case in luoghi 
dove erano state trovate delle monete o presso una 
strada sulla quale c’era già stata una casa in cui si vive- 
va serenamente; ma in quest’ultimo caso, il muro 
avrebbe dovuto essere costruito di un metro più alto, 
per garantire la prosperità della nuova famiglia. 

AI contrario, zone di confine, fossi, campi incolti, 
paludi, terreni sui quali è cresciuta la canapa o suolo 
contenente radici di alberi (specialmente di sambuco) 
— posti, cioè, sotto il possesso di demoni — sono scarta- 
ti dai Romeni. Luoghi che sono serviti come strade, in 
particolare incroci, sono scartati dagli Ucraini e dai 
Russi, perché sono posti dove vengono lanciati gli in- 
cantesimi. Ucraini, Livoni e Romeni evitano anche 
luoghi dove delle persone sono state bruciate, special- 
mente bambini non battezzati, perché queste potreb- 
bero apparire nella casa come spettri. 

Analogamente viene scartato ogni luogo in cui è ca- 
pitata qualche disgrazia (come un omicidio, un suici- 
dio o un incendio), sul quale sono stati uccisi animali 
domestici, comprato con denaro rubato o maledetto. 
Secondo le credenze degli Indiani americani, dei Mela- 
nesiani, degli abitanti della Papuasia, dei Lettoni, degli 
Ucraini e dei Romeni, l’intera storia travagliata di tali 
luoghi potrebbe ripetersi per coloro che vivono nella 
nuova casa. Come possiamo constatare, il piano magi- 


co-religioso si incontra qui con quello storico; o, più 
precisamente, la storia acquisisce caratteri magici che 
diventano trasmissibili. 

La purezza magica di un luogo deve essere accurata- 
mente verificata. I Russi della Siberia, gli Slavi meri- 
dionali e i Romeni gettano pane, di forma normale o 
insolita, sul posto in cui intendono costruire. Costrui- 
scono soltanto se il pane cade in direzione della posi- 
zione del focolare. Russi, Ruteni, Romeni, i Serbi e i 
Croati fissano gli angoli della futura casa ponendo sul 
suolo quattro fette di pane (o bicchieri d’acqua o di ac- 
quavite o altri commestibili) e stabiliscono di costruire 
solo se queste rimangono intatte durante la notte. In 
alcune religioni africane alla stessa maniera si usano i 
polli. D'altro canto, nel Nyasaland (odierno Malawi), 
se la farina depositata resta intatta, è segno che lo spiri- 
to del luogo, Muzimos, non è d’accordo sull’occupa- 
zione del posto. Gli Slavi del Baltico, i Romeni, i Serbi 
e i Croati collocano quattro pietre o pezzi di corteccia 
dove vogliono fissare i quattro angoli della futura casa; 
se gli insetti e i vermi li portano sottoterra, il luogo è 
propizio. 

La scelta del luogo per l’edificio non può essere 
compiuta da un solo individuo; per evitare che le sue 
azioni pregiudichino il destino della famiglia che vivrà 
lì, chi sceglie il posto deve essere un uomo esente da 
difetti fisici, figlio primogenito e sposato una sola vol- 
ta. Presso i Romeni e gli Slavi meridionali, egli pic- 
chietta sul terreno con un bastone e sta in ascolto per 
udire la risposta. In India, invece, il costruttore princi- 
pale conficca nel terreno un paletto ricavato da un al- 
bero di khadira, in un punto indicatogli da un astrolo- 
go, per trafiggere la testa del mitico serpente che so- 
stiene la terra; questo gesto previene i terremoti. 

Per quanto riguarda i Romeni, i materiali che devo- 
no essere utilizzati nella costruzione del nuovo edificio 
vengono selezionati con cura; in nessun caso possono 
essere materiali usati di una vecchia casa in cui sia ca- 
pitata una disgrazia. Le travi devono essere tagliate 
nella foresta sotto la luna piena, se la famiglia vuole 
avere prosperità in ogni cosa. Anche i muratori devo- 
no essere accuratamente selezionati, perché i loro di- 
fetti potrebbero trasmettersi agli abitanti della casa. È 
di fondamentale importanza che i muratori abbiano fi- 
gli. Mentre i muratori e il proprietario stabiliscono il 
compenso, si suonano violini. Inoltre i muratori, come 
i fabbri, vengono considerati detentori di segreti pro- 
fessionali e manipolatori di poteri magici e devono 
pertanto essere ben disposti per tutta la durata del loro 
lavoro. Si danno loro i migliori cibi e le migliori bevan- 
de, di modo che non abbiano alcun motivo di maledire 
o stregare la casa. 

La collocazione della prima pietra. Porre la prima 


pietra nelle fondamenta ha un’importanza determinan- 
te per il destino dell’edificio e della famiglia. La collo- 
cazione della prima pietra deve essere compiuta tenen- 
do conto della sensibilità magica del tempo, in partico- 
lare delle fasi lunari. Gli Ucraini non iniziano mai il 
progetto di un edificio di venerdì, sabato o domenica; i 
Lettoni lo iniziano solo quando il vento soffia da nord 
o quando c'è la luna piena; alcune popolazioni africane 
preferiscono che la luna sia in uno dei suoi quarti. Si 
deve cominciare quando tutte le parti coinvolte si sen- 
tono ben disposte. Prima di porre la prima pietra, il 
proprietario, i lavoratori e i vicini si riuniscono, bevo- 
no a volontà e si augurano repicrocamente il successo 
della nuova impresa. Utilizzando un mazzo di basilico 
santificato all’Epifania, si aspergono il luogo e i parte- 
cipanti di acqua santa per ottenere la necessaria purez- 
za magica. 

Sotto la prima pietra — a volte sotto la futura soglia 
della casa — vengono collocati elementi di origine ani- 
male, vegetale e minerale. Per garantire ricche provvi- 
ste di prodotti agricoli, i Rumeni depositano chicchi 
freschi dei principali cereali, mentre gli Slavi orientali, 
i Tedeschi e gli Olandesi vi pongono cibi d’ogni sorta. 
Perché nella nuova casa ci sia una buona atmosfera, si 
aggiungono bottiglie di liquore e di olio da cucina. I 
Belgi vi posano un ramo di mirtillo. Fiori vari e zuc- 
chero garantiscono che la vita nella nuova dimora sarà 
«fiorita», grani di pepe assicurano la procreazione e 
scacciano i demoni e l’aglio tiene lontano un eventuale 
maleficio lanciato da nemici e mantiene a distanza i 
vampiri. Come i minerali, il sale eliminerà i malefici e 
tra i Cinesi, i Russi, i Ruteni, gli Ucraini, i Polacchi, i 
Tedeschi, i Francesi, gli Italiani, i Serbi, i Croati, i Ro- 
meni e gli Albanesi, delle monete porteranno fortuna e 
salute. Monete d’oro o d’argento, coniate nell’anno 
della costruzione e raffiguranti la testa di un governan- 
te, faranno sì che nella casa non manchi mai denaro e 
al tempo stesso assicurano la resistenza dei muri, dal 
momento che fungono anche da compenso al cosid- 
detto genio del luogo. 

Sacrificio. Le monete depositate sotto la pietra delle 
fondamenta rappresentano anche un sostituto della te- 
sta di una persona, che, secondo la credenza popolare, 
deve essere sacrificata in occasione della fondazione di 
qualsiasi edificio. Questo costituisce un indiretto, taci- 
to patto tra gli occupanti umani e il genio del luogo; 
senza l'adempimento del patto il genio potrebbe anche 
non consentire la costruzione della casa, ma potrebbe 
far sì che quel che è stato costruito di giorno crolli di 
notte, rendendo continuamente vano il lavoro degli 
operai. Così lo spirito del luogo esige come contropar- 
tita il sacrificio di un essere umano. Tuttavia, è nella 
natura dell’uomo cercare di liberarsi da tali responsa- 
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bilità (in effetti, l'obbligo di sacrificare un essere uma- 
no in occasione della fondazione di ogni edificio può 
essere paragonato all’espiazione del peccato originale), 
quindi fa la minor offerta possibile. Così al posto di 
persone, vengono sacrificati animali, uccelli o insetti: 
pesci, gatti, cani, lupi, colombe, passeri, rondini, pipi- 
strelli, topi, talpe, porcospini, maggiolini, lucertole, 
rane, maiali, pecore, capre, agnelli, capretti, montoni, 
bovini, cavalli, bufali, tori e così via. L’oggetto più co- 
mune di sacrificio, tuttavia, è il pollame — giovani polli, 
galline e galli domestici. La gran varietà di animali sa- 
crificati corrisponde alla vasta diffusione delle prati- 
che, che è praticamente universale. 

Questi sono i sacrifici registrati dagli etnologi nel 
XIX e nel xx secolo. Gli archeologi, tuttavia, parlano di 
scheletri umani rinvenuti nelle fondamenta di edifici, 
risalenti a tempi antichissimi, mentre le leggende po- 
polari descrivono tali sacrifici umani specialmente nel- 
la fondazione di monumenti particolarmente ammirati 
per le loro dimensioni e per la loro bellezza. Questa 
pratica millenaria non è sopravvissuta in tal forma fino 
alla nostra epoca. Anche in questo secolo, tuttavia, ri- 
sulta attestata la pratica di murare sostituti di vittime 
sacrificali umane: l’ombra o la «statura» di una perso- 
na (misurata in segreto con un ramo verde o con un fi- 
lo, che veniva poi depositato nelle fondamenta) o an- 
che una fotografia. Il segreto che circondava la pratica 
di murare i sostituti del corpo umano trasporta il rito 
nel regno della magia nera e della stregoneria e così, in 
parte, lo aliena dal suo carattere originario, dal mo- 
mento che l’ombra, la misura o la fotografia venivano 
rubate e potevano costituire un'arma di vendetta. 
Nondimeno, la loro inclusione nelle fondamenta aveva 
gli stessi effetti: i muri venivano innalzati con successo, 
mentre la persona moriva entro quaranta giorni dall’e- 
secuzione del rito. 

La pratica di immolare sostituti sembra essere limi- 
tata alla Penisola balcanica e alla Romania, una regione 
in cui l'antica usanza di sacrificare persone nelle fon- 
damenta ha subito numerosi adattamenti e moderniz- 
zazioni, tra cui quelle che abbiamo indicato. Mircea 
Eliade (1972) afferma che in questa regione gli ele- 
menti culturali preindoeuropei e paleoindoeuropei si 
sono conservati eccezionalmente bene. Qui si sviluppò 
anche un «Cristianesimo cosmico» che non è reperibi- 
le nelle culture di altre regioni. Il sacrificio relativo alle 
costruzioni ha probabilmente radici più profonde nel- 
l'Europa sudorientale, dove la gente continuò ancora a 
credere nel vecchio rito — un fenomeno al quale deve 
aver contribuito anche la ballata della donna murata. 
In ogni caso, l’incorporazione nelle fondamenta del- 
l’ombra, delle misure o della fotografia di una persona 
costituisce probabilmente l’ultima testimonianza sicu- 
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ra del sacrificio di esseri umani in tempi remoti. Men- 
tre altri popoli passarono direttamente dal sacrificio di 
esseri umani a quello di animali da cortile e di animali 
in generale, i popoli dell'Europa sudorientale crearono 
forme intermedie, arricchendo in tal modo i riti di co- 
struzione e prolungando la loro sopravvivenza nella 
regione. 

L’ingresso nella nuova casa. Prendiamo ora in con- 
siderazione i riti eseguiti al termine della costruzione e 
in occasione del trasloco nella nuova casa. La sensibili- 
tà al tempo magico cresce via via che la costruzione 
della nuova casa si avvicina alla conclusione, dal mo- 
mento che il completamento e l'occupazione della casa 
costituisce un gesto di appropriazione finale — l’edifi- 
cio viene sottratto alla sfera di potere dello spirito del 
luogo per entrare sotto la protezione dello spirito della 
casa. D'altro canto, il completamento della dimora co- 
me l’inizio della sua costruzione, può segnalare il de- 
stino della famiglia o dei singoli individui che abiteran- 
no la nuova casa. Questa, pertanto, è una ragione suffi- 
ciente perché la conclusione del lavoro costituisca un 
momento di frenetico entusiasmo simile a quello del- 
l’inizio della costruzione. Tra i Romeni, questa fase co- 
mincia con l’innalzamento della struttura del tetto, sul 
punto più alto della quale viene fissato un alberello or- 
nato di fiori e di nastri colorati. (Potrebbe essere un 
simbolo della vittoria dell’uomo sulle potenze della 
terra? O abbiamo a che fare con un modo di tenere a 
distanza le potenze che potrebbero risultare dannose 
per il nuovo edificio o per la persona che vi risiede- 
rà?). A questo albero viene attaccata una bottiglia di li- 
quore per ciascun membro della famiglia. Il capo co- 
struttore sorseggia da ogni bottiglia, alla salute di uno 
dei membri della famiglia, esprime auguri favorevoli e 
getta la bottiglia a terra. Se la bottiglia si rompe, signi- 
fica che la persona in nome della quale è stata gettata 
non avrà un destino felice nella nuova casa. 

D'altro canto, il completamento della costruzione 
costituisce anche il momento in cui il proprietario del- 
la nuova casa dovrebbe risarcire le potenze del luogo. 
Il compenso che l’individuo sarebbe obbligato a tribu- 
tare a queste potenze è la testa di un essere umano. 
Egli otterrà il diritto di occupare la nuova struttura so- 
lo alla condizione che qualcuno della sua famiglia ven- 
ga sacrificato. È questo il motivo per cui, tra i Polacchi 
e i Romeni, l’ultima pietra non viene mai collocata nel 
muro, di modo che il pagamento possa essere postici- 
pato all’infinito. 

L'occupazione della casa è un momento di tensione 
massima e, di conseguenza, è preceduto da varie prati- 
che magiche. Gli Sloveni e i Romeni offrono per una 
notte la casa a un mendicante di passaggio o altrimenti 
la affittano per un certo periodo. Tra gli Yoruba si 


mandano gli schiavi a dormire nella nuova casa, men- 
tre nel Calabar la casa prima viene occupata da un pre- 
te. I Bielorussi pongono a dormire nella casa vari ani- 
mali per sei notti consecutive: prima una gallina e un 
gallo, poi un’oca o un gatto e una gatta, poi un maiali- 
no, una pecora, una mucca e un cavallo; solo se agli 
animali non è successo niente i proprietari dormono 
nella casa la settima notte. Qui l’usanza che risulta at- 
testata più di frequente è quella di chiudere un gallo 
nella nuova casa per una notte; com'è noto, il gallo ha 
il potere, in virtù del suo temibile canto, di scacciare 
ogni potenza immonda che potrebbe non voler abban- 
donare il luogo. Secondo alcuni, il gallo attirerebbe su 
di sé il male destinato ad abbattersi sulla famiglia e per 
questo motivo non viene sacrificato, ma lo si lascia 
morire di vecchiaia. In altri casi, si decapita una gallina 
o un gallo sulla soglia della nuova casa, di modo che il 
sangue si riversi su di essa; o, raramente, il corpo del 
pollo viene posto in una giara e sepolto sotto il focola- 
re della casa. Il fine è quello di evitare sacrifici umani. 
I Francesi portano un giovane pollo decapitato attra- 
verso tutte le stanze della nuova casa, come prova del 
sacrificio. 

Perché la vita sia agiata, ma anche per riconciliarsi 
con le potenze demoniache, si portano nella nuova ca- 
sa prodotti agricoli: pane, vino e così via e poi sale, de- 
naro o un crocifisso. In Sicilia la gente grida: «Possa la 
povertà andarsene lontano! Possa la ricchezza venire a 
me!». In Irlanda si recitano preghiere in ogni angolo 
della camera da letto. Il trasloco, tuttavia, non può es- 
sere fatto in qualsiasi momento. Solitamente si preferi- 
sce il lunedì quando c’è la luna piena; in ogni caso, non 
si può traslocare in un venerdì di luna nuova. Alcuni 
popoli preferiscono il mercoledì, il giovedì o il sabato. 
Il sacerdote celebra una particolare cerimonia e si or- 
ganizza un’altra festa, a cui, come a un battesimo o a 
un matrimonio, presenziano parenti, vicini e amici, e 
che si conclude con danze. 

Alcuni oggetti usati vengono lasciati nella vecchia 
casa (la scopa, la conocchia, il rocchetto, il rastrello del 
forno, le icone), poiché sono simboli della povertà da 
cui gli occupanti che traslocano si vogliono allontana- 
re. Analogamente assumono grande importanza per 
l’integrità della famiglia le prime cose che vengono fat- 
te nella nuova casa. Il primo fuoco — «fuoco vivo» o 
fuoco suscitato per mezzo di una scatola contenente 
esca e acciarino — viene acceso da un anziano o da un 
estraneo, per timore che muoia qualche membro gio- 
vane della famiglia. La prima imbiancatura non viene 
mai eseguita da una ragazza giovane, per timore che 
muoia. Per la prima settimana, la famiglia dorme con 
la lampada accesa e il primo sogno fatto nella nuova 
casa sl avvererà sicuramente. 


La costruzione di grandi strutture pubbliche e la 
riparazione di dighe. Fino a questo punto abbiamo 
utilizzato prevalentemente dati raccolti dagli etnologi e 
abbiamo appreso riti di costruzione che partono all’in- 
circa dal 1800, vale a dire dall’inizio dell’etnologia. Ma 
dal momento che stiamo trattando di uno dei più anti- 
chi miti dell'umanità, sorge l’interrogativo: com'erano 
i riti di costruzione prima dell’inizio del xIx secolo e di 
quali strumenti disponiamo per coprire quei millenni 
di cultura umana che precedono la nascita dell’etnolo- 
gia come scienza? Certamente non siamo in grado di 
conoscere tutte le fasi dello sviluppo dei riti di costru- 
zione, se essi sono stati registrati in modo relativamen- 
te sistematico solo in tempi moderni, proprio quando 
ha avuto inizio il loro impoverimento. Indipendente- 
mente dalla loro entità, i pochi riferimenti al tema re- 
peribili nelle fonti antiche e medievali provano soltan- 
to l’esistenza di riti di costruzione, non le fasi attraver- 
so le quali essi sono passati. Mentre l’archeologia ci 
fornisce informazioni interessanti ma scarse, la fonte 
documentaria più ricca consiste in leggende, racconti e 
canti. Non mancano leggende risalenti all’antichità 
(sulle fondazioni di Roma, Antiochia e Ankara, quan- 
do probabilmente furono sacrificati uomini vivi) o al 
Medioevo (la leggenda di Merlino, famosa nel Ix seco- 
lo), per non parlare dei secoli tra il xvI e il xx, che ab- 
bondano di leggende in ogni sorta di documenti e 
pubblicazioni. Ma queste leggende narrano la verità? 

Ingannare il Diavolo. Le numerose leggende note 
nella letteratura specializzata fanno riferimento a vari 
aspetti della costruzione di edifici pubblici (e raramen- 
te anche di alcuni edifici privati). Vi sono leggende che 
narrano come i muri innalzati di giorno crollino di 
notte (tra i Finlandesi, gli Slavi del Baltico e i Tede- 
schi). L’immaginazione popolare ha spesso tentato di 
spiegare chi abbia costruito chiese, città circondate di 
mura e così via; in Europa la loro costruzione venne 
attribuita a giganti, nani e fate. Altre volte si cercò una 
spiegazione del fatto che alcune chiese non furono mai 
finite, mentre vicino ad esse si ergevano grandi pilastri 
di pietra — di qui i racconti aneddotici sull’inganno del 
Diavolo. Ad un certo punto il costruttore non può 
proseguire l’opera per mancanza di denaro, così entra 
in contatto con uno straniero (il Diavolo) che promette 
di terminare la struttura prima del canto del gallo. Lo 
straniero non pretenderà alcun compenso se verrà in- 
dovinato il suo nome o se non riuscirà a collocare l’ul- 
tima pietra al suo posto prima del tempo stabilito; in 
caso contrario, egli pretenderà che la prima creatura 
che entrerà in chiesa (o che attraverserà il ponte) gli 
appartenga. Quasi sempre il Diavolo viene ingannato: 
a volte si indovina il suo nome; altre volte entra in 
chiesa (o attraversa il ponte) un cane o un gatto, anzi- 
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ché un essere umano e il Diavolo si deve accontentare. 
Oppure, secondo altri racconti, i galli vengono sveglia- 
ti presto, proprio nel momento in cui il Diavolo sta sa- 
lendo in volo con l’ultimo carico di pietre — che poi ab- 
bandona accanto ai muri per salvare la pelle. Così il la- 
voro resta incompiuto e la pila di pietre costituisce la 
prova che il diavolo è stato sorpreso dal canto del gal- 
lo. Raramente vengono offerti in sacrificio il figlio del 
costruttore o la figlia del re, rispettando i termini del 
contratto. Tutti questi racconti ricorrono con grande 
frequenza nell'Europa settentrionale e centrale, dove 
rivaleggiano con quelli sul sacrificio di persone mura- 
te, di cui ci occuperemo fra poco. 

Sacrifici umani. A volte le leggende narrano che il 
capo costruttore uccide il suo apprendista, perché ha 
costruito una chiesa più bella di quella che lui stesso 
aveva eretto. In un gruppo minore di leggende, i mura- 
tori, bloccati sulla cima del tetto, fabbricano ali di le- 
gno e tentano di volare, schiantandosi a morte sulla so- 
glia stessa dell’edificio che avevano costruito con le lo- 
ro mani, a volte sacrificando un essere umano nelle 
fondamenta (una chiesa o la torre di una città in Roma- 
nia e nel territorio dell’ex Unione Sovietica. 

Un ricchissimo gruppo di leggende spiega perché 
certi edifici — soprattutto chiese — siano stati costruiti 
in luoghi particolari. Le leggende mostrano come ven- 
ne effettuata la scelta del posto gettando una scure, un 
martello o un arco (Tedeschi, Romeni). Altre volte si 
dice che quello era il posto in cui un albero, gettato 
nell’acqua, si era fermato, rendendo in tal modo il luo- 
go adatto a una chiesa (Svedesi, Slavi del Baltico); op- 
pure che in quel luogo era stato trovato un crocifisso 
(Tedeschi, Slavi del Baltico) o un’icona o una statua 
(Finlandesi, Tedeschi, Romeni); o che lì la neve era ca- 
duta in piena estate (Tedeschi, Slavi del Baltico, Rome- 
ni); o che quel luogo era stato segnalato dagli uccelli 
(Finlandesi, Svedesi, Tedeschi settentrionali) o da una 
voce non identificata (Svedesi, Finlandesi, Tedeschi, 
Belgi, Romeni). Secondo altre tradizioni in quel luogo 
c'erano dei buoi o del bestiame (Tedeschi, Slavi del 
Baltico, Belgi, Olandesi) o un monastero era stato eret- 
to su antiche rovine o in un luogo noto soltanto a man- 
driani (Romeni). 

Il gruppo più ampio di leggende fa riferimento a un 
sacrificio in cui una persona viene murata nelle fonda- 
menta. In una certa misura, queste leggende riflettono 
usanze relative alla costruzione di case; si suddividono 
in tre categorie, in cui vengono murati: 


1. Oggetti: bottiglie di vino, libri di preghiera (Tede- 
schi); oro e pietre preziose (Messico); monete (Te- 


deschi, Francesi, Belgi, Italiani, Slavi meridionali). 
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Alcuni di questi oggetti possono avere una funzio- 
ne rituale diversa da quella di essere murati a scopo 
sacrificale. | 

2. Uccelli e animali: una rondine (Lituani, Romeni); 
montoni o caproni (Senegal, Slavi meridionali, Ro- 
meni); pecore (abitanti del Ghana, Albanesi, Slavi 
meridionali); cavalli (Tedeschi, Danesi); un lupo 
(Marocchini); cani (Fiamminghi, Tedeschi, Letto- 
ni); un gatto (Francesi, Belgi, Tedeschi, Romeni); 
polli (Francesi, Slavi meridionali, Romeni). 

3. Persone (nel caso di porte, mura di città, palazzi, 
chiese e mulini — in numerose località in Asia, Afri- 
ca ed Europa): il costruttore (Francesi, Lettoni); un 
pazzo (Inglesi); uno stregone (Austriaci); un men- 
dicante (Tedeschi); un povero peccatore (Tedeschi, 
Mordvini); un prigioniero (Tedeschi, Scozzesi, 
Messicani); un uomo di colore (Palestinesi); un 
brahmano (Indiani); chi si offre volontariamente in 
piena libertà (Cinesi, Giapponesi, Lettoni, France- 
si); chi è stato identificato in modo miracoloso (Ci- 
nesi); chi è nato sotto certe costellazioni (Birmani); 
coppie di uomini (Slavi meridionali, Francesi, Te- 
deschi, Transcaucasici), di ragazze, o di ragazzi e 
ragazze (Venezuela, Borneo); una vergine (Tede- 
schi, Lettoni, Estoni, Georgiani, Armeni, Indiani); 
l’unica sorella di sette fratelli o l’unica figlia di un 
uomo anziano o del capo costruttore (ex uRss, In- 
dia, Kurdistan); un bambino - a volte malato — (nu- 
merosi esempi di castelli, chiese, ponti, mura di cit- 
tà, dighe e tunnel presso Slavi meridionali, Romeni, 
Tedeschi e Francesi); un figlio illegittimo venduto 
dalla madre o un figlio venduto e murato dal suo 
stesso padre (castelli, mura di città, torri d’osserva- 
zione e mulini presso Tedeschi e Francesi); bambi- 
ni sigillati in casse da morto o in culle di pietra (Te- 
deschi); un lattante, comprato, che parla nel mo- 
mento in cui viene sacrificato (castelli, mura o por- 
te di città, torri, chiese, dighe e ponti presso i Tede- 
schi); l’unico figlio di una vedova (castelli presso gli 
Armeni); un bambino che non si riesce a murare 
(Svedesi, Tedeschi, Celti, Slavi meridionali); una 
donna (chiese, castelli, dighe, torri e ponti nella ex 
URSS, Svezia, Gran Bretagna, ex Jugoslavia e Roma- 
nia); i fratelli che diventarono santi, Collum Cille e 
Oran (chiese in Gran Bretagna); l’ombra, la misura 
o la fotografia di una persona (scuole, chiese, muli- 
ni, cantine, sanatori, tunnel ferroviari e ponti in Ro- 
mania, ex Jugoslavia, Albania e Grecia). Alle anti- 
che leggende sopracitate relative a sacrifici umani 
nella fondazione di città, possono essere aggiunte 
alcune leggende moderne: Novgorod (chiamata an- 
che Detinets) in Russia e Einbeck nella Germania 


occidentale, alla fondazione delle quali nelle mura 
vennero inseriti dei bambini. 


Una categoria in qualche modo a sé stante è quella 
costituita dal materiale relativo alle dighe, che provie- 
ne da regioni soggette a inondazioni. Tranne alcune 
eccezioni, le leggende di questo tipo non descrivono la 
costruzione di dighe, bensì la loro riparazione. Nel 
muro della diga compare una spaccatura, che minaccia 
la comunità e che non può essere tamponata finché 
non sarà sacrificato un bambino, il cui nome viene in- 
dividuato in modo miracoloso; altrove si prepara una 
trappola con del cibo come esca e un bambino viene 
attirato verso di essa, cadendo nella spaccatura (Giap- 
pone, Cina, Germania). 

Ballate e canti popolari. Il numero enorme dei riti 
di costruzione ha portato anche alla creazione di balla- 
te e di canti popolari sul medesimo tema. Essi descri- 
vono il destino di un bambino murato nella costruzio- 
ne di un castello (Georgiani, Mordvini, Abhasi) o della 
moglie del primo muratore (Greci, Albanesi, Bulgari, 
Serbi, Croati, Romeni e Ungheresi di Romania). Il can- 
to sulla moglie del muratore è una ballata di rara bel- 
lezza, forse la più commovente del folclore mondiale. 
Narra della costruzione di un ponte, di un castello o di 
un monastero le cui fondamenta continuano a crollare. 
Da un vecchio, da un essere mitico o da un sogno i 
muratori vengono a sapere che non potranno erigere la 
struttura finché non avranno sacrificato nelle fonda- 
menta un essere umano. Vi murano la moglie del capo- 
mastro (madre di un lattante), dopo di che le mura di- 
ventano miracolosamente solide. Così i muratori pos- 
sono costruire la più bella struttura mai eretta. Il sacri- 
ficio della donna conferisce solidità ai muri e infonde 
un’anima nella nuova opera architettonica. Grazie a 
questo straordinario canto, i popoli dell’Europa sudo- 
rientale hanno nobilitato i loro riti di costruzione, 
creando da un rituale orrendo e barbaro un prodotto 
artistico di incomparabile bellezza. 

Risulta evidente, allora, che il terreno su cui si sono 
sviluppate le leggende, i racconti e i canti popolari è 
quello dei riti relativi alla costruzione di una casa. 
Questi riti infatti abbracciano una serie infinita di cre- 
denze, pratiche magiche e usanze e possiedono un ca- 
rattere più complesso di quello delle leggende, dei rac- 
conti e dei canti. In altri termini, questi ultimi rappre- 
sentano una selezione ricavata dai riti di costruzione e 
trattano solo dei riti che hanno un significato più pro- 
fondo. Seppur meno ricchi, rivestono un ruolo assai 
importante nel contesto dei riti di costruzione, dal mo- 
mento che possiedono un notevole potere di sugge- 
stione. 


Conclusione. Ciascuna di queste opere architettoni- 
che — case, chiese, monasteri, ponti, città circondate da 
mura, castelli, dighe e così via — possiede un valore 
simbolico individuale. Quel che hanno in comune, tut- 
tavia, è la realizzazione dell’uomo attraverso il sacrifi- 
cio: l’incorporazione dell’anima della vittima sacrifica- 
le nella nuova struttura. 

I riti di costruzione per una casa — apparentemente, 
il prodotto di paleocoltivatori — meritano un’analisi 
più dettagliata. In questa sede, tuttavia, non possiamo 
fare a meno di osservare che tra l’uomo e gli esseri mi- 
tici esiste una sorta di comunicazione, un linguaggio 
magico: l’uomo cerca di verificare la purezza magica 
del luogo, vuole scoprire l’atteggiamento degli esseri 
mitici e riesce ad ottenere la loro risposta. Tra il mon- 
do mitico e il mondo reale esistono canali attraverso i 
quali si possono formulare domande e ricevere rispo- 
ste. La maldicenza degli esseri mitici può essere miti- 
gata attraverso il sacrificio o altri mezzi magici. Al 
tempo stesso, la storia assume caratteri mitici: è fissata 
in un luogo determinato, da cui si irradiano gioie o 
sofferenze. Male e bene risultano personificati; conti- 
nuano a esistere, ma possono essere accostati con l’aiu- 
to di mezzi magici. 

Più importante, se il rito viene rispettato — vale a di- 
re, se il luogo viene scelto da un uomo esente da difetti 
fisici o morali; se le travi usate nella struttura sono ta- 
gliate sotto la luna piena; se i muratori sono esenti da 
difetti e sono trattati bene durante il periodo del lavo- 
ro; se la costruzione ha avuto inizio in modo conforme 
alla tradizione; se si organizza una festa per creare l’at- 
mosfera gioiosa necessaria a ogni lavoro di creazione 
(anche la danza ha in questo caso una funzione magi- 
ca); e, infine, se sotto le fondamenta o sotto la soglia, o 
al termine dell’opera, viene offerta una creatura al ge- 
nio del luogo — e in ultimo, se tutti i riti per l’occupa- 
zione della casa vengono rispettati, allora la casa di- 
venta sacra come un tempio. La purezza del nuovo 
edificio contribuisce a mantenere la salute e una buona 
disposizione, a far prosperare ogni cosa, a crescere i 
bambini e così via. Dal momento che è sacra, la nuova 
casa appare situata al centro del mondo e viene trasfor- 
mata in una imz4go mundi, secondo l’espressione di 
Mircea Eliade (1972, p. 184). La sua sacralità permette 
il ristabilimento della comunicazione fra terra e cielo e 
recupera qualcosa che era perduto o che avrebbe potu- 
to essere perduto per sempre. 

[Per un’ulteriore trattazione su questo argomento, 
vedi ARCHITETTURA E RELIGIONE; vedi anche 
SACRIFICIO; e SPAZIO SACRO, vol. 1]. 
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rito dei costruttori è importante la monografia di L. Honko, 
Geisterglaube in Ingermanland, Helsinki 1962, anche se prende 
in considerazione solo una piccola regione geografica. 


Ion TALOS 


RITI DI PASSAGGIO. [A una prima parte, che pre- 
senta una rassegna comparativa dei riti di passaggio 
nelle diverse tradizioni religiose, con particolare ri- 
guardo alle religioni delle culture tribali, ma fornendo 
esempi anche dalle principali tradizioni storiche, segue 
una seconda parte che presenta alcune definizioni che 
chiariscono ulteriormente l'argomento]. 


Panoramica generale 


I riti di passaggio costituiscono quella categoria di 
riti che segnano il passaggio di un uomo attraverso il 
ciclo vitale, da una fase a quella successiva, da un ruolo 
o posizione sociale a un’altra, integrando le esperienze 
umane e culturali con il destino biologico: nascita, ri- 
produzione e morte. Queste cerimonie determinano le 
distinzioni fondamentali che sono presenti in tutti in 
gruppi: tra giovane e vecchio, tra maschio e femmina, 
tra vivo e morto. L’azione reciproca di biologia e cul- 
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tura costituisce il centro di tutti i riti di passaggio e la 
lotta fra queste due realtà rappresenta il paradosso es- 
senziale della natura umana. In quanto uomini, infatti, 
noi abitiamo in un mondo equivoco, poiché apparte- 
niamo sia alla natura che alla cultura, come ha messo 
in evidenza Claude Lévi-Strauss. Attraverso i riti di 
passaggio, però, noi possiamo percepire, e poi formu- 
lare e continuamente riformulare, la nostra condizione 
ambigua di animali e di uomini. La biologia pone i 
fondamenti della nostra esperienza di nascita, riprodu- 
zione e morte, ma i modi in cui sappiamo manipolare e 
modificare tali imperativi risultano di fatto infiniti. 

Società tribali. Che certi «eventi» fisiologici siano 
tanto culturali o sociali quanto biologici risulta eviden- 
te ogni volta che esaminiamo le ampie e complesse de- 
scrizioni dei riti di passaggio delle società tribali. E il 
messaggio appare chiaro: uomini e donne non sono 
semplicemente nati, né solamente procreano e muoio- 
no; essi diventano quel che sono attraverso le cerimo- 
nie. Un atto di procreazione di per se stesso non può 
creare una sposa: deve essere celebrato un matrimo- 
nio. E si possono avere spose bambine che non si ac- 
coppiano e non procreano: possono intercorrere molti 
anni tra il fidanzamento e la pubertà. Talora la fanciul- 
la, per potersi poi accoppiare, deve essere iniziata alla 
fertilità dalla sua stessa comunità; la definizione sociale 
che rende una fanciulla «donna» è fornita dalla ceri- 
monia, che la ragazza abbia o non abbia già cominciato 
ad avere le mestruazioni. Analogamente, i maschi de- 
vono spesso soddisfare a determinate condizioni socia- 
li, prima di potersi accoppiare; una caccia fortunata o 
il taglio del prepuzio possono costituire, per un ragaz- 
zo, il passaporto necessario per il passaggio all’età 
adulta. 

I riti di passaggio ricordano anche che le fasi della 
vita non sono stabilite dalle leggi di natura: la maggior 
parte delle fasi che noi riconosciamo vengono determi- 
nate dalla società o dalla cultura. Come Philippe Ariès 
ha dimostrato in Centuries of Childbood. A Social His- 
tory of Family Life (New York 1962), l’«infanzia» è 
una invenzione dell'Europa postrinascimentale, e non 
una condizione precisa e distinta universalmente rico- 
nosciuta. Prima dell’età moderna, infatti, il bambino 
veniva trattato, vestito e considerato come un adulto in 
miniatura, senza particolari esigenze o privilegi. Anche 
l'adolescenza rappresenta una fase del ciclo vitale del- 
l’uomo scoperta di recente, piuttosto che biologica- 
mente ineluttabile: G. Stanley Hall elabora il concetto 
nel 1904, con il suo Adolescence. Da allora, per artico- 
lare e soddisfare i bisogni degli adolescenti, sono com- 
parse organizzazioni sociali, imprese commerciali, psi- 
cologi e medici, legislatori ed educatori di ogni sorta. 
E inoltre, come ha evidenziato Margaret Mead in 


Coming of Age in Samoa (New York 1928; trad. it. 
L’adolescente in una società primitiva, Firenze 1954), i 
dolori e i disagi legati alle mestruazioni, che le donne 
moderne considerano inevitabili, erano invece del tut- 
to ignoti alle fanciulle delle isole Samoa: una dimostra- 
zione che la biologia non è sempre un destino e che i 
sintomi fisiologici talora derivano dalle condizioni cul- 
turali o sociali. Troppo spesso dimentichiamo quanto 
numerosi e complessi siano i fattori culturali che so- 
vrapponiamo alla nostra esistenza biologica. 

La celebrazione di un paradosso. I riti di passaggio 
incarnano un paradosso, inevitabile eredità della no- 
stra condizione umana. Tale paradosso richiama vigo- 
rosamente la nostra attenzione e ci invita a rivelarlo o a 
ripudiarlo; si tratta dell’enigma più profondo: che noi 
viviamo le nostre vite sospesi tra i confini della natura 
e della cultura. Se questo rimane il paradosso fonda- 
mentale, vengono tuttavia rappresentati anche altri pa- 
radossi. Dal momento che i riti di passaggio determi- 
nano le distinzioni all’interno di una esistenza vitale al- 
trimenti uniforme, essi celebrano e facilitano il cam- 
biamento e le fratture di categorie sociali prestabilite, 
laddove al tempo stesso preservano queste medesime 
categorie sociali. Un terzo paradosso è quello che rive- 
la il conflitto esistente tra le nostre aspirazioni e i no- 
stri sforzi tesi al conseguimento di fini individuali, da 
un lato, e i nostri desideri di ricavare sicurezza e so- 
stentamento dal gruppo sociale al quale apparteniamo, 
dall’altro. Nella concreta realtà della fisiologia, siamo 
nati e moriremo del tutto soli, unici e separati; ma sia- 
mo protagonisti di questi eventi anche come membri 
di un gruppo, un gruppo che cerca di salvaguardare la 
continuità dei propri valori e delle proprie concezioni, 
un gruppo che perciò definisce la nostra nascita, la no- 
stra esistenza e la nostra morte e ci rassicura afferman- 
do che la vita ha un significato. 

Durante la celebrazione di questi riti connessi alle 
crisi della vita, quindi, la comunità talora incide sull’i- 
niziato (in senso insieme figurato e proprio) i suoi sco- 
pi: nel fare questo essa proclama, contempla e dram- 
matizza i paradossi dell’esistenza. La contrapposizione 
di natura e cultura risulta chiaramente documentata a 
Bali, dove ogni giovane (uomo o donna), prima di po- 
tersi sposare, deve sottostare alla cerimonia della lima- 
tura dei denti, nella quale i denti canini, simbolo della 
condizione animale, vengono smussati affinché il sorri- 
so non riproponga più il ringhio di una belva. Il tema 
della frattura e della continuità, peraltro, è presente in 
alcune società africane, nella quali, come ha descritto 
Victor Turner, ogni iniziato che si sottopone alle ceri- 
monie maschili di pubertà ingerisce la cenere ottenuta 
bruciando i prepuzi degli iniziati precedenti, introdu- 
cendo così nel proprio corpo la vitalità e il potere dei 


suoi «antenati». E James Fernandez (Reflections on 
Looking into Mirrors, in «Semiotica», 1980) ha richia- 
mato la nostra attenzione sull’interdipendenza tra in- 
dividuo e collettività, descrivendo una cerimonia di 
iniziazione in cui il neofita fissa a lungo il suo sguardo 
in uno specchio, fino a quando non compare il volto di 
un antenato e si confonde con il suo. 

Nell’espressione estrema dell’interdipendenza tra 
l'individuo e il suo gruppo sociale, l’iniziato viene con- 
siderato come una rappresentazione in miniatura della 
società e si crede che ciò che viene compiuto dall’indi- 
viduo o sull’individuo finisca per modificare anche la 
collettività. I riti di transizione connessi alla regalità 
divina — nascita, matrimonio, procreazione e morte — 
sono riti celebrati per la continuità del regno nel suo 
insieme e in alcune culture il sovrano veniva annual- 
mente ucciso per rinnovare e assicurare la fertilità del- 
la terra. Certi riti di passaggio, inoltre, come quelli che 
portano a una guarigione, servono spesso anche, diret- 
tamente o indirettamente, a risolvere problemi sociali 
e a perpetuare l'ordine sociale, dal momento che non 
coinvolgono solamente la persona indisposta o malata 
ma l’intera comunità. 

Se da un lato le società utilizzano i riti di passaggio 
per trasmettere i loro valori e le loro rappresentazioni 
agli individui, dall’altro si servono di tali cerimonie per 
favorire l’insorgere di interrogativi consapevoli: i riti 
di passaggio costituiscono momenti di ciò che Victor 
Turner chiama la «riflessività». Gli individui (come 
del resto la comunità) vengono condotti fino alla soglia 
di una profonda indagine ed esplorazione di sé: si gio- 
ca con le categorie sociali, capovolgendole o sospen- 
dendole; i limiti sociali sono distrutti, superati, oscura- 
ti; i simboli di identità vengono strappati via e poi di 
nuovo «indossati». Questo gioco è facilitato dall’uso di 
specchi, maschere, costumi e così via. Il libero domi- 
nio della consapevolezza riflessiva è consentito e perfi- 
no favorito, ma soltanto nei limiti delle regole imposte 
dal rito. 

Il paradosso, dunque, si pone al centro dei riti di 
passaggio. I paradossi e i conflitti della nostra esistenza 
di uomini possono provocare grande ansia, poiché 
propongono difficoltà insuperabili al nostro desiderio 
di vivere in un mondo logicamente coerente e com- 
prensibile. Il rito mette a nudo tali paradossi e addirit- 
tura li accentua: alzando il livello della tensione si cer- 
ca ardentemente la soluzione. Ma proprio perché que- 
sti paradossi non sono risolubili dal punto di vista co- 
noscitivo o logico, non si può giungere ad alcuna solu- 
zione reale. I legami familiari e la sicurezza che il rito 
fornisce, tuttavia, ci consentono di sperimentare la lo- 
ro autenticità e di scoprire in questo modo gli indocili 
parametri del nostro destino di uomini. In questo mo- 
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do, dunque, i riti di passaggio accentuano l’ansia, ma 
contemporaneamente e soprattutto l’alleviano. 

Storia degli studi. La struttura dei riti di passaggio 
venne articolata chiaramente, agli inizi degli studi an- 
tropologici, da Arnold van Gennep, che nel 1907 indi- 
viduò in tutti i riti di passaggio una fondamentale e in- 
trinseca forma tripartita: separazione, transizione e 
reintegrazione. Van Gennep osservò che ogni indivi- 
duo, prima di essere reintegrato in un nuovo ruolo o in 
una nuova condizione, deve essere separato dal ruolo o 
dalla condizione precedente. Accanto a queste due fasi 
della separazione e della reintegrazione, egli individuò 
anche una fase di transizione, o liminale. Per van Gen- 
nep, di conseguenza, il rito rappresenta un vero e pro- 
prio processo: in questo modo lo studioso prese le di- 
stanze dalla corrente principale dell’antropologia vit- 
toriana, che accentuava le fasi evoluzionistiche con lo 
scopo di giungere alle origini dei diversi costumi. In 
questo modo van Gennep preparò il terreno al moder- 
no interesse per gli studi simbolici e rituali. 

Sviluppando le analisi di van Gennep, Victor Tur- 
ner ha elaborato teorie eccezionalmente ricche e fertili 
per lo studio dei processi rituali; particolarmente pro- 
duttive e stimolanti risultano le opere che definiscono 
il concetto di liminalità. Grazie agli studi di Turner, 
infatti, il termine Zirzinalità ha esteso la sua accezione 
ben oltre quella originaria di fase rituale intermedia o 
marginale e ha assunto un nuovo significato: quello di 
categoria autonoma (e a volte stabile) di persone che 
sono «tra e in mezzo». Tutti coloro che vivono ai mar- 
gini o al di là dei legami e dei codici sociali — trickster, 
buffoni sacri, poeti, sciamani, buffoni di corte, mona- 
ci, «vagabondi del dharma» e santi mendicanti — costi- 
tuiscono esseri liminali. Ma, oltre agli individui, pos- 
sono essere considerati liminali anche alcuni movi- 
menti sociali, come i culti millenaristici, e inoltre alcu- 
ni princìpi sociali, come la matrilateralità all’interno di 
sistemi patrilineari. Questi concetti vengono sviluppati 
in The Ritual Process (Chicago 1969; trad. it. Brescia 
1972) e in Dramas, Fields, and Metaphors. Symbolic 
Action in Human Society (Ithaca/N.Y. 1974). 

Che cosa hanno in comune queste persone o questi 
princìpi con i neofiti che si vengono a trovare in una 
fase liminale di transizione rituale? La somiglianza si 
rivela in molti modi. I simboli usati, per esempio, sono 
simili: sottolineano l’innocenza, la rinascita, la vulne- 
rabilità, la fertilità, il cambiamento, l'emozione, il pa- 
radosso, il disordine, l'anomalia, l'opposizione e simi- 
li. Gli individui in questione, dal momento che vivono 
ai margini e tra i margini delle usuali categorie, come 
ci dice Mary Douglas in Purity and Danger (London 
1966; trad. it. Bologna 1975), vengono considerati ta- 
bu o impuri semplicemente perché si trovano fuori 
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luogo. Come i neofiti che partecipano al rito di passag- 
gio, essi non stanno né qui né là e come i neofiti minac- 
ciano le nostre ordinate e consuete concettualizzazioni. 
Tuttavia, proprio perché sono fuori luogo, essi sono 
misteriosi e potenti. Inoltre questi esseri e queste fasi 
liminali possono costituire, come mostra ancora Tur- 
ner, le fonti del rinnovamento, dell’innovazione e della 
creatività. 

Un altro elemento caratteristico e universale con- 
trassegna la fase liminale. Turner osserva che tra i neo- 
fiti che si trovano a vivere al di fuori delle norme e del- 
le rigide categorie del sistema sociale emerge un certo 
sentimento di solidarietà e di unità e che tale unità, o 
communitas, possiede una sua struttura, sebbene i suoi 
fini siano antistrutturali. Uguaglianza, umanità indiffe- 
renziata, androginia e umiltà caratterizzano questa 
condizione e i neofiti vengono simbolicamente rappre- 
sentati come una sorta di tabula rasa, come una pura e 
indeterminata potenzialità: l’opposto della struttura 
sociale, che enfatizza invece la differenziazione, la ge- 
rarchia e la separazione. 

Anche certi periodi storici possono essere liminali, 
in quanto momenti di transizione, in cui il passato ha 
perduto il suo prestigio e il futuro non ha ancora as- 
sunto una forma definita. In tali periodi prevalgono le 
modalità «congiuntive» della cultura e vengono favori- 
ti il gioco, la fantasia, il paradosso: il tutto come parte 
di una ricerca consapevole delle verità fondamentali 
della condizione umana. 

Ancora una interpretazione strutturalista dei riti di 
iniziazione viene proposta da Mary Douglas in Purity 
and Danger, in cui si cerca di spiegare le inversioni di 
sesso e di ruolo tanto comuni in queste cerimonie. La 
Douglas vede questi fenomeni di inversione come un 
riflesso della consueta simmetria sociale. Impersonare 
la donna rappresenterebbe, per l’uomo, una dichiara- 
zione di simmetria che riecheggia il fondamentale 
principio sociale (che è strutturale nelle diverse socie- 
tà) per cui lo scambio delle donne tra due gruppi deve 
articolare i rapporti di simmetria e di eguaglianza tra i 
due gruppi medesimi. 

Mircea Eliade in Rites and Symbols of Inttiation. 
The Mysteries of Birth and Rebirth (Chicago 1958; 
trad. it. Brescia 1974) sostiene che la dinamica dei riti 
di passaggio fornisce un mezzo attraverso il quale i 
partecipanti possono raggiungere la perfezione religio- 
sa. I concetti di maschio e femmina forniscono al con- 
sueto ordine sociale una complementarità strutturale 
fondamentale, che tuttavia favorisce anche l’invidia tra 
uomini e donne. Ciascuno è affascinato dai peculiari 
attributi dell’altro. Dal momento che i riti di passaggio 
sono ricchi di simbolismo sessuale, particolarmente 
evidente nelle fasi di preparazione alle prove e nell’in- 


versione dei ruoli sessuali, essi concedono al neofita la 
possibilità di avere esperienza dell’altra sua metà, 
quella che solitamente rimane repressa. Il neofita può 
allora diventare l’incarnazione della totalità, raggiun- 
gendo la perfezione e trascendendo l’irriducibile com- 
plementarità quotidiana. 

Secondo alcuni studiosi, la funzione dei riti di pas- 
saggio è quella di sottolineare l’importanza sociale del 
gruppo o del sesso che sono al centro della celebrazio- 
ne. Questa posizione viene esemplificata da Alice 
Schlegel e Herbert Barry in The Evolutionary Signift- 
cance of Adolescent Initiation Ceremontes (in «Ameri- 
can Ethnologist», 1980), in cui gli autori dimostrano 
che le cerimonie puberali riservate alle fanciulle pre- 
dominano in quelle società in cui la partecipazione 
femminile alla produzione di cibo è superiore o più 
importante rispetto al contributo maschile. Nello stu- 
dio in questione ricompare anche uno schema evolu- 
zionistico, dal momento che si afferma che in parallelo 
con l'aumentare della complessità delle società dimi- 
nuisce l’importanza del genere come principio classifi- 
catorio e diventano meno frequenti le cerimonie di 
iniziazione. 

Ancora un cedimento a schemi evoluzionistici mani- 
festano Martha e Morton Fried in Transitions. Four 
Rituals in Eight Cultures (New York 1980). I Fried 
esaminano quattro situazioni critiche di transizione 
(nascita, pubertà, matrimonio, morte) e constatano 
che esse non sono affatto legate al successo della coe- 
sione sociale o dell’attività comunitaria. Essi conclu- 
dono che il rito di passaggio probabilmente non costi- 
tuisce l'elemento determinante del successo dei gruppi 
sociali, poiché la cerimonia sembra essere comparsa 
piuttosto tardi sulla scena della storia. La documenta- 
zione di cui disponiamo a questo proposito è costituita 
dalle tracce di fiori sparsi sulle sepolture degli uomini 
di Neanderthal, che risalgono al 40.000 a.C. circa. 

Apprendimento ed esperienza attraverso il rito. Se 
i riti di passaggio, come del resto qualunque altra atti- 
vità rituale, siano o no necessari all'esistenza umana, è 
una questione naturalmente discutibile. I riti di pas- 
saggio, tuttavia, provvedono e adempiono certamente 
a una funzione fondamentale: quella di inculcare le re- 
gole e i valori di una società in coloro che stanno per 
diventarne membri a pieno titolo. Visto che i riti di 
passaggio ricorrono in situazioni di grande ansia (le 
cosiddette «crisi vitali») e visto che provocano essi 
stessi ansia, richiamando con forza l’attenzione sui pa- 
radossi irresolubili della condizione umana, essi crea- 
no un'atmosfera in cui il neofita diventa più sensibile 
all’apprendimento. Gli iniziati vengono quasi sempre 
separati dalla comunità; le loro precedenti abitudini, 
per quanto concerne il modo di agire, di pensare e di 


sentire, vengono soppresse. Così, bruscamente distolti 
dai loro consueti modi di percepire il mondo - le loro 
abitudini e le loro usuali modalità di comunicazione — 
vengono posti in una condizione di apprendimento 
piena di suggestioni. Ma come avviene questo appren- 
dimento? In quale modo l’apprendimento permea i 
vari livelli del conscio e dell’inconscio, in modo tale 
che nell’individuo si trasmetta lo stimolo e il desiderio 
di assorbire conoscenze e soprattutto di diventare quel 
che deve diventare? 

Uno dei modi in cui si effettua la comunicazione 
delle arcane conoscenze della comunità è attraverso l’i- 
struzione diretta. Talvolta vengono rivelati i nomi se- 
greti delle divinità o degli antenati; talvolta viene nar- 
rata dettagliatamente l’intera storia mitica della comu- 
nità; talvolta, infine, vengono insegnati particolari in- 
cantesimi o dogmi di fede. Tutto questo contribuisce 
notevolmente a trasmettere agli iniziati l'insieme dei 
principi segreti: i neofiti vengono spesso stimolati, se 
non costretti, a riflettere su queste conoscenze. 

Ma questo non è certo l’unico tipo di insegnamento 
e di apprendimento che si realizza durante i riti di pas- 
saggio. Che dire delle maschere e delle immagini che 
propongono combinazioni grottesche e bizzarre giu- 
stapposizioni di parti animali e umane; delle decora- 
zioni e scarificazioni dei corpi; del ritmo martellante, 
incessante della musica che accompagna il rito? L’e- 
sperienza simbolica — nella drammaturgia come nella 
poesia, nel mito, nell’arte e addirittura nella trance — 
produce il suo particolare tipo di informazione evitan- 
do con cura termini che non siano significativi e reali. 
Nella celebrazione del rito di passaggio ci troviamo 
spinti a percepire (su livelli diversi, più profondi, me- 
no verbali e meno conoscitivi) qualcosa della nostra 
esistenza e del nostro luogo spaziale, inseriti in un con- 
testo cosmico. Dal momento che i riti di passaggio so- 
no esperienza (sia affettiva e soggettiva che conosciti- 
va) rappresentata (cioè eseguita fisicamente e mental- 
mente), si può ben dire che essi rappresentano il nodo 
fondamentale del rito. Purtroppo gli antropologi, nei 
loro tentativi di spiegazione, hanno troppo spesso tra- 
scurato di prendere in esame le esperienze dei parteci- 
panti al rito di passaggio: esperienze private, soggetti- 
ve, psicologiche, conscie e inconscie. Ciò rappresenta 
un ostacolo per la comprensione del problema. 

Qualche eccezione, tuttavia, è particolarmente de- 
gna di nota. Alcuni studiosi hanno rivolto il loro inte- 
resse verso l’analisi degli aspetti emozionali presenti 
nel rito e di quelli in qualche modo legati all’apprendi- 
mento. Nel suo ormai classico Religion. An Antbropo- 
logical View (New York 1966), Anthony Wallace pro- 
pone l’idea di un «processo di apprendimento rituale», 
che opererebbe essenzialmente attraverso quella che 
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egli definisce la «legge di dissociazione». Il neofita, in 
altri termini, prima di ricevere le nuove nozioni, viene 
introdotto in una fase che prevede la sua totale disso- 
ciazione dalle conoscenze del passato: in questo modo 
una certa forma di ristrutturazione conoscitiva e affet- 
tiva risulta facilitata. Wallace delinea le diverse fasi di 
questa particolare forma di apprendimento: preap- 
prendimento o anticipazione; separazione (attraverso 
deprivazione sensoriale, stimoli ripetuti, sforzo fisico 
estremo e simili); suggestione (suggestionabilità asso- 
ciata a france o a dissociazione, talora percepiti come 
conversione o possessione); esecuzione (conquista di 
una nuova struttura conoscitiva); mantenimento (at- 
traverso ripetizione o rafforzamento), che talvolta pro- 
duce una nuova sintesi. 

Uno schema analogo utilizza Jerome Frank, in Per- 
suasion and Healing. A Comprehensive Study of 
Psychotherapy (Baltimore 1961). Gli studi di Wallace e 
di Frank, tuttavia, non sembrano essere stati utilizzati, 
in maniera sistematica, negli studi successivi sul rito. 
Appare comunque chiaro che per comprendere appie- 
no il modo in cui nel rito si realizza l'apprendimento 
sono necessarie teorie e ipotesi che tengano conto dei 
fattori psicologici. 

Una delle teorie più apprezzate è quella della disso- 
nanza conoscitiva. Leon Festinger ci ha insegnato, nel 
suo A Theory of Cognitive Dissonance (Evanston/Ill. 
1957), che esiste un rapporto diretto tra il grado in cui 
le persone soffrono a causa di una determinata espe- 
rienza e il valore che esse attribuiscono a quell’espe- 
rienza. Più elevato è il prezzo psicologico pagato, in al- 
tri termini, maggiore è il valore attribuito. Bisogna ri- 
cordare, a questo proposito, che i riti di passaggio, e 
specialmente i riti puberali, possono essere notevol- 
mente dolorosi, in quanto spesso comportano tatuag- 
gi, circoncisione, scarificazioni, cicatrizzazioni e altre 
forme di mutilazione. Questa teoria, per la verità, non 
è stata riferita in modo specifico ai riti di iniziazione. 

Gli psicologi, per parte loro, non hanno sfruttato a 
sufficienza l'opportunità di saggiare le loro teorie sul- 
l'apprendimento servendosi della vasta e ricca lettera- 
tura etnografica sui riti di passaggio. Tra di loro, per la 
verità, si è diffuso un enorme interesse per i riti pube- 
rali, ma l’attenzione si è limitata in genere all’uso della 
teoria psicanalitica come strumento di interpretazione. 
I freudiani, in particolare, si sono concentrati sugli 
aspetti drammatici dei riti di pubertà, vedendo in essi 
una conferma delle idee espresse da Freud in Totem 
und Tabu (Leipzig-Wien 1913; trad. it. Bari 1930). La 
civiltà ebbe inizio, secondo la «teoria di Edipo» di 
Freud, quando un padre ancestrale venne ucciso dai 
suoi figli, gelosi del monopolio che quello teneva su 
tutte le femmine del gruppo. I padri, da parte loro, pu- 
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nivano i figli per i desideri incestuosi che essi nutriva- 
no nei confonti delle loro stesse madri e per le loro 
aspirazioni ad abbattere l’autorità degli anziani. I riti 
puberali celebrano, allora, questo fondamentale mo- 
mento della storia dell’umanità, riproponendone i me- 
desimi episodi, specialmente attraverso la circoncisio- 
ne e le altre forme di mutilazione dei genitali. 

I numerosi e diversi simboli di procreazione e di na- 
scita che compaiono nei riti di iniziazione degli adole- 
scenti indussero Bruno Bettelheim a formulare una di- 
versa interpretazione di questi riti in Syrzbolic Wounds 
(New York 1954; trad. it. Firenze 1973). Osservando 
che la circoncisione e la subincisione del pene provo- 
cano emorragia e che spesso i riti puberali prevedono 
che i ragazzi debbano passare attraverso le gambe di- 
varicate degli anziani (un chiaro simbolo di rinascita), 
Bettelheim conclude che le cerimonie di iniziazione 
maschili sono in realtà occasioni pubbliche per espri- 
mere l’invidia dei maschi nei confronti dei poteri pro- 
creativi delle donne. La circoncisione viene percepita 
come una imitazione della mestruazione, che genera 
nuova vita, e la subincisione appare un modo per ren- 
dere i genitali maschili apparentemente simili a quelli 
delle donne. L’invidia e l'emulazione sarebbero così i 
messaggi e gli scopi fondamentali dei riti puberali ma- 
schili 

Secondo una diversa teoria psicologica, i riti di ini- 
ziazione maschili servono a facilitare la soluzione dei 
conflitti edipici e a fissare l’identità maschile. Questa 
prospettiva (proposta per esempio da Frank Young, 
Initiation Ceremonies. A Cross-cultural Study of Status 
Dramatization, New York 1965) implica che nelle so- 
cietà in cui il legame madre-figlio risulta particolar- 
mente intenso sono necessarie cerimonie complicate e 
dolorose per spezzare l’identificazione di ogni figlio 
maschio con la propria madre (e quindi con le altre 
donne) e per inserirlo nella situazione psicologica e so- 
ciale del gruppo del padre. 

La maggior parte delle trattazioni di impostazione 
psicologica relative alle cerimonie di iniziazione hanno 
preso in esame le cerimonie puberali maschili; le anali- 
si dei riti di iniziazione femminili sono rare. In The 
Drums of Affliction (London 1968), Victor Turner de- 
scrive i riti di iniziazione delle fanciulle osservati e ana- 
lizzati da lui e da Edith Turner presso gli Ndembu del- 
lo Zambia. Questi riti esprimono, in ultima analisi, il 
predominio strutturale della donna in un sistema ma- 
trilineare. Il simbolo centrale, l’«albero del latte», che 
produce un succo bianco, non è solamente emblema di 
femminilità, ma rappresenta anche il valore della ma- 
trilinearità, come perno intorno al quale ruota l’intera 
società. I riti di iniziazione contrappongono le donne 
agli uomini come rappresentanti del sesso opposto, 


prima di ricongiungerle agli uomini come produttrici 
associate di figli. Il fine principale dell’iniziazione è 
quello di trasformare una fanciulla in una prolifica 
donna sposata. Altri studi relativi all’iniziazione fem- 
minile hanno messo in evidenza il legame che in queste 
occasioni si realizza tra le femmine. La loro funzione 
principale, tuttavia, rimane quella di proporre lo stato 
di inferiorità delle donne o addirittura la soppressione 
della sessualità femminile. 

Come abbiamo chiarito nei paragrafi precedenti, la 
letteratura sui riti di passaggio è abbondante e all’argo- 
mento la ricerca ha prestato molta attenzione. I riti di 
transizione e di iniziazione hanno reso possibili diverse 
linee interpretative distinte: quella strutturalista, quel- 
la funzionalista, quella religiosa, quella simbolica e 
quella psicanalitica, ciascuna delle quali coglie e svi- 
luppa un aspetto di ciò che queste attività cerimoniali 
dicono ai protagonisti e agli spettatori. Alcune di que- 
ste interpretazioni si sono spinte assai avanti nell’anali- 
si dei molteplici significati contenuti nei riti di passag- 
gio. Purtroppo, però, gli studiosi hanno in genere pre- 
stato scarsa attenzione a ciò che questi riti fanno agli 
individui. Ciò che a noi soprattutto interessa, infatti, è 
conoscere le modalità di trasmissione della cultura — 
non semplicemente intesa come un sistema codificato 
di princìpi e di messaggi, ma come un processo auto- 
nomo di apprendimento, che abbraccia l’esperienza in 
maniera tale che, come dice Turner, il dovere di un in- 
dividuo diventa il suo volere. L’antropologia non po- 
trà mai giungere a comprendere le modalità della tra- 
smissione della cultura, della conservazione dei suoi 
valori, se non saprà ampliare le sue concezioni relative 
alla teoria dell’apprendimento e ai processi simbolici, 
sia consci che inconsci. 

La moderna società industriale. Quando esaminia- 
no attentamente la letteratura sui riti di passaggio, tro- 
viamo un gran numero di intepretazioni e di descrizio- 
ni (e spesso di fotografie) di maschere bizzarre ed ela- 
borate, di costumi e di decorazioni corporee; nono- 
stante tutto ciò sia senza dubbio interessante, gli Occi- 
dentali possono ritenersi fortunati a non doversi sotto- 
porre a limature dei denti, circoncisioni, subincisioni, 
cicatrizzazioni, tatuaggi e simili. L'impressione che 
spesso ci rimane, comunque, è che i riti di passaggio 
siano complicate cerimonie che si possono trovare so- 
lamente in società di modesta consistenza numerica e 
alle quali tutti i membri della comunità prendono par- 
te. Ma per noi, che viviamo nel moderno mondo indu- 
striale, quale significato hanno, se pure ne hanno qual- 
cuno, i riti di passaggio? Abbiamo perduto la necessità 
di spostare gli individi da uno stadio di esistenza all’al- 
tro in maniera chiara e sicura? Oppure la sicurezza e le 


garanzie fornite dal rito di passaggio non sono più rea- 
lizzabili o applicabili a coloro che, come noi, vivono in 
una società complessa? 

La nostra società può essere definita frammentata, 
confusionaria, complessa e disordinata. Noi abbiamo 
contratto un’assicurazione sulla nostra individualità; 
paghiamo a caro prezzo, tuttavia, questa individualità 
che ci è tanto cara. Il prezzo della nostra libertà si rive- 
la spesso una semplice regolazione dei momenti di 
transizione dell’esistenza, attraverso simboli che sono 
privati e non pubblici. La nostra società appare tanto 
multiforme e variegata che ci vediamo costretti ad affi- 
dare le nostre vite nelle mani degli esperti di anonime 
agenzie o comunque di individui che si prendono cura 
soltanto di una piccola parte dei nostri bisogni di uo- 
mini. Siamo nati quasi tutti in ospedale e quasi tutti in 
ospedale moriamo. Nascita e morte, irriducibili entra- 
ta e uscita, diventano così semplici questioni profane, 
oggetti del più profondo significato emozionale, che 
rimangono però privi di celebrazione pubblica. 

La mancanza degli opportuni riti pubblici può pro- 
vocare disastrose consequenze. Molto tempo fa Émile 
Durkheim dimostrò, nella sua opera classica Suicide 
(1897), che l’assenza di rapporti sociali, un’esistenza 
non riconosciuta e la sensazione di anonimia possono 
esprimersi addirittura nel suicidio. Più di recente So- 
lon Kimball osservava (nell’introduzione a una ristam- 
pa della traduzione inglese di A. van Gennep, Les rites 
de passage, Chicago 1960) che una tendenza esasperata 
al rito individuale può portare alla malattia mentale. 

Alcuni studiosi affermano che autentici riti di pas- 
saggio non sono realizzabili nelle società moderne, a 
causa delle relazioni sociali limitate, specializzate o at- 
tenuate che in esse si sperimentano. Max Gluckman, 
ad esempio, sostiene in Essays on the Ritual of Social 
Relations (Manchester 1962; trad. it. Roma 1972), che 
i riti di passaggio sono «sacri» e per questo possono 
sussistere soltanto nelle società in cui il sociale è anche 
religioso, in cui le relazioni sociali servono a fini mol- 
teplici e sono dotate di valore morale. 

Ma rito non è sinonimo di religione e la religione 
può anche operare attraverso facoltà conoscitive co- 
scienti, come e più di quanto non faccia il rito. Le dif- 
ferenze sono, evidentemente, di informazione. Uno dei 
tratti caratteristici del rito, infatti, è quello di essere 
rappresentato. 

Per compiere una attività rituale, è necessario impe- 
gnare qualcosa di più di processi puramente conosciti- 
vi, dal momento che il rito assorbe e impiega tutti i 
sensi e in realtà coinvolge probabilmente centri cere- 
brali diversi da quelli della conoscenza. Secondo l’effi- 
cace espressione di Mircea Eliade, un individuo può 
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diventare ciò che egli rappresenta; il pensiero critico, 
quindi, può anche non costituire un elemento così es- 
senziale come nella fede religiosa. Inoltre i riti, come è 
stato detto, incarnano il paradosso e il conflitto: i pro- 
blemi di codificazione e di coerenza, pertanto, posso- 
no anche non risultare così rilevanti come nella fede 
religiosa. I riti sono vere e proprie esperienze «trasfor- 
mative», come ci dice Victor Turner; e come osserva 
Sherry Ortner, in Sherpas through Their Rituals (Cam- 
bridge 1978), ci accostiamo al rito con un problema 
culturale, dichiarato o non dichiarato, per poi attuare 
su di esso operazioni diverse, giungendo a «soluzio- 
ni»-riorganizzazioni e reinterpretazioni dei vari ele- 
menti che producono un insieme nuovamente signifi- 
cativo. Ottenere il cambiamento appropriato nella co- 
scienza è il fine del rito. 

È importante notare che i riti sono costruiti — fabbri- 
cati, istituiti, creati — perché questo indica che noi sia- 
mo sempre in grado di crearceli e di procurarceli da 
soli, se non ci vengono già forniti dalla nostra società. 
Alcuni studi sulle crisi del ciclo vitale dell’adulto che 
vive nella moderna società occidentale (R. Gould, 
Transformation. Growth in Adult Life, Louisville/Ky. 
1978; Gail Sheehy, Passages. Predictable Crises of 
Adult Life, New York 1974) hanno sottolineato la pro- 
duzione, da parte nostra, di numerose nuove fasi del- 
l’esistenza e dei diversi problemi culturali e psicologici 
che da queste derivano. Queste opere, tuttavia, non 
hanno preso in considerazione né il rapporto che uni- 
sce con il rito questi momenti critici della nostra vita 
né l’importanza di tale rapporto. | 

Chi vive nella moderna società occidentale, infatti, 
sperimenta un gran numero di forme di crisi e di tran- 
sizione: la menopausa, le operazioni chirurgiche, i co- 
siddetti «nidi vuoti», il divorzio, la solitudine. Si tratta 
di esperienze traumatiche, che causano ansia: esse tut- 
tavia, di norma, non vengono in alcun modo celebrate. 
In realtà compiamo qualche sforzo per celebrare ri- 
tualmente alcuni momenti cruciali della nostra esisten- 
za, anche se in genere lo facciamo privatamente, in 
modo appartato. Bruciare la fotografia di un amante 
infedele, restituire i doni a chi non si ama più, cambia- 
re pettinatura o fare le grandi pulizie in casa sono tutti 
modi per annunciare che una fase della nostra esisten- 
za è terminata e ne sta cominciando una nuova. 

Noi, membri della società occidentale, non viviamo 
nello stesso tipo di mondo in cui vivono i membri delle 
società tribali o tradizionali, ma sicuramente speri- 
mentiamo la medesima ansia e le stesse incertezze nei 
momenti di crisi vitale. E sicuramente abbiamo in co- 
mune con loro le stesse perplessità concettuali sull’esi- 
stenza: che noi siamo esseri di natura, ma anche di cul- 
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tura; che le nostre vite sono caratterizzate insieme dal- 
la rottura e dalla continuità; che siamo realtà indivi- 
duali, ma anche collettive. Questi sono i paradossi fon- 
damentali che in ogni luogo e in ogni tempo si ripro- 
pongono alla sperimentazione dell’uomo e che i riti di 
passaggio ci rivelano, ci insegnano e ci aiutano a tra- 
scendere. 

[Vedi anche INIZIAZIONE, RITI FUNERARI e SA- 
CRAMENTO. Inoltre MATRIMONIO, NASCITA e 
ORDINAZIONE, vol. 3]. 
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Alcune definizioni 


[Le seguenti note sono state ritrovate tra le carte di 
Victor Turner]. 

Il termine rito designa quegli aspetti del comporta- 
mento formale prescritto che non implicano conse- 
guenze tecnologiche dirette. Se, ad esempio, nelle Tro- 
briand viene celebrato il rito del giardinaggio, non ci 
sarà una diretta crescita del raccolto di colocasie. Il ca- 
rattere di «prescrizione» che compare nella definizione 
sopra proposta viene di solito fornito dalla tradizione 
culturale, anche se in alcuni casi può costituire una 
spontanea scoperta del singolo individuo. La maggior 
parte delle azioni «religiose» e «magiche» sono, in 
questo senso, rituali, ma è opportuno applicare il con- 
cetto di rito anche a contesti diversi da quelli magico e 
religioso. Le azioni rituali sono «simboliche» in quan- 
to rivelano qualcosa sullo stato delle cose; esse però 
non sono necessariamente intenzionali, poiché colui 
che celebra il rito non cerca necessariamente di altera- 
re lo stato delle cose. 

A questo proposito osserviamo che per gli antropo- 
logi (così come per gli ecclesiastici) il termine rito fa 
sempre riferimento a costumi sociali, ratificati dalla 
tradizione. Invece alcuni psicanalisti impiegano il ter- 
mine per indicare un comportamento prescritto ed 
elaborato che è stato autonomamente scoperto da un 
singolo individuo, come ad esempio tra alcuni neuro- 
patici. 

L'espressione riti di passaggio venne utilizzata per la 
prima volta da Arnold van Gennep nell'opera omoni- 
ma (pubblicata nel 1909). Tale espressione descrive 
due tipi di rito: 

1. riti che accompagnano il passaggio di un indivi- 
duo da uno stato sociale all’altro nel corso della sua 
Vita; 

2. riti che segnano momenti precisi di passaggio nel 
corso del tempo (anno nuovo, luna nuova, solstizio o 
equinozio). 

L’espressione è stata in seguito ristretta (anche se 
personalmente non concordo con questa restrizione) 
al primo tipo di riti, che ora vengono talvolta definiti 
«riti di crisi vitale». Tipici riff di passaggio nel senso 
moderno della parola sono quelli che accompagnano 
la nascita, il raggiungimento dell’età adulta, il matri- 
monio e la morte. 

Van Gennep analizzò questi riti nella sequenza di 
tre fasi: 1) riti di separazione; 2) riti di margine, o limi- 
nali; 3) riti di aggregazione. Oppure, più semplice- 
mente: riti di entrata, di sosta e di uscita da una sorta 
di intermedia terra di nessuno. I tre elementi non han- 
no lo stesso rilievo in tutti i rifes de passage: secondo 
van Gennep, l'elemento della separazione appare più 


importante nei riti mortuari o funerari, quello dell’ag- 
gregazione nel matrimonio. I riti di margine, che se- 
gnano il momento in cui l’individuo viene fatto uscire 
da una fase ma ancora non è ammesso a quella succes- 
siva, risultano più evidenti in quelle cerimonie di ini- 
ziazione che tengono i partecipanti per un lungo perio- 
do in isolamento, tagliati fuori dai loro consueti con- 
tatti sociali. 

La sacralizzazione di questi periodi cruciali nell’esi- 
stenza dell’individuo costituisce di per se stessa un 
particolare oggetto di interesse sociologico. Van Gen- 
nep attirò l’attenzione sul simbolismo caratteristico dei 
rites de passage, che rinvia a morte e a risurrezione si- 
mulate, oppure al passaggio rituale attraverso una por- 
ta o un arco (di qui il termine lizinale, dal latino /i- 
men, «soglia»). Egli individuò il significato dei riti del- 
la nascita nella separazione del neonato dal mondo dei 
morti (o dei non vivi) e nella sua aggregazione a quello 
dei vivi. La più recente ricerca etnografica ha integrato 
la sua analisi dei riti funerari dimostrando come questi 
possano esplicitamente comprendere l’aggregazione 
del defunto alla comunità degli antenati. 


VICTOR TURNER 


RITI FUNERARI. La morte non costituisce soltanto 
un fenomeno biologico che lascia il cadavere come re- 
siduo che deve essere gestito; è anche, e soprattutto, 
un essenziale principio socioculturale, per le credenze 
e le rappresentazioni alle quali dà origine e per le atti- 
tudini e i riti che comporta. È di chiara comprensione 
che i riti costituiscono l’estensione immediata delle 
credenze e che i riti funerari, in particolare, costitui- 
scono le forme culturali coscienti di uno dei nostri im- 
pulsi più antichi, universali e inconsci: l’esigenza di 
vincere l'angoscia della morte e del morire. 
Utilizzeremo in questa sede il termine rito nella sua 
accezione antropologica; in un senso, cioè, più ampio, 
indipendente da interessi liturgici o teologici. Un rito, 
allora, è una cerimonia in cui si presuppone che i com- 
portamenti, i gesti e le posizioni, le parole che si pro- 
nunciano o i canti che si intonano, gli oggetti che si 
manipolano, si fabbricano, si distruggono o si consu- 
mano, possiedano virtù o poteri o producano effetti 
specifici. Incentrati sui resti mortali o su qualcosa che 
li sostituisce o anche su qualsiasi cosa sopravviva di tali 
resti — tracce materiali o reliquie che li ricordino - i riti 
funerari possono rivelare tre finalità. In primo luogo, 
si crede che essi presiedano al futuro del defunto, sia 
alla metamorfosi del cadavere che al destino della per- 
sona, qualora la morte venga definita come transizio- 
ne, passaggio o liberazione. In secondo luogo, servono 
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ai parenti stretti che rimangono in vita, a coloro che 
sono in lutto e hanno bisogno di essere consolati e ras- 
sicurati. Infine, contribuiscono alla rivitalizzazione del 
gruppo che è stato turbato dalla morte di un suo mem- 
bro. Molto spesso nelle società tradizionali, in Africa e 
più spesso in Asia (particolarmente in Cina), i riti fu- 
nerari vengono presentati come teatro di rinnovamen- 
to, con parti da recitare, mimi, danzatori, musicisti e 
anche clowns. 

I riti funerari sono così importanti che la presenza 
dei partecipanti diventa un obbligo imprescindibile, 
soprattutto nelle società tradizionali. Nell’Africa tradi- 
zionale, i riti funerari sono quelli che oppongono mag- 
gior resistenza alla pressione dell’acculturazione. Una 
funzione del rito essenziale al gruppo sociale si può fa- 
cilmente constatare; dopo tutto, numerosi psichiatri 
affermano che molti problemi derivano dal senso di 
colpa che insorge quando un individuo compie fretto- 
losamente le esequie o esce dal lutto troppo presto. 


Momenti salienti dei riti funerari 


I riti funerari possono comprendere numerose ceri- 
monie. I Toraja di Sulawesi (Celebes) contemplano 
quattro fasi fondamentali. Durante la prima, si dice 
che il defunto è malato: lavato, vestito e adornato, può 
essere nutrito per un anno intero. Fanno seguito i pri- 
mi festeggiamenti, che durano da cinque a sette giorni, 
con sacrifici, lamentazioni, canti e danze; segnano il 
difficile passaggio dalla vita alla morte e si concludono 
con una sepoltura provvisoria all’interno della casa. 
Durante il successivo periodo intermedio, i festeggia- 
menti si intensificano. Infine si compie la cerimonia 
definitiva, che richiede diversi mesi di preparazione, 
durante i quali si utilizzano sudari, cenotafi e, soprat- 
tutto, un’effigie (il famoso taw-ta), non senza ostenta- 
zione; si conclude con la sepoltura e l'insediamento del 
defunto nell’aldilà. 

La successione degli atti funerari a volte assume un 
tono burocratico, soprattutto nel Taoismo cinese, do- 
ve la parte principale del rito è dedicata a redigere do- 
cumenti e contratti con gli dei. Particolarmente signifi- 
cativi appaiono: la consultazione di forze cosmiche per 
determinare i giorni propizi e i luoghi per il rito; il 
kung-te, o acquisizione di meriti per il defunto; il p‘u- 
tu, 0 Offerte per le anime erranti; il rito per la liberazio- 
ne dell’anima. 

Tuttavia, per determinare i momenti salienti dei fu- 
nerali, gli antropologi si servono della formulazione, 
per quanto inesatta, del doppio funerale, che implica 
riti di separazione seguiti da intervalli variabili da po- 
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che settimana a diversi anni, seguiti da riti di integra- 
zione che pongono fine al lutto. 

Riti di separazione. Nella maggior parte delle so- 
cietà tradizionali, il passaggio dalla putrefazione alla 
mineralizzazione demarca i due momenti salienti del 
rito. Il primo funerale, o rito di separazione, è finaliz- 
zato a «uccidere il morto», come dicono i Mossi del 
Burkina Faso — in altri termini, uccidere quel che resta 
in vita della persona defunta spezzando i legami emo- 
zionali che lo uniscono alla comunità. Mentre il cada- 
vere è in putrefazione, al tempo stesso corrotto e cor- 
rompente, è terribilmente vulnerabile e pericoloso. 
Due atteggiamenti, contraddittori ma complementari, 
orientano la condotta dei vivi nei confronti dei morti: 
sollecitudine e rigetto, espressi in maniera simbolica o 
realistica a seconda dei punti di vista, che variano con 
il variare dei gruppi etnici. 

La sollecitudine ha inizio immediatamente dopo la 
morte, mista di commiserazione e paura: alla persona 
defunta si somministra del cibo, si suonano i gong per 
far fuggire gli spiriti maligni, si lava e si purifica il ca- 
davere e si osservano le sue evoluzioni, specialmente se 
il corpo giace solennemente per un lungo periodo (dai 
tre ai dodici giorni presso i Miao dell'Asia sudorienta- 
le). Lo si veste, si otturano i suoi orifizi naturali e, so- 
prattutto, si organizza la veglia. Questa può essere oc- 
casione di grandi raduni e di un rito su larga scala. Per 
i Maori della Nuova Zelanda costituisce una cerimonia 
intensamente drammatica, il momento chiave del rito 
funerario, accompagnato da canti, grida, lamentazioni, 
elegie e pasti più o meno abbondanti, a seconda della 
ricchezza del defunto. Ai numerosi pasti gli Inca del 
Perù aggiungevano giochi di dadi con un simbolismo 
molto complesso. Si credeva che il risultato del gioco 
orientasse l’anima del defunto, in modo da aiutarla a 
raggiungere il cielo. La persona defunta partecipava 
influenzando il modo in cui i dadi cadevano, rivelando 
così se era disposta bene o male nei confronti del gio- 
catore. I beni del defunto venivano spartiti a seconda 
dei risultati. 

Quando una rispettosa sollecitudine ha lusingato il 
morto, allora si afferma il rigetto. Una volta che sono 
stati resi gli ultimi omaggi, il defunto viene invitato a 
ricongiungersi ai suoi antenati o a prepararsi alla vita 
futura (metamorfosi, reincarnazione, soggiorno con 
Dio, ecc.). Per vincere la sua esitazione, si impiegano 
vari metodi: si può legarlo saldamente o mutilarlo (ca- 
vargli gli occhi, spezzargli le gambe); perderlo per 
strada tornando bruscamente dal cimitero per una via 
tortuosa; o stabilire di depositarlo ai piedi di una mon- 
tagna o sulla sponda lontana di un fiume che non possa 
attraversare. In compenso, a volte nella casa rimane 
una sua effigie a sostituirlo oppure gli si può promette- 


re un invito annuale. Dal momento che la putrefazione 
del cadavere comporta il rischio che il suo doppio va- 
ghi per il villaggio, i parenti si sottomettono agli obbli- 
ghi del lutto, che li pongono al di fuori del circuito so- 
ciale. Lo scopo specifico di tali interdizioni è quello di 
segregare tutti coloro che sono contaminati dalla pu- 
trefazione del cadavere. É abbastanza curioso che in 
India i Toda abbiano un unico termine, kedr, per indi- 
care al tempo stesso il cadavere, lo stato di lutto e l’in- 
tervallo tra il primo e il secondo funerale. Una dichia- 
razione fatta da un capo maori in punto di morte al fi- 
glio chiarifica analogamente il problema: «Per tre anni 
la tua persona deve essere sacra e tu devi restare sepa- 
rato dalla tribù... per tutto questo periodo le mie mani 
raccoglieranno terra e la mia bocca continuerà a man- 
giare vermi... allora quando la mia testa cadrà sul mio 
corpo, svegliami dal mio sonno, mostra il mio volto al- 
la luce del giorno e tu sarai roa [libero]» (Hertz, 1970, 
p. 33). Quindi, quando incomincia la mineralizzazio- 
ne, naturale o accelerata artificialmente, è segno che il 
defunto ha compiuto il suo destino postumo. Ha supe- 
rato le prove iniziatiche che gli sono state imposte; si è 
ricongiunto agli antenati o agli dei; o forse è pronto 
per la metempsicosi o la reincarnazione. 

Riti di integrazione e cessazione del lutto. In quasi 
tutte le società tradizionali, si celebrano doppi funera- 
li. Dopo un'attesa che varia da alcune settimane a dieci 
anni, a seconda del gruppo etnico e dei mezzi di cui la 
famiglia dispone, ha luogo una cerimonia finale che 
conferma il defunto nel suo nuovo destino e conferisce 
ai suoi resti uno status definitivo. Così come l’integra- 
zione della persona defunta, questo rito consacra an- 
che la reintegrazione nel gruppo di coloro che sono in 
lutto: l’ordine viene ristabilito e le interdizioni tolte. 
Di regola, le ossa vengono riesumate e poi trattate in 
modi diversi a seconda delle tradizioni: lavate, asciu- 
gate, a volte coperte di ocra, vengono conservate come 
reliquie visibili, poste in contenitori, nuovamente sep- 
pellite o anche polverizzate e mischiate a bevande ri- 
tuali. Nell’Africa subsahariana, quest’ultima usanza è 
predominante, specie tra le popolazioni di lingua ban- 
tu. Tra i Bamileke del Camerun, l’eredità dei teschi, in 
base a norme rigorose, assicura simbolicamente la me- 
moria collettiva e la continuità del clan. In Madagascar 
i Famadihana (termine erroneamente tradotto come 
«capovolgimento dei cadaveri») si abbandonano a fe- 
steggiamenti sontuosi: quando una famiglia decide di 
celebrare il culto del suo defunto, procedono dall’a- 
pertura delle tombe e dal cambio dei sudari al riavvol- 
gimento e al riseppellimento con una grande cerimo- 
nia, davanti a un pubblico in stato di grande allegria. 
Per due giorni canti, danze, musica, processioni e fe- 
steggiamenti enfatizzano le manipolazioni rituali. 


Nel Borneo, gli Olo Nyadju si abbandonano a stati 
d’animo simili in occasione del Tiwah. Congiuntamen- 
te a un certo grado di digiuno, la maggior parte dei 
gruppi etnici indonesiani fa la stessa cosa. Questo cul- 
to delle ossa, che viene genericamente definito come 
un culto degli antenati, fiorisce presso gli Indiani d’A- 
merica, in Cina e altrove e ha ancora il suo equivalente 
in Europa. È difficile individuare delle differenze tra il 
vecchio cinese che spazzola accuratamente le ossa del 
suo antenato e il lavatore di scheletri dei cimiteri napo- 
letani, che, due anni dopo la sepoltura, quando il cada- 
vere è completamente essicato, lava le ossa davanti alla 
famiglia, prima di porle in un’urna di marmo. Nella 
provincia francese, l’usanza del pasto e della Messa an- 
niversaria costituisce chiaramente una risposta alle 
stesse fantasie di ristabilimento dell’ordine. 

In realtà, il rito delle seconde esequie, che si conclu- 
de con una sepoltura definitiva, trova nell’immagina- 
zione una duplice giustificazione. Prima di tutto, il tra- 
sferimento delle ossa in un altro luogo completa il pro- 
cesso di purificazione. È come se la terra fosse stata 
corrotta dal cadavere in putrefazione, rendendo così 
necessario il trasferimento delle ossa purificate in un 
luogo incontaminato. In secondo luogo, anche se l’i- 
mumazione provvisoria è sempre individuale, la sepol- 
tura finale è molto spesso collettiva. Tale è l’usanza de- 
gli Indios Goajiro del Venezuela: tre anni dopo la 
morte, lo ossa vengono raggruppate e asciugate, quin- 
di esposte durante una veglia funebre. Vengono poi 
trasferite in una grande urna, dove vengono raccolti i 
resti di tutti i morti appartenenti al clan o alla stirpe 
materna. Così, la riunione comune dei resti sublimati 
segue l’isolamento della putrefazione impura. 

D'altro canto, gli ossari occidentali, in virtù del loro 
carattere anonimo, difficilmente hanno qualche impat- 
to su una società individualistica. Al massimo, come 
«luoghi di esibizione», offrono l’«esposizione delle 0s- 
sa» come aiuto alla meditazione. «Andiamo all’ossario, 
cristiani; guardiamo gli scheletri dei nostri fratelli», di- 
ce un canto bretone. In ogni caso, se l’inumazione in 
una fossa comune viene da noi giudicata disgustosa e 
infame, l’ossario collettivo non scandalizza nessuno. 
Può infatti essere visto come una soluzione al proble- 
ma dello spazio cimiteriale e come orientamento verso 
un nuovo culto dei morti. È stata prospettata la possi- 
bilità di reintegrare il sacro nei cimiteri sotto la forma 
di un «ossario-necrologio», che riunirebbe la comuni- 
tà dei morti e renderebbe i vivi sensibili ai legami che li 
uniscono al passato. 

Con il secondo funerale, quindi, il destino del de- 
funto è stato stabilito. Per usare la vivace espressione 
dei Mossi del Burkina Faso, il rito di integrazione 
«rende il morto nuovamente vivo». Da quel momento 
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in poi, l'angoscia non ha più motivo di esistere. Il pe- 
riodo marginale ha permesso che si compisse l’opera 
del lutto. Ma, in ogni caso, non è forse la ritualizzazio- 
ne, come l’eleganza, un modo di incantare l'angoscia? 
In questa fase, le interdizioni vengono sempre ridotte. 
Dopo essersi sottoposti a bagni purificatori e a molte- 
plici sacrifici di riparazione, coloro che erano in lutto 
vengono reintegrati nel gruppo. Grazie al simbolico 
sostegno delle ossa, la vita ad ogni livello da allora in 
poi riafferma tutti i suoi diritti — sia la vita del defunto 
che ha subito la metamorfosi, sia la vita del gruppo al 
quale apparteneva. Una volta che la carne in putrefa- 
zione e i segni della morte sono scomparsi, il residuo 
imperituro viene lasciato con il suo carico simbolico. I 
riti funerari hanno così la capacità «di conferire signi- 
ficato a qualsiasi oggetto, di lasciarlo passare all’altra 
sponda dell’abisso» (Maertens, 1979, p. 236). Questo 
può essere chiaramente constatato nella seguente serie 
di processi: putrefazione + mineralizzazione; isola- 
mento dei parenti in lutto + loro reintegrazione; cada- 
vere supersignificativo — resti ipersignificativi. 

In Vietnam, il rito costituisce quel che viene definito 
il «trasferimento della vita»: mentre il corpo viene se- 
polto in una tomba localizzata secondo le regole della 
geomanzia, l’anima, posta su una lapide che a sua volta 
è chiusa in una scatola coperta da una custodia rossa e 
dorata, diventa l’antenato protettore che si venera e si 
prega davanti all’altare di famiglia. 

A questo punto va inserita un’osservazione qualifi- 
cante: le condizioni della morte (luogo, momento, mo- 
do) orientano il significato del rito. Alla persona de- 
funta malvagia, ad esempio, può essere negato un fu- 
nerale, oppure può avere diritto solo a un funerale ri- 
dotto o clandestino; non diventerà mai un antenato né 
conoscerà la felicità. Anche il rango, l’età e il sesso gio- 
cano un ruolo determinante nell’elaborazione delle ce- 
rimonie. 


Alcuni riti chiave 


Prenderemo in considerazione soltanto alcuni riti 
fondamentali relativi a una buona morte, a causa della 
loro universalità quasi totale e delle fantasie che espri- 
mono. 

Assistenza alla morte, certificazione di morte e in- 
terrogazione. Se morire lontano da casa o morire di 
morte violenta equivale solitamente a una cattiva mor- 
te nelle società tradizionali, non è soltanto perché l’in- 
certezza è preoccupante, ma anche, e soprattutto, per- 
ché il morituro non può essere assistito. Curare mater- 
namente, rassicurare e assumere la sorveglianza di una 
persona morente, che viene consolata, vezzeggiata e 
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aiutata a morire per la stessa ragione per cui era stata 
aiutata a nascere, sono costanti universali. Questa atti- 
tudine ha un aspetto religioso. Per far solo un esem- 
pio, conosciamo l’importanza per le persone anziane e 
molto malate degli ultimi sacramenti cristiani, tra cui 
l’aspersione purificante che evoca il Battesimo e la re- 
denzione attraverso la Passione e la Resurrezione, co- 
me pure la professione di fede e, quando è possibile, 
l'Eucaristia. Per quanto riguarda l’unzione dei malati, 
ricordiamo che questo nuovo rito, anche se abbandona 
l'aspetto espiatorio e conferisce un ruolo solo seconda- 
rio alla cancellazione dei peccati, insiste nondimeno 
sull'aiuto della grazia. 

È importante assicurarsi che il defunto sia veramen- 
te morto. Oltre ad interpretare segni tangibili quali 
l’arresto del respiro e del battito cardiaco, si può anda- 
re dall’indovino, dal sacerdote o dal medico. Ci sono 
anche altri modi di assicurarsene: subito dopo la morte 
di un cinese, uno dei suoi parenti più stretti sale sul 
tetto della casa per «chiamare indietro la sua anima»; 
se non ritorna, non ci sono dubbi sul fatto che sia mor- 
to. Mentre per i Toraja di Sulawesi il defunto non è 
morto, ma solo malato (come abbiamo accennato), 
presso i Tibetani e i Miao (Hmong) il defunto deve es- 
sere informato che è morto, poiché non sa di esserlo: 
«La malattia cadde sulle rocce e le rocce non riusciro- 
no a sopportarla. Allora scivolò nell’erba, ma l’erba 
non riuscì a sostenerla. Ed è per questo, o Morto, che 
la malattia è giunta su di te. La terra non poteva sop- 
portare la malattia, così la malattia ha raggiunto la tua 
anima. È per questo che tu hai trovato la morte» 
(Georges, 1982, p. 183). Poi, con grande gentilezza e 
considerazione, gli spiegano cosa gli serve per il gran- 
de viaggio: bambù per comunicare con i superstiti o 
con gli dei, la «casa di legno» (bara), le scarpe di cana- 
pa, alcol, cibo e il gallo che gli mostrerà la strada. An- 
che l'annuncio della morte segue regole precise. Le la- 
mentazioni delle donne, contornate da grida, tamburi 
e campane, come anche da formule simboliche e dal- 
l’invio di messaggeri, sono le pratiche più frequenti. 

Nelle società tradizionali, un’altra importante cre- 
denza è che il cadavere sia al tempo stesso vivo e mor- 
to. Non ha più una voce, ma a suo modo parla. Nessu- 
no esita a domandargli perché sia morto o, a volte, 
quali siano i suoi desideri riguardo alla trasmissione 
dei beni; solo i bambini e i pazzi evitano questo rito, 
perché «non sanno quel che dicono». Tra i Diola del 
Senegal, il defunto, legato a un feretro, è sorretto da 
quettro uomini e le gente a turno gli rivolge delle do- 
mande. Se il cadavere si muove in avanti quando gli 
viene posta la domanda, la risposta è affermativa; se si 
muove all’indietro, è negativa; se oscilla stando nella 
medesima posizione, significa che esita. Tra i Somba 


del Benin, il «no» viene espresso da un’oscillazione da 
sinistra verso destra, il «sì» da un’oscillazione da die- 
tro in avanti. Per i Senufo della Costa d’Avorio, se il 
cadavere si inclina verso sinistra significa che è d’ac- 
cordo, se si inclina verso destra, che non è d’accordo. 
A volte accade che la persona defunta piombi su uno 
dei presenti, per chiedere che gli vengano rivolte delle 
domande (Diola), o richieda che i portatori vengano 
cambiati per continuare il rito (Lobi di Burkina Faso). 
Oggetti sostitutivi a volte rimpiazzano il cadavere nel 
momento dell’interrogazione, a condizione che parte- 
cipino delle sue forze vitali. Una zagaglia con i capelli 
del defunto costituisce un adeguato sostituto per i Bo- 
ni della Guyana, mentre ai Bete della Costa d’Avorio 
basta un tronco d’albero contenente le sue unghie e i 
peli del suo corpo. Se la morte è voluta da Dio o dagli 
antenati, un caso frequente tra gli Egba del Benin e gli 
Orokawa della Nuova Guinea, il gruppo si sente rassi- 
curato. Ma se è provocata da un delitto, da stregoneria 
o dalla violazione di un tabu, la colpa deve essere im- 
mediatamente espiata e il colpevole punito. A suo mo- 
do, con le sue parole silenziose il cadavere gioca un 
ruolo importante nell’ordine sociale. 

Composizione del morto: purificazione e riti ma- 
terni. Il rito funerario inizia propriamente con la com- 
posizione del cadavere, che, nel suo aspetto essenziale, 
equivale a un’autentica purificazione, un preludio sim- 
bolico alla rinascita. É un compito sacro tra gli Ebrei e 
soprattutto nell’Islamismo, è una questione di obbligo 
divino, quindi di ‘54441, che implica un rapporto con 
Dio e non semplicemente una funzione sociale. La 
composizione del cadavere è universale e rigorosamen- 
te codificata nelle società antiche. Nelle Indie occiden- 
tali, soprattutto nelle Antille e ad Haiti, questo rito ri- 
corda quello della levatrice. La morte, come la nascita, 
richiede un certo cerimoniale che non è altro che la 
«reintegrazione transitoria nell’indistinto», per usare 
un’espressione di Mircea Eliade. Collocando, ad esem- 
pio, una tinozza d’acqua sotto il giaciglio del cadavere, 
si ristabiliscono simbolicamente le fonti della vita (li- 
quido amniotico). Ci si assicura di nuovo che l’anima, 
che ha appena lasciato il corpo, non scomparirà nel 
nulla e che il morto, così purificato, rinascerà in un al- 
tro mondo. 

Tra gli Agni-Bora della Costa d’Avorio, c’è una so- 
miglianza tra la pulizia del neonato e quella del morto: 
tenendo il corpo nudo sulle ginocchia, delle donne an- 
ziane lo lavano con tre successive risciacquature, lo 
profumano e lo vestono. Per il bambino, il rito è sem- 
pre accompagnato dal canto; si lava il corpo partendo 
dalla testa fino ad arrivare ai piedi, con la mano destra. 
Nel caso del defunto, invece, il rito viene eseguito in 
silenzio e con la mano sinistra e si inizia dai piedi. 


Questo perché la nascita è un arrivo e la rinascita una 
partenza. Nella campagna europea la composizione è 
ancora compito della «donna che aiuta» (la levatrice), 
che è anche la «donna che fa il morto». La composizio- 
ne del cadavere è ancora un atto di cura materna. 

Tra i Miao, il defunto viene strofinato con un asciu- 
gamano caldo senza essere svestito; poi viene vestito 
con nuovi abiti e in ultimo con un kimono riccamente 
decorato. Il capo viene avvolto in un turbante e — det- 
taglio importante — i piedi vengono rivestiti con calza- 
ture di feltro o di cuoio con punte arricciate, come 
quelle che vendono i Cinesi. A volte il compito di uno 
dei parenti è quello di fabbricare queste calzature. Il 
defunto deve partire con buone scarpe per il viaggio 
che sta per intraprendere. Un uomo armato di fucile si 
avvicina al morto e lo avverte con deferenza: «Ora noi 
spareremo alcuni colpi che ti accompagneranno e ti 
proteggeranno per la lunga durata del tuo viaggio. 
Non avere paura». 

Esposizione del defunto: il cadavere custodito. A 
parte l’esposizione punitiva (sconsacrazione del cada- 
vere) nel caso di una cattiva morte, quando a una per- 
sona morta socialmente squalificata viene negato il fu- 
nerale, l'esposizione del cadavere riflette i più nobili 
intenti (valorizzazione del cadavere). 

Nelle società tradizionali, dove la morte è una que- 
stione di interesse pubblico, che coinvolge l’intera co- 
munità, l’esposizione del cadavere costituisce quasi 
una regola generale. Esso viene allungato su una 
stuoia, su un letto mortuario o in una bara, collocato 
nella camera mortuaria in una apposita custodia o al- 
l’aria aperta, o sospeso sulla cima di un albero o su 
un'impalcatura nel mezzo della piazza del villaggio. A 
volte presiede anche ai propri funerali. La presentazio- 
ne varia a seconda dei luoghi e delle credenze, ma nella 
maggior parte dei casi viene fatta in maniera solenne, 
con tutti i simboli che ricordano la funzione sociale del 
defunto. In Senegal, il defunto diola si presenta pressa- 
poco come se fosse vivo, ma con i suoi abiti migliori, il 
suo arco e le sue frecce se era un buon cacciatore, i 
suoi utensili agricoli e fasci di riso se era un buon agri- 
coltore. Le corna dei buoi che ha sacrificato durante la 
sua vita e le teste del bestiame vengono esposte per 
mettere in risalto la sua ricchezza. L’esibizione osten- 
tata dei beni risulta frequente. A volte la persona de- 
funta viene esposta in mezzo al suo gregge, come tra i 
Karamojong dell’Uganda e come presso certi Indiani 
dell'America settentrionale. La durata del tempo di 
esposizione del morto e dei suoi beni varia a seconda 
della sua ricchezza: tra i Dayak del Borneo, varia da 
uno a sei anni. Un'altra usanza, tipica dei Sioux, è 
quella di sospendere la testa e la coda del cavallo della 
persona morta sulla stessa impalcatura sulla quale egli 
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è esposto. L'esposizione del morto assolve a una dop- 
pia funzione: dimostrare al morto che gli si rende l’o- 
maggio a lui dovuto consentendogli di apparire nel suo 
aspetto migliore e presentarlo come un modello del 
ruolo che egli ricopriva nel gruppo. La persona defun- 
ta viene glorificata per aver portato a termine la sua 
missione e l’aura che lo circonda si riflette sulla collet- 
tività, che riafferma così l’identità e la coesione di cui 
ha tanto bisogno dopo aver perso uno dei suoi mem- 
bri. Nel Sulawesi meridionale, i Toraja fanno ancora 
uso dell’effigie, o ‘44-tau, specialmente per i defunti di 
alto rango. Questa figura, costruita in legno di albero 
del pane in base a rigide norme, deve assomigliare il 
più possibile al defunto (stesso sesso, altezza, aspetto), 
anche se spesso vengono apportati dei miglioramenti. 
Vestita con gli abiti del defunto e adorna di gioielli, 
collane e bracciali, è oggetto di numerosi riti, nei quali 
viene alternativamente animata e fatta morire, com- 
pianta e consacrata. Alla fine di una lunghissima ceri- 
monia, il cadavere, avvolto nei suoi sudari, viene innal- 
zato su una piattaforma, sotto la quale viene posto il 
tau-tau. Entrambi presiedono ai sacrifici del bufalo e 
ricevono la loro parte di offerte. Infine, quando il ca- 
davere ritorna al sepolcro per l’ultima volta, il suo rap- 
presentante resta permanentemente esposto, il più 
possibile vicino alla tomba. Per i Toraja, l’effigie di- 
venta qualcosa di più di un oggetto rituale associato al- 
la morte; è, se non il defunto stesso, almeno il suo dop- 
pio visibile. 

Oggi in Occidente (in particolare nell'America set- 
tentrionale) il cadavere imbalsamato giace solenne- 
mente nelle «funeral homes». Si tratta ancora una volta 
di rendere omaggio a chi non è più vivo e di facilitare il 
lavoro del lutto conservando un’immagine migliore 
dell’estinto: l’opera dell’impresario di pompe funebri 
risparmia per un certo periodo alla persona morta il 
marchio infamante della morte e dà l’impressione che 
stia riposando in pace. La cosa essenziale è che la per- 
sona morta dovrebbe essere presente, riconoscibile 
per suoi familiari (in una certa misura, un cadavere sfi- 
gurato equivale a un assente). La certezza della sua 
morte può essere sopportata più facilmente dell’incer- 
tezza che circonda la sua assenza e il suo silenzio. 

Da questo punto di vista, le veglie hanno un valore 
lenitivo, presumibilmente per il defunto, sicuramente 
per i superstiti. Il sacro e il profano appaiono mescola- 
ti. In Spagna, si recitano rosari e responsori. La gente 
parla del morto, perché parlare di lui vuol dire essere 
di nuovo con lui. E se qualche volta la conversazione 
passa a episodi buffi, questo non implica semplicistica- 
mente una mancanza di rispetto nei confronti del de- 
funto, ma un rapporto piacevole con lui. All’estremo, 
tali veglie diventano quasi giorni di festa. E forse è per 
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questo che in certi villaggi, come nel villaggio aragone- 
se di Lecifiena, i vicini più prossimi cucinano le famose 
tortas, un tipo di brioche fatta solo nei giorni di festa 
(la Festa della Santa Vergine, un matrimonio) e per 
una veglia funebre. 

Quando ci sono parenti in lutto, soprattutto donne, 

l'esposizione del morto facilita l’espressione sincera e 
organizzata delle emozioni attraverso l’elogio del de- 
funto, inviti a ritornare tra i vivi (visite, possessioni, 
reincarnazioni), rimproveri o invettive per la sua cru- 
deltà nell’aver abbandonato i parenti prossimi e consi- 
gli per il suo destino postumo. Così il rapsodo si rivol- 
ge al defunto miao dopo l’offerta rituale del gallo: 
«Prendi e mangia. D'ora in poi avrai con te l’anima del 
gallo. Seguila. Affrettati a cercare l’abito di seta che in- 
dossavi quando sei nato. Lo troverai nascosto sotto la 
terra [allusione alla placenta del neonato, che viene 
sempre accuratamente sepolta vicino alla casa in cui è 
nato]. Ora parti» (Georges, 1982, p. 187). Nuovamen- 
te vestita dei suoi abiti di seta e guidata dal gallo, l’ani- 
ma della persona morta parte per il lungo viaggio di 
cui parla il cantante. Infine, prima del commiato fina- 
le, la persona morta può essere trasportata nel villag- 
gio e nei campi, a visitare per l’ultima volta i luoghi in 
cui ha vissuto e a comunicare con se stessa davanti agli 
altari sui quali ha offerto sacrifici. 
Cibo dato ai morti e in omaggio ai morti. Accennere- 
mo soltanto brevemente all’offerta di viveri ai morti, 
durante i funerali o al momento della sepoltura. Per 
aiutare il morto nel suo lungo viaggio, gli Aztechi sep- 
pellivano con lui del cibo — solitamente un piccolo ca- 
ne grasso con una coda fulva — per aiutarlo ad attraver- 
sare i fiumi nel corso del suo cammino infernale. Que- 
sto rito, diffuso tra quasi tutte le culture, corrisponde a 
una credenza comune: le offerte costituiscono il viati- 
co indispensabile che permette al morto di sopravvive- 
re al viaggio transitorio nel mondo degli antenati. I sa- 
crifici simultaneamente offerti adempiono alla stessa 
funzione, sebbene in maniera simbolica. 

Ancor meglio è il pasto comune, che quasi ovunque 
accompagna i funerali. Una necessità pratica lo giusti- 
fica: coloro che sono venuti a onorare il morto e a con- 
solare i parenti devono essere nutriti. L'importanza 
della festa è spesso tale che essa assume le dimensioni 
di un potlatch: in numerosi gruppi etnici, nel momento 
della morte si dà inizio a brevi riti e le funzioni funera- 
rie vengono prorogate finché non sono state raccolte 
sufficienti riserve di riso, di vino di palma e di bestia- 
me. [Vedi POTLATCH]. Nella visione delle mitologie 
tradizionali, è un evento comune, al quale partecipa il 
defunto: un posto, un piatto o una parte del cibo (so- 
vente la migliore) sono a lui riservati, oppure egli è 
rappresentato da un suo discendente, o la mensa viene 


allestita in presenza del cadavere — usanze diverse che 
mostrano l’intenzione di intensificare il rapporto con il 
defunto e di persuadere il gruppo che egli non è com- 
pletamente morto. Nelle società occidentali, il pasto 
funerario costituisce un mezzo per lenire l’afflizione, 
rinforzando i legami che uniscono i vivi in assenza del 
morto. Il pasto che segue la morte è come una nascita 
per la comunità loquace e affamata dei vivi, che è stata 
ferita, frazionata e interrotta dalla morte. 

— Ma tutti questi motivi risultano validi soltanto a un 
livello di evidenza immediata. A livello simbolico, il 
pasto funerario rappresenta un modo di trattenere la 
persona defunta, e su queste basi, sostituisce il pasto 
cannibalistico. In Haiti, il pasto funerario viene ade- 
guatamente definito un mangé-mort, come in Québec, 
dove l’espressione manger le mort viene ancora usata. 
In realtà, la manducazione del cadavere si connette 
con una fantasia universale che gli psicanalisti chiama- 
no acutamente «il cadavere squisito» (espressione mu- 
tuata dalla poesia surrealista). Ubbidendo al principio 
del piacere, il meccanismo della fantasia del cadavere 
squisito risponde al trauma della perdita attraverso il 
desiderio dell’incorporazione dell’oggetto perduto. La 
fusione affettiva con l’altro viene allora conseguita in 
un’esaltazione che, nel mondo reale, sarebbe forse se- 
greta. La persona defunta viene fissata e assimilata nei 
suoi tratti migliori; colui che la divora la rende propria 
a dispetto di tutti i tabu. A questo proposito, ricordia- 
mo una strana usanza messicana che non camuffa nem- 
meno l’intenzione necrofagica. Il Giorno dei Morti, 
una straordinaria attività commerciale mobilita l’intera 
popolazione: si vendono ottimi dolci che rappresenta- 
no i teschi e gli scheletri dei defunti, in sembianze affa- 
scinanti o burlesche, con i nomi di battesimo incisi, 
per aiutare i clienti a compiere la loro scelta. 


Controllo della putrefazione 


La putrefazione costituisce la giustificazione di tutti 
i riti funerari. Ogni atto che si compie è finalizzato ad 
addomesticarla (esposizione del cadavere), nasconder- 
la (sudari, sarcofago), impedirla totalmente (imbalsa- 
mazione e mummificazione, cremazione, ingerimento 
cannibalistico), ritardarla (cure corporali) o accelerarla 
(torri del silenzio; si veda oltre). Una profonda esigen- 
za soggiace a tutti questi approcci alla putrefazione: 
stabilizzare il defunto in un mezzo indistruttibile — una 
fase che segna la riconciliazione della comunità con la 
sua morte. Tutte le civiltà, senza eccezione, persevera- 
no nel conservare questi resti - mummia, reliquia, ce- 
neri o ossa. 


Putrefazione addomesticata o accelerata. Le con- 
dizioni di esposizione possono alla fine accelerare la 
mineralizzazione del cadavere. Si crede che contribui- 
scano la luce del sole e anche quella della luna, così co- 
me un fuoco che fa fumo, ma il corpo a volte viene an- 
che offerto a uccelli rapaci e ad altri carnivori, oppure 
alle formiche. Nella tradizione tibetana, i cadaveri ve- 
nivano dilaniati dai ragyapa («smembratori») e gettati 
ai cani, di modo che le ossa fossero denudate molto 
più velocemente. Ma l’esempio più spettacolare ci vie- 
ne offerto dalle torri del silenzio costruite nel xvII se- 
colo, in particolare in Iran dagli Zoroastriani. Secondo 
i testi sacri dello Zand, il cadavere è l’essenza dell’im- 
purità. È pertanto fuori questione contaminare «le co- 
se che appartengono alla buona creazione» portando a 
compimento la sepoltura finale di un corpo in decom- 
posizione. Di qui l’usanza di esporre il corpo in una lo- 
calità remota nota per essere frequentata da animali 
carnivori. Gli avvoltoi, in particolare, sono i purifica- 
tori che liberano il cadavere dalla carne putrida, mezzo 
di infezione demoniaca. Da ciò derivò la pratica, che a 
poco a poco si diffuse, di costruire torri di pietra speci- 
ficamente destinate a isolare i cadaveri e ad evitare 
la loro presenza contaminante durante il processo di 
purificazione. L’interno della «torre del silenzio», o 
dakbma, consiste in una piattaforma inclinata verso un 
pozzo centrale. Celle (p4v7) scavate in tre cerchi con- 
centrici accolgono i cadaveri — gli uomini nella fascia 
esterna, le donne nella fascia di mezzo e i bambini ver- 
so il pozzo centrale. In questo caso, in cui l’usanza del- 
le seconde esequie non assume più la forma simbolica 
del pasto commemorativo, le ossa secche vengono get- 
tate nelle profondità del pozzo due volte l’anno. Lì, 
sotto l’effetto combinato del sole e della calce che vi 
viene versata, le ossa si trasformano in polvere. Il poz- 
zo si dirama in quattro canali per lo scolo dell’acqua 
piovana, che viene ricevuta e purificata in quattro poz- 
zi sotterranei, dove carbone e sabbia la chiarificano. In 
passato, i resti venivano rimossi periodicamente, per 
essere poi conservati in un ossario: purificati da tutte 
le impurità, testimoniavano che l’anima era pronta per 
le cerimonie finali. . 

Decomposizione accettata ma nascosta. E risaputo 
che il cimitero è un luogo in cui i resti vengono conser- 
vati e nascosti. La valenza femminile e materna della 
terra risponde a una fantasia universale: «Nudo uscii 
dal seno di mia madre, e nudo vi ritornerò» (Gb 1,21). 
Nel pensiero cosmogonico africano, la sepoltura nella 
Madre Terra, fonte della fertilità e dimora degli ante- 
nati, assume un significato quasi metafisico. Lo stesso 
simbolismo vale per altre forme di sepoltura, come il 
deposito del cadavere nelle grotte o nelle giare funera- 
rie, che evocano la cavità uterina. La terra è veramente 
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il luogo par excellence per le trasformazioni. Non solo 
in essa si interrano sementi al tempo della semina, ma 
è anche una mediatrice in tutti i riti di passaggio: il ca- 
davere viene affidato ad essa nel momento del funera- 
le, così come le unghie tagliate ai neofiti, i capelli e altri 
resti corporei nei riti di iniziazione e la placenta e il 
cordone ombelicale alla nascita. La sepoltura può an- 
che, in un certo senso, trasformare la terra. Così gli 
Ebrei non cominciarono a interrare i loro defunti fin- 
ché non divennero un popolo sedentario; la sepoltura 
appare sempre connessa con il possesso della terra, 
cioè con l'appropriazione di una «terra promessa», 
senza dubbio, un mezzo di salvezza. 

Si potrebbe continuare all’infinito se si volesse de- 
scrivere l'immensa varietà di tipi di cimiteri (luoghi di 
sepoltura di massa o cripte individuali sparse, come in 
Madagascar; al centro del villaggio o molto distanti) e 
di tipi di tombe (da semplici fosse a elaborati mausolei 
ai moderni, efficienti colombari per corpi cremati). In 
molti sistemi di sepoltura la distinzione tra classi socia- 
li si fa ancora fortemente sentire, come un tempo. 

La posizione del cadavere nella tomba non è meno 
varia: seduto; allungato sulla schiena o su un fianco; in 
posizione fetale; anche sul ventre, come un tempo nella 
nostra cultura le donne adultere; o in piedi, nella guisa 
di alcuni militari o eroi dell'Ovest americano. Anche 
l'orientamento del corpo può essere importante. Per al- 
cuni gruppi di emigranti, è verso il loro paese d’origine. 
Per le popolazioni che tradizionalmente attribuiscono 
la nascita all’alba e la morte al tramonto, il defunto deve 
aver il capo rivolto verso est, per essere nella posizione 
della rinascita. D'altro canto, i cristiani medievali che 
volevano essere sepolti guardando nella direzione da 
cui era giunta la salvezza, rivolgevano il capo verso ove- 
st, di modo che il defunto potesse guardare verso Geru- 
salemme. Analogamente, i musulmani vengono sepolti 
sul fianco destro, rivolti verso la Mecca. 

La necropoli non esiste in India o in Nepal, dal mo- 
mento che le ceneri vengono gettate nei fiumi sacri, né 
solitamente è importante nell'Africa subsahariana. Ma 
dove esiste, il cimitero è ancora un simbolo carico di 
emozioni, che suscita a volte paura e malinconia, a vol- 
te calma e riflessione. A questo proposito va elogiata la 
saggezza musulmana, grazie alla quale l'autentica 
struttura e funzione del cimitero mantiene uno stato di 
relativa osmosi tra i vivi e i morti. Il cimitero (magba- 
rah) viene spesso designato con il termine più eufemi- 
stico di rawdah («giardino»). Certamente, il suo suolo 
è spesso stato consacrato a quell’uso da una pia tradi- 
zione, ma non è chiuso. I morti riposano sulla nuda 
terra, in un semplice sudario, ritornando così agli ele- 
menti naturali. In entrambi i sensi del termine, è aper- 
to alla natura. Ma è anche aperto alla società. Domina 
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la credenza che esistano legami con i corpi dei defunti 
prima del Giudizio Finale e che per i vivi visitare le 
tombe sia un atto meritorio e, soprattutto, un’azione 
che sarà poi considerata a loro favore. Il cimitero è an- 
che tradizionalmente un luogo per passeggiare: spesso 
le donne si incontrano qui di venerdì. 

Putrefazione impedita. Tralasciando il fenomeno 
ancora raro della criogenazione (in cui il defunto at- 
tende in un liquido nitrogeno il tempo in cui gli uomi- 
ni sapranno riportarlo in vita), ci sono tre forme comu- 
ni per impedire la putrefazione. 

Cannibalismo, putrefazione e mineralizzazione. 
Robert Hertz (1970) ha messo in risalto la particolare 
funzione del cannibalismo, che risparmia alla persona 
defunta l’orrore di una lenta e ignobile putrefazione e 
porta quasi immediatamente le ossa al loro stato finale. 
Questo vale chiaramente per l’endocannibalismo, che 
si pratica su persone defunte considerate con rispetto. 
Non c’è dubbio che lo scopo del cannibalismo sia 
quello di impedire la putrefazione. Da un lato, il con- 
sumo della carne avviene il più presto possibile dopo 
la morte e, dal momento che la carne solitamente viene 
cucinata, la putrefazione non inizia nel corso del con- 
sumo. D'altro canto, le indagini svolte tra popolazioni 
con una tradizione di cannibalismo rivelano chiara- 
mente la finalità dell’atto: «In questo modo sapevamo 
dov'era [il morto] e la sua carne non sarebbe imputri- 
dita» diceva l'australiano Turrbals (Hertz, 1970, p. 24, 
nota 1). Questa è anche la concezione espressa dai 
Merina, secondo un documento storico malgascio del 
secolo scorso: «Il nostro congiunto è morto; cosa fare- 
mo del suo corpo, dal momento che era un uomo che 
amavamo?». Altri rispondevano: «Dal momento che è 
morto, non seppelliamolo, ma mangiamolo, perché sa- 
rebbe triste vederlo imputridire sotto terra» (Ibid., 
p. 28). 

Il cannibalismo favorisce la mineralizzazione, ma le 
intenzioni nei confronti del cadavere a questo proposi- 
to differiscono, a seconda che si tratti di endocanniba- 
lismo o di esocannibalismo. 

L’endocannibalismo ci rimanda allo schema tradi- 
zionale del doppio funerale: nella prima fase, la perso- 
na defunta viene sepolta nella terra o, analogamente, 
nel ventre, dove la digestione umana prepara il suo 
passaggio accelerato alla mineralizzazione; nella secon- 
da fase, le ossa che restano vengono maneggiate con ri- 
spetto e ricevono le esequie finali. La distruzione che 
deriva dalla manducazione è solo una mutazione di 
forme che simbolicamente ottiene un tipo di conserva- 
zione: l’incorporazione. In un certo senso, l’ingeri- 
mento potrebbe essere interpretato come un’imbalsa- 
mazione trasferita al registro orale. Per quanto concer- 
ne l’esocannibalismo, tuttavia, la situazione è diversa, 


almeno in relazione al trattamento dei resti. La festa 
cannibalica implica senza dubbio l’incorporazione e, 
per il suo rifarsi ai miti delle origini, può assumere la 
forma di una autentica messa primitiva in cui il pane e 
il vino sono realmente carne e sangue. Ma, mentre la 
forza vitale che anima il cadavere del nemico viene as- 
similata, le sue ossa e le parti che non sono state man- 
giate possono essere abbandonate o esposte a derisio- 
ne. Gli Indios Ocaina dell'Amazzonia peruviana so- 
spendono il pene del nemico a una collana che indossa 
la sposa del vincitore; le mani mummificate vengono 
usate come cucchiai, le ossa come flauti e il teschio di- 
pinto ed esposto serve da campana rituale. [Vedi 
CANNIBALISMO)]. 

Il cadavere cremato. Secondo molte mitologie, il 
fuoco purificante è soprattutto liberatorio. A Bali, fin- 
ché il fuoco non ha ridotto il cadavere in cenere, la 
persona defunta è impura; continua ad attendere, il 
suo spirito non si è ancora separato dal corpo. Secon- 
do molte credenze, il fuoco è promessa di rigenerazio- 
ne e di rinascita. Attraverso il fuoco, si può raggiunge- 
re un livello superiore di esistenza. Secondo la mitolo- 
gia greca, Eracle si allungò sulla pira del monte Eta, 
mentre Zeus annunciava agli altri dei che Eracle stava 
per diventare un loro simile: il fuoco l'avrebbe liberato 
della sua parte umana, l’avrebbe reso immortale e divi- 
no. Lo stesso tema si trova nelle Upanisad, i testi clas- 
sici dell’Induismo. Non è quindi l’impurità del cada- 
vere che il rito della cremazione implica, bensì l’impu- 
rità del corpo e della condizione umana. Le ceneri co- 
stituiscono la prova di tale impurità; se il corpo fosse 
perfetto, brucerebbe senza lasciare ceneri. 

Il destino dei resti varia. In Giappone, le ossa ven- 
gono tradizionalmente suddivise in due contenitori, 
uno dei quali viene sepolto nel luogo della cremazione 
e l’altro nel villaggio natale del defunto. In Thailandia, 
parte dei resti vengono raccolti in un’urna tenuta in ca- 
sa, mentre il resto viene sepolto ai piedi della pira, 
conservato in un monumento reliquiario o anche get- 
tato in un fiume. In India, l’usanza antica richiedeva 
che le ceneri fossero depositate in una tomba. Succes- 
sivamente fu imposta una regola che vige ancor oggi: 
poiché il fuoco è figlio delle acque, i riti funerari do- 
vrebbero coinvolgere prima l’uno e poi le altre. Le ce- 
neri e le ossa non calcificate vengono anche asperse 
d’acqua, come pure di latte di mucca e latte di cocco, 
prima di essere gettate nel Gange, il fiume sacro che 
sgorga dai capelli di Siva. Lo stesso procedimento si 
segue in Nepal e in Thailandia, dove altri fiumi sacri 
conducono a valle il defunto, verso la sua dimora cele- 
ste. A Bali, i resti vengono gettati nel mare dopo essere 
stati meticolosamente raggruppati dai parenti, lavati in 
acqua sacra, sistemati su un lino bianco e inseriti in 


una noce di cocco secca adorna di fiori. Infine, c’è il 
caso particolare degli Indios Yanoama del Venezuela, 
che dopo l’incenerimento dei loro guerrieri tritano le 
ossa che restano per poi consumarle mescolate a piatti 
di selvaggina o bevande nel corso di pasti comuni. 

La cremazione può essere assimilata a tutti gli altri 
modi di sepoltura provvisoria e i popoli che bruciano i 
loro morti si conformano sotto molti aspetti allo sche- 
ma classico del doppio funerale, ma con metodi diversi 
e una durata abbreviata. Il primo funerale, che corri- 
sponde al rito dell’esclusione del defunto, lusinga il ca- 
davere e lo porta a una purificazione che può essere 
compiuta solo dal processo della putrefazione. Coloro 
che cremano il cadavere trovano l'equivalente del pri- 
mo funerale nei riti che accompagnano il trattamento 
del corpo durante il periodo generalmente breve che 
intercorre tra la morte e la combustione sulla pira. Le 
seconde esequie, che riguardano i resti carbonizzati e 
purificati, corrispondono ai riti di integrazione del 
morto nel suo status nell’aldilà, mentre per i vivi ter- 
mina il lutto. 

Conservazione di corpi. Sono famose le pratiche di 
imbalsamazione egizie. Le lunghe, difficili tecniche, 
tuttavia, assumono un significato solo nel contesto del 
rito dell’osirificazione, che rende dio la persona morta 
attraverso l'assimilazione con Osiride. Prima, durante 
e dopo le manipolazioni tecniche, aveva luogo una ce- 
rimonia estremamente complicata, che senza dubbio 
spiega la lunga durata del trattamento e il grande nu- 
mero dei partecipanti. Invocazioni, letture e preghiere 
sottolineavano ogni azione degli imbalsamatori, i gesti 
stessi dei quali sottostavano a rigide norme. La vita fu- 
tura non era possibile se la liturgia non veniva osserva- 
ta nei suoi minimi dettagli. «Tu non smetterai di vive- 
re; tu non smetterai di essere giovane, per sempre e in 
eterno», gridava il sacerdote al termine dell’imbalsa- 
mazione. Poi poteva essere celebrata l’ultima cerimo- 
nia: l'apertura della bocca. Nella tenda della purifica- 
zione o all’entrata della tomba, i gesti del sacerdote of- 
ficiante venivano accompagnati da aspersioni, offerte e 
sacrifici, suffumigi con incenso e formule magico-reli- 
giose. Con la punta della sua ascia il sacerdote toccava 
il volto del defunto per reintrodurvi l’energia vitale. 

Inoltre, mummie scoperte nell’ America meridionale 
e la testimonianza dei cronisti spagnoli ci dicono che 
gli Inca, ad esempio, imbalsamavano i loro morti. Il 
successo tecnico delle loro mummie non sembra essere 
stato spettacolare come quello delle mummie egizie, 
specialmente tenendo conto del fatto che l’Impero in- 
ca fiorì in tempi relativamente vicini ai nostri (alla fine 
del nostro Medioevo). Il corpo veniva trattato con vari 
ingredienti (miele, resina ed erbe) e dipinto con roucou 
(una tintura vegetale); le viscere, previamente rimosse, 
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venivano preparate per essere riposte separatamente in 
un ricettacolo. Il clima secco e i metodi di sepoltura 
(un buco in’ un muro di pietra o una giara funeraria) 
favorivano la conservazione. Come i faraoni, i sovrani 
erano oggetto di particolare cura. Una storia illustrata 
del xvi secolo, il cui autore, Huaman Poma, era di ori- 
gine inca, narra il rito del funerale del re: l’inca imbal- 
samato, adorno dei suoi emblemi, giaceva solenne- 
mente per un mese; ai suoi lati venivano poste donne e 
servi, analogamente imbalsamati, per servirlo nell’aldi- 
là. Anche se le tecniche erano rudimentali, ci sono 
buoni motivi per supporre che venisse impiegato un 
rito ben preciso per accrescere l’efficacia. Così, le of- 
ferte funerarie depositate vicino al corpo placavano gli 
spiriti malevoli che provocavano la decomposizione. 
In effetti, dal momento che il principio vitale (l’4y2) 
restava in tutte le parti del cadavere, la putrefazione 
comportava la distruzione dell’individuo. D'altro can- 
to, se il corpo veniva conservato, lo spirito del defunto 
poteva reincarnarsi in un discendente. Questa creden- 
za in una seconda nascita sembra spiegare la posizione 
fetale dei cadaveri rinvenuti in tombe e giare funerarie. 

Qualunque siano le sue modalità, possiamo concor- 
dare con Robert Hertz che risulta legittimo «conside- 
rare la mummificazione come un caso particolare deri- 
vato da una sepoltura provvisoria» (Hertz, 1970, p. 
20). Se l’intervallo che separa la morte dalla sepoltura 
finale corrisponde alla durata necessaria per la minera- 
lizzazione o per l’essicazione, allora esiste una simme- 
tria tra il rito egizio e quello di certi gruppi etnici ar- 
caici. È solo quando l’imbalsamazione è conclusa «che 
il corpo, diventato imperituro, sarà condotto alla tom- 
ba, che l’anima partirà per il paese di Ialou e che il lut- 
to dei superstiti avrà fine». Il periodo di attesa, cioè, il 
tempo necessario per ottenere la mineralizzazione, può 
essere ridotto solo attraverso un intervento manipola- 
tivo; non ha affatto cambiato significato, anche se in 
questo caso il cadavere è l'equivalente del corpo nella 
sua apparente totalità (una mummia) o in una sua par- 
te (una testa trofeo), piuttosto che il residuo di ossa e 
ceneri. 


Conclusione 


Ho tratteggiato un quadro composito dei riti fune- 
rari, in cui si può constatare come essi confinino con la 
sfera del sacro stricto sensu. Si può infatti sostenere 
che, grazie ai riti, — soprattutto quelli del passato e, in 
misura minore, quelli odierni — ogni cosa viene com- 
piuta per porre la morte (anche se accettata) a distanza 
e alla fine per prendersene gioco o per addomesticarla 
permettendo alla comunità, quando si sente coinvolta, 
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di riprendere animo. Questo è il motivo per cui i riti 
funerari possono innalzare il dramma del morire dal 
piano del reale a quello dell’immaginario (attraverso 
spostamenti e metonimie, simboli e metafore) ed è in 
questo che risiede la loro efficacia. Riorganizzare la so- 
cietà turbata dalla morte e consolare i superstiti pro- 
prio mentre il defunto viene servito e il suo destino 
orientato — questi sono i due scopi fondamentali delle 
usanze funerarie. In tutte le religioni, allora, tali riti 
vengono contemporaneamente definiti in primo luogo 
come un dramma liturgico con i suoi luoghi e le sue 
scene, i suoi attori e i loro testi e anche come terapie 
individuali o collettive (si potrebbe ricordare il commo- 
vente funerale di Nasser). A questo proposito, le culture 
tradizionali possiedono risorse inesauribili di ricco 
simbolismo che il mondo moderno ha dimenticato. 

In realtà la vita moderna, specialmente in un conte- 
sto urbano, comporta molteplici mutazioni che sul 
piano del rito sono probabilmente irreversibili e forse 
inquietanti per l'equilibrio psichico dei nostri contem- 
poranei. Molte pratiche vengono semplificate oppure 
omesse: la veglia diventa impossibile in un ospedale o 
in piccoli appartamenti, le condoglianze e i cortei sono 
praticamente eliminati. Si consideri, ad esempio, l’at- 
tuale composizione del morto: all’impurità del passa- 
to, si sostituisce il pretesto dell’igiene; al rispetto del 
cadavere come soggetto, l'ossessione o l’orrore del ca- 
davere come oggetto; alla deferenza della famiglia, l’a- 
nonimato di un tributo indifferente. Allo stesso modo, 
sono caduti in disuso i segni del lutto — siamo passati 
dagli «abiti di lutto in ventiquattr'ore» alle ventiquat- 
tr'ore di lutto! — ed è sconveniente mostrare la propria 
afflizione. La gente si cura sempre meno dei defunti, 
che sprofondano nell’anonimato della dimenticanza; si 
celebrano sempre meno messe per il riposo delle loro 
anime, mentre la dispersione delle ceneri elimina l’uni- 
co possibile supporto fisico per un culto dei defunti. 
Se, almeno su un piano immaginario, i riti un tempo 
concernevano essenzialmente i defunti, oggi concerno- 
no essenzialmente i superstiti. Così, per citare solo un 
esempio, il nuovo rito cattolico dell’estrema unzione 
tende a deritualizzare e a desacralizzare la morte stessa 
come una mutazione essenziale. È proprio la scompar- 
sa della morte, considerata come un passaggio, che 
viene testimoniata dagli altri. 

Senza dubbio, l’uomo oggi si sta condannando a un 
pericoloso vuoto culturale per quanto riguarda i riti e i 
loro simboli. Possiamo ben domandarci se i nostri fu- 
nerali, sbrigati nella «più stretta intimità», non ci pri- 
vino pericolosamente di un rito che ci aiuterebbe a 
vivere. 

[Vedi anche RITI DI PASSAGGIO e ANTENATI, 
CULTO DEGLI. Per i simboli e i miti associati ai riti 


funerari, vedi OSSA, TOMBA; vedi inoltre CENERE e 
MORTE, vol. 4]. 
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Lou1s-VINCENT THOMAS 


RITO. Anche se potrebbe sembrare relativamente 
semplice dare una definizione di rito, sono pochi i ter- 
mini che nello studio della religione sono stati spiegati 
e applicati in modo più confuso. Ad esempio, Edmund 
Leach, un antropologo culturale contemporaneo, do- 
po aver constatato il generale disaccordo che sussiste- 
va tra i teorici dell’antropologia, propose di applicare 
il termine rito a ogni «insieme culturalmente definito 
di comportamenti», vale a dire alla dimensione simbo- 
lica del comportamento umano come tale, indipenden- 
temente dal suo contenuto esplicito religioso, sociale o 
di altro tipo (Leach, 1968, p. 524). Così potremmo ad 
esempio discutere del significato rituale dei metodi 
scientifici sperimentali. Secondo Leach, tale compor- 
tamento dovrebbe essere considerato una forma di co- 
municazione sociale o codice di informazione e analiz- 
zato nei termini della sua «grammatica». Il rito viene 
trattato come una categoria conoscitiva. 

Una definizione poco meno vasta, ma che compren- 
de un insieme assai differente di fenomeni, è implicita 
nell’uso comune del termine rito per classificare la reli- 
gione in quanto tale, come nelle espressioni la «visione 
rituale della vita» o «l’uomo rituale» in Africa, titolo di 


un articolo di Robert Horton (ristampato in Lessa e 
Vogt, 1979). Molte moderne teorie sulla religione, in 
effetti, sono essenzialmente teorie sul rito e lo studio 
della letteratura relativa a uno dei due argomenti ci 
porta a conoscenza anche dell’altro. 

Un altro uso molto generico ma diffuso è quello pri- 
vilegiato, ad esempio, dalla teoria psicanalitica, in cui 
ogni tipo di comportamento simbolico spiccatamente 
non razionale o formalizzato viene definito come «ri- 
tuale» e distinto dal comportamento pragmatico, chia- 
ramente diretto a un fine, razionalmente legato a mete 
empiriche. In questo caso «rito» viene spesso contrap- 
posto a «scienza» e anche al senso comune. Senza ec- 
cessivo sforzo, i riti religiosi possono essere facilmente 
equiparati anche agli impulsi nevrotici e i loro simboli 
ai complessi psicologici o agli archetipi ad essi geneti- 
camente legati. I sociologi e gli antropologi che avalla- 
no questa contrapposizione tra comportamento rituale 
e razionale, sono di solito interessati alle funzioni so- 
cioculturali del rito, in cui i valori religiosi si riducono 
ad affermazioni sociali. (Alcuni antropologi sociali di- 
stinguono tra «rito» — comportamento ripetitivo stiliz- 
zato esplicitamente religioso — e «cerimonia», pura- 
mente sociale anche nel suo significato esplicito). [Ve- 
di CERIMONIA). Secondo questi teorici, il contenuto 
religioso manifestato nel rito maschera le sue mete ul- 
time, latenti, che sono mete sociali. Vi sono tuttavia 
antropologi, come Clifford Geertz e Victor Turner, 
che si interessano dell’esplicito significato religioso dei 
simbolismi rituali e fanno rilevare che gli atti rituali 
conferiscono a concezioni e valori cosmologici cultu- 
ralmente importanti una forza emotiva persuasiva, 
unificando in tal modo i partecipanti in una comunità 
autentica. In questo caso il rito è considerato indub- 
biamente da un punto di vista sociologico, ma nei ter- 
mini del suo valore esistenziale e dei suoi significati 
espliciti più che della sua grammatica puramente co- 
noscitiva, delle sue dinamiche psicologiche o dei suoi 
riferimenti puramente sociali. 

Un approccio di questo tipo si avvicina maggior- 
mente a quello adottato dalla maggior parte degli stu- 
diosi della storia e della fenomenologia delle religioni. 
Secondo Rudolf Otto e Mircea Eliade, ad esempio, il 
rito nasce dall’incontro con il «numinoso» o con il «sa- 
cro», la realtà misteriosa che manifesta sempre la sua 
appartenenza a un ordine totalmente diverso da quello 
delle realtà ordinarie o «naturali», e costituisce la cele- 
brazione di tale incontro. Gli individui religiosi cerca- 
no di vivere in continuo contatto con tali realtà e di 
fuggire o di trasformare la banalità incoerente della vi- 
ta quotidiana, dando così origine alle ripetizioni e alle 
«nostalgie archetipiche» del rito. Nell'ambito di un si- 
mile approccio, si rivela il tentativo di definire il rito in 
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base alla sua intenzione o centro effettivo. Questa in- 
tenzionalità plasma fin dalle origini i simbolismi e le ri- 
petizioni formali del rito, di modo che quando il rito 
viene ripetuto, l’esperienza della sacralità può essere 
più o meno pienamente rifatta propria da nuovi parte- 
cipanti. 

Ai fini della nostra indagine, interpreteremo come 
«rito» quelle azioni fisiche simboliche coscienti e vo- 
lontarie, ripetitive e stilizzate, che si concentrano su 
strutture cosmiche e/o su presenze sacre. (Comporta- 
menti verbali come canti, canzoni e preghiere fanno 
naturalmente parte della categoria delle azioni fisiche). 
Gli aspetti coscienti e volontari del rito escludono l’in- 
clusione di abitudini personali o impulsi nevrotici in 
tale definizione, così come pure l'accento su un nucleo 
centrale trascendente (come ha dimostrato Freud, le 
ossessioni nevrotiche risalgono a traumi infantili e rap- 
presentano sforzi contorti dell’io di comunicare con se 
stesso: il centro degli impulsi nevrotici è l’io). 

In maniera ancora più sostanziale, il rito rappresen- 
ta un impegno fisico intenzionale nelle forme paradig- 
matiche e nei rapporti della realtà. In quanto tale, il ri- 
to non porta soltanto il corpo, ma anche l’identità so- 
ciale e culturale del corpo all’incontro con l’ambito del 
trascendente. Conformandosi a modelli o paradigmi 
che fanno riferimento a un passato primordiale e che 
possono essere condivisi da molti individui, il rito ren- 
de anche ogni persona capace di trascendere l’io indi- 
viduale e può così unire molti individui nelle forme 
durevoli e autentiche della comunità. Di conseguenza, 
il rito comprende in sè ogni aspetto della vita umana e 
quasi tutte le discipline delle scienze sociali e umanisti- 
che hanno qualcosa da dire al riguardo. Inizierò questa 
analisi sul rito, tuttavia, tentando di articolare in ma- 
niera distinta il suo esplicito orientamento religioso e 
le modalità con cui origina comportamenti ripetitivi. 
Passerò poi ad altri approcci, che mettono in risalto i 
fattori latenti del rito, quali il suo valore personale o 
sociale. In tal modo potrò passare in rassegna i princi- 
pali approcci teoretici al rito. 

Il significato religioso del rito. Il rito compare in 
tutte le religioni e in tutte le società, anche in quelle 
che sono nominalmente antiritualistiche. Anche se è 
abitudine diffusa contrapporre «ritualismo» e «spiri- 
tualità più profonda» e misticismo, il rito si rivela par- 
ticolarmente accentuato nei gruppi mistici (monasteri 
zen, ordini sufi, comunità mistiche ebraiche, ashram 
yogici induisti, ecc.); in tali gruppi il rito spesso si 
espande fino a riempire ogni istante della vita quoti- 
diana. Il corpo nell’esperienza religiosa si rivela evi- 
dentemente più importante di quanto spesso lo sia il 
pensiero. 

Il rito si concentra sul corpo e se noi vogliamo com- 
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prendere il rito dovremo prendere in seria considera- 
zione il corpo quale veicolo di esperienza religiosa. 
Appare chiaro che senza un corpo non potremmo in 
alcun modo avere coscienza di un mondo. Il bambino 
struttura una comprensione del mondo in base alla sua 
esperienza sensorio-motoria, e come hanno dimostra- 
to, tra gli altri, Jean Piaget e Sigmund Freud, tale com- 
prensione soggiace e fa da sostegno alla nostra espe- 
rienza adulta di spazio, tempo, numero e identità per- 
sonale. L’io è prima di tutto un io corporeo. Di conse- 
guenza, le esperienze e le azioni fisiche impegnano la 
coscienza in maniera più immediata e irresistibile e 
forniscono un senso della realtà molto più intenso di 
qualsiasi filosofia mentale o affermazione di fede. 
Gran parte del simbolismo rituale attinge alle espe- 
rienze sensoriali più semplici e intense, quali l’alimen- 
tazione, la sessualità e il dolore. Tali esperienze sono 
state ripetute così spesso o così intimamente dal corpo 
che sono diventate forme primarie di consapevolezza 
corporea. Nel rito, vengono trasformate in esperienze 
simboliche del divino e anche nella forma del dramma 
cosmico stesso. Possiamo pertanto parlare di un «pre- 
stigio del corpo» nel rito. Nei gesti corporei, nel canto, 
nella danza e nel passo dei partecipanti, presenze pri- 
mordiali vengono nuovamente rese attuali, il tempo 
viene rinnovato e l’universo rigenerato. 

Il rito è più di un’azione puramente simbolica, è ie- 
ratico. Quasi tutte le attività umane sono simboliche, 
anche quelle più «razionalmente» pragmatiche. La 
gente non si preoccuperebbe affatto di prendersi cura 
delle automobili, se le automobili non avessero un va- 
lore culturale; anche gli esperimenti scientifici sareb- 
bero privi di significato senza un tacito riferimento a 
un particolare tipo di mondo e di società che convali- 
dano tali attività. Il rito, tuttavia, sottolinea ed accen- 
tua l'intenzione simbolica. Di qui la stilizzazione tipica 
del rito: abiti particolari, modo di parlare alterato, luo- 
ghi e tempi specifici. Ma, soprattutto, il comportamen- 
to è ripetitivo e segue consapevolmente un modello. 
La ripetizione, dopo tutto, rappresenta per il corpo un 
modo naturale per proclamare, decretare e sperimen- 
tare la scelta del vero in opposizione alle cose e ai com- 
portamenti falsi e per restare in maniera autocosciente 
in modelli di realtà definitivi, nel «sacro». 

L’impiego di ruoli e di identità esemplari è fonda- 
mentale nel rito. Come ha dimostrato Mircea Eliade, il 
rito viene plasmato dagli archetipi, dai «primi atti» e 
dai primi drammi dell’inizio dei tempi, che devono es- 
sere rappresentati di nuovo nel rito e di nuovo vissuti 
dai partecipanti. È facile sottolineare l'aspetto mitico e 
immaginario di tali drammi e ignorare il loro significa- 
to specifico di rappresentazioni fisiche. Nel rito, la 
gente si sottomette volontariamente alla propria esi- 


stenza corporea e assume ruoli molto specifici, con re- 
gole rigidamente strutturate — regole e ruoli che rendo- 
no l’io conforme a tutti gli altri che hanno incarnato 
questi ruoli «tipici» nel passato. Per entrare in contat- 
to con la realtà, in breve, l’io cosciente deve sacrificare 
la sua autonomia individuale, la sua libertà, immagi- 
nando di «essere» nulla. 

L’io non è propriamente unico e autogenerato e non 
può controllare la vita a suo piacimento. Questa è sen- 
za dubbio una delle ragioni più profonde del risenti- 
mento comune nei confronti del rito: esso ci colloca e 
ci imprigiona in una realtà particolare, le cui conse- 
guenze non possono più essere evitate. Il potere del ri- 
to viene espresso indirettamente nei racconti sulla spo- 
sa che viene abbandonata davanti all’altare; nella spe- 
cificità del rito del matrimonio e delle sue implicazio- 
ni, il giovane individuo immortale che gioiva nell’eter- 
nità di sogni romantici deve diventare semplicemente 
uno dei tanti mortali che prima di lui hanno vissuto 
questa situazione. L’io autonomo e infinitamente libe- 
ro viene ritualmente trasformato in «sposo» (il che im- 
plica spietatamente la serie «padre», «nonno», «ante- 
nato» defunto). Il rito gli fa prendere il suo posto nel 
ciclo delle generazioni. In tal modo viene a significare 
limitazione umana e anche morte. Egli diventa quel 
che era sempre inconfutabilmente stato, un essere cor- 
poreo, mortale. Attraverso il rito, l’io viene scoperto 
come realtà pubblica, esteriore, che può essere cono- 
sciuta solo attraverso prospettive mediate da altri e in 
particolare da altri trascendenti: l’io è un qualcosa di 
già determinato e rivelato, che può essere compreso 
soprattutto e nella maniera più completa nell’atto ri- 
tuale stesso. In tali azioni ed incontri gli esseri primi 
costituiscono il modello e la fonte di vita. I partecipan- 
ti al rito si devono sottomettere a queste realtà più pro- 
fonde. Essi costringeranno i loro corpi in identità e in 
movimenti che derivano da un passato ancestrale. Essi 
devono farsi umili. 

Possiamo definire questa mossa preliminare dell’io 
come «ricentramento»: l’io sta in un certo senso al di 
fuori di sé, assume la posizione dell’«altro» divino e 
agisce a proprio vantaggio, vantaggio che viene esplici- 
tamente espresso come personale sottomissione al di- 
vino e che viene direttamente sperimentato come im- 
mersione del volere personale nel volere divino. Il rito 
deriva dagli antichi ed è stato un dono del divino; ripe- 
terlo significa ricevere sul proprio io la loro impronta e 
far del loro mondo il proprio mondo. 

In un ampio studio sulle religioni dei popoli privi di 
scritture, Adolf E. Jensen (1960) ha difeso la tesi se- 
condo la quale le varie epoche della storia umana sono 
caratterizzate da visioni specifiche dell'universo. An- 
che se i particolari e le applicazioni di queste visioni 


variano enormemente da società a società, da un’età al- 
l’altra, le visioni di fondo di per sè non sono numerose. 
Le prime coltivazioni, ad esempio, furono rese possi- 
bili da un certo modo di vedere il mondo e di interpre- 
tare la vita, la morte e l’umanità, un modo che trasfor- 
mava la «sepoltura» delle radici o dei semi, la loro «ri- 
nascita» (o «risurrezione») come piante e il loro rac- 
colto «omicida» come cibo in una sorta di mistero, una 
visione irresistibile e salvifica. Il primo profeta a cui il 
divino si è rivelato in questo modo ha vissuto un’espe- 
rienza sconvolgente. Qui, secondo Jensen, si colloca 
sostanzialmente l’origine dei riti dei primi agricoltori: 
tali riti nacquero per iniziare al mistero i neofiti e per 
dare la possibilità a coloro che erano già stati iniziati di 
sperimentare nuovamente le sconvolgenti rivelazioni 
della realtà prima. I partecipanti ricordano gli atti 
creativi che li hanno fatti così come sono e in tal modo 
riescono a vivere in un mondo che abbia significato. 
Lo stesso lavoro agricolo diventa non solo possibile, 
ma necessario. 

Eliade (1957) definisce questi incontri primari e co- 
stitutivi come sacre ferofante (autorivelazioni del sa- 
cro) e cratofanie (rivelazioni di un potere superiore). 
[Vedi IEROFANIA, vol. 1]. E il fine recondito del rito 
ricordare e rinnovare simili esperienze del reale. Que- 
ste potenti visioni — che solitamente riguardano le ori- 
gini mitiche dell’universo o quegli aspetti della crea- 
zione che implicano particolari conseguenze per il ge- 
nere umano, ma che vengono mantenute nell’ambito 
sacro della rappresentazione rituale — forniscono un 
punto di riferimento e un modello per la vita nel mon- 
do «profano» dell’attività quotidiana. Esse inoltre san- 
tificano tale attività, riscattandola così dal terrore del- 
l’incoerenza e dell’assenza di significato. 

Tuttavia, la vita ordinaria, con i suoi egoismi, le sue 
angustie e le sue attrattive, minaccia continuamente di 
corrodere un senso più ampio della realtà. Insorgono 
crisi che rendono acuta la provocazione. La celebra- 
zione regolare dei riti colloca nuovamente il centro 
dell'esperienza nel sacro. Nel processo di ricentramen- 
to, il significato globale della vita e la realtà delle po- 
tenze trascendenti vengono di nuovo a dominare sugli 
interessi puramente egoistici o sociali. Il riordinamen- 
to attuato dal rito può anche risultare immediatamente 
efficace, dal momento che molti alimenti fisici possie- 
dono una significativa componente psicosomatica e le 
crisi sociali sono soprattutto crisi nella conciliazione di 
individui o di gruppi, tra loro e con le norme culturali. 

Tra i fenomenologi della religione che si occupano 
del rito, c'è una tendenza a enfatizzare l’incontro per- 
sonale con gli esseri divini come fulcro dell'esperienza 
rituale. Rudolf Otto, nel suo autorevole Das Heslige 
(pubblicato per la prima volta nel 1917), si lasciò 
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espressamente guidare da presupposti cristiani (e spe- 
cificamente luterani), quando descrisse il sacro, o «nu- 
minoso», in questo modo. Vi sono tuttavia molte reli- 
gioni in cui il fulcro del rito è per lo più interamente 
impersonale, o in cui non si rivolgono preghiere né si 
offrono sacrifici agli esseri divini. L'azione rituale con- 
siste piuttosto nella ripetizione degli atti originari di 
esseri non più presenti in maniera attiva. Sono le azio- 
ni, non le persone, ad essere importanti. La maggior 
parte dei riti degli Aborigeni austrialiani rientra in 
questa categoria; un parallelo significativo è reperibile 
negli insegnamenti dei testi rituali del tardo Induismo 
vedico. Il Satapatha Brabmana, ad esempio, afferma 
ripetutamente che i sacerdoti devono compiere sacrifi- 
ci perché questo è quel che gli dei stessi fecero per 
creare il mondo; infatti, è proprio compiendo questi 
riti che gli dei divennero dei e immortali. I sacerdoti 
pertanto ricreano il mondo quando ripetono determi- 
nate azioni, e anche tutti quelli che partecipano al sa- 
crificio diventano dei e immortali. 

In questa visione, la dinamica della realtà appare sa- 
crificale; essa viene rinnovata solo attraverso il sacrifi- 
cio e attinta solo da coloro che sacrificano. Attraverso 
il sacrificio l’individuo diventa uguale agli dei, o anche 
al loro signore, visto che anch’essi dipendono dal sa- 
crificio. Nell’Induismo più tardo, si venne sviluppan- 
do una filosofia del rito, il Purva Mimamsa (chiamato 
anche Karma Mimamsa), che in alcune versioni era 
esplicitamente ateo: il processo che stava alla base del- 
l’universo era un processo rituale ripetuto e mantenuto 
in vita solamente dalle celebrazioni rituali brahmani- 
che. Tuttavia, anche l'adempimento dei doveri (dbar- 
ma) relativi alla propria casta, al proprio sesso e alla 
propria età rappresentava una forma di questo sosten- 
tamento rituale del mondo, specie se compiuto con 
l'intenzione pienamente cosciente di mantenere l’ordi- 
ne rituale impersonale dell'universo. Più che un fulcro 
personale dell’azione rituale, potremmo definirlo un 
fulcro strutturale. Il fine di questi riti è quello di rap- 
presentare e forse anche di rigenerare la struttura della 
realtà, la struttura profonda che consiste in un certo 
schema di rapporti e nella loro rigenerazione dinami- 
ca. Si può anche affermare che questo fulcro struttura- 
le è l’unico autentico, o comunque il più profondo, 
nella maggior parte dei riti rivolti ad esseri personali, 
dal momento che tali esseri personali vengono solita- 
mente invocati nel rito perché garantiscano il regolare 
avvicendamento delle stagioni, la fertilità dei campi, il 
ripristino della salute, il successo negli affari e nelle at- 
tività quotidiane, o forse, più profondamente, il gene- 
rale mantenimento della tranquillità sociale e dell’ar- 
monia universale. 

Non dobbiamo aspettarci che il rito emerga per la 
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prima volta come conseguenza di un’esperienza perso- 
nale o di un incontro con una divinità, anche se le cul- 
ture tradizionali spiegano spesso i loro riti in tale ma- 
niera. Troviamo anche riti che prendono forma in con- 
formità a un senso generale di quel che è giusto e con- 
veniente fare nel contesto di una data situazione. Que- 
sto senso strutturale di quel che è «giusto e convenien- 
te» può anche non apparire definito in modo preciso, 
almeno a livello cosciente, ma nonostante questo una 
consapevolezza preconscia (o «inconscia») della natu- 
ra del mondo e del modo in cui esso si rapporta alla si- 
tuazione rituale può determinare dettagli rituali con 
grande precisione. Monografie dedicate a specifici si- 
stemi rituali forniscono esempi significativi. 

Come Bruce Kapferer (1983) ha dimostrato per 1 riti 
di esorcismo nello Sri Lanka, i dettagli del culto posso- 
no essere compresi soltanto nei termini di un senso ge- 
nerale della vita e dell'ambiente esistenziale dominante 
dei partecipanti al rito, anche se essi possono non esse- 
re in grado di spiegare tali dettagli e semplicemente li 
accettano come «tradizionali». In effetti, i partecipanti 
adattano a poco a poco i riti a situazioni specifiche, a 
esperienze personali e alla loro educazione. James W. 
Fernandez (1982) ci ha fornito un’analisi straordina- 
riamente ricca della coerenza simbolica di un movi- 
mento religioso africano, che ci mostra come il pensie- 
ro cosciente e l’esperienza preriflessiva interagiscano 
nel produrre il comportamento rituale. A volte, la 
componente cosciente può essere molto accentuata: la 
descrizione di Stanley J. Tambiah (1970) dei culti degli 
spiriti in Thailandia implica necessariamente una di- 
scussione della metafisica buddhista in certi punti, ma 
anche in questo caso la struttura del rito si rivela per lo 
più conforme a realtà popolari taciute ma vivamente 
presenti. 

Uno degli esempi più significativi dell’influsso di un 
senso generale del «giusto e del conveniente» sul com- 
portamento rituale, tuttavia, viene descritto nello stu- 
dio classico di W. Lloyd Warner sul Memorial Day e 
altri riti in una comunità del New England, The Living 
and the Dead. A Study of the Symbolic Life of Ameri- 
cans (1959). Warner descrive come una primavera la 
celebrazione della festa venne progettata e realizzata. 
Furono coinvolte molte persone; in pratica si trovava- 
no rappresentati quasi tutti i gruppi della comunità. 
Intervennero molti fattori e problemi imprevisti, ma il 
risultato può essere considerato come una cristallizza- 
zione dell’etbos americano quale esistette in quel tem- 
po e in quel luogo. Non abbiamo qui né l'imposizione 
calcolata di un’ideologia ritualizzata sulle classi infe- 
riori da parte di un’élite autoritaria e ipocrita, né soli- 
tari incontri estatici con esseri sacri impiegati come 
modelli di culto per la comunità (due teorie attuali sul- 


l’origine del rito). Troviamo invece la rappresentazio- 
ne volontaria da parte di una comunità di una realtà 
sentita, che a sua volta rende reale il sogno comune, al- 
meno durante la festa. La realtà sentita è anche un so- 
gno, un ideale, dal momento che consiste nell’espe- 
rienza di quei valori che al livello più profondo guida- 
no i membri della comunità e nei termini dei quali essi 
comprendono e, se è il caso, criticano gli uni gli altri e 
se stessi. 

Peccato e morte nel rito. Questo fenomeno della 
critica, e specialmente dell’autocritica, è parte essen- 
ziale del rito. Fa parte di quel «ricentramento» a cui 
abbiamo già accennato, una trasformazione dell’io che 
diventa necessaria se deve esserci qualche speranza di 
svincolarsi dalle fantasie personali e di incontrare le 
realtà autentiche al di fuori dell'io. La realtà che l’io 
desidera ardentemente come approdo sicuro, infatti, al 
tempo stesso deve comprendere altre cose e altri esse- 
ri, che a loro volta devono condizionare e limitare l’io. 
Gli incontri con queste altre presenze saranno tuttavia 
caotici e distruttivi, a meno che non si scopra un modo 
armonioso e stabile di interazione. Nel rito, l’io corpo- 
reo rappresenta le forme vere e durevoli di rapporti 
nell’ambito di un ordine cosmico che riserva all’io un 
posto costruttivo. Ma tale rappresentazione deve aver 
inizio con l'accettazione della limitazione personale. 
Troviamo così che solitamente le sequenze rituali pos- 
sono cominciare con dichiarazioni esplicite di mac- 
chie, colpe o peccati personali che sussistono nei par- 
tecipanti o nel loro mondo, che sarà compito del rito 
mitigare o cancellare. Non è necessario che la «mac- 
chia» sia strettamente morale, naturalmente: può an- 
che essere soltanto che un ragazzo sta diventando 
adulto senza conoscere o assumere responsabilità e 
ruoli da adulto. Se questa intenzionale autonomia do- 
vesse continuare, o diventare comune, l’ordine sociale 
santificato verrebbe meno; si rivela pertanto necessaria 
l'iniziazione, per rettificare la disarmonia introdotta 
dall’adulto-bambino. 

I riti si costituiscono specialmente intorno a quelle 
realtà primarie (come la sessualità, la morte, la contesa 
e il fallimento) che ci costringono a porci di fronte ai 
nostri limiti personali e alla semplice relatività della 
nostra esistenza. In molte lingue indoeuropee e semiti- 
che il termine che indica la «vergogna» che si prova di 
fronte all’altro sesso (soprattutto in rapporto agli orga- 
ni sessuali) è lo stesso che indica il «rispetto» per gli 
anziani, per i governanti, per i defunti e per gli dei; è 
anche il termine che indica il «timore reverenziale». 
Questa «vergogna-timore reverenziale» profondamen- 
te sentito ci colloca nella posizione e nella condizione 
spirituale appropriata per accettare la nostra mera re- 
latività e i nostri limiti e per restaurare quindi l’armo- 


nia nel nostro mondo. Iniziando con un senso di ver- 
gogna del peccato e di sottomissione, si giunge nel cor- 
so del rito a percepire l’io nella prospettiva del sacro. 
In tale prospettiva e da tale punto di vista trascendente 
l’individuo desidera intensamente le azioni rituali, fino 
all’identificazione delle volontà, effetto che consegue 
al rendere il rito dichiarazione volontaria, autonoma e 
fisica della propria verità. Anche se di solito il rito ini- 
zia con l’ubbidienza e con la sottomissione, termina 
generalmente con un’affermazione volontaria e anche 
gioiosa. In tal modo, il terrore e il fascino, che secondo 
R.R. Marett e Rudolf Otto rappresentavano due aspet- 
ti dell'esperienza del sacro, articolano anche la struttu- 
ra attuale della maggior parte delle sequenze rituali, 
che cominciano con uno squilibrio e si concludono in 
armonia dopo la confessione, la sottomissione, il sacri- 
ficio di purificazione o altre strategie rituali. 

Connesso con quanto abbiamo sopra esposto risulta 
quello che si potrebbe definire il baratto rituale di im- 
mortalità. Nel rito, l'individuo inevitabilmente e im- 
plicitamente desidera la propria morte, dal momento 
che assume un'identità solamente parziale di «uomo» 
o «donna», «anziano» o «giovane», l’identità di un io 
reale finito che esiste circondato da limiti e sottoposto 
a obblighi, definito nei rapporti con gli altri e destinato 
a morire. È pertanto come una sorta di palliativo e co- 
me una conseguenza necessaria della ricerca della real- 
tà che i riti di iniziazione, del Capodanno e così via at- 
tribuiscono tanta importanza all’immortalità e all’eter- 
nità mitica. La consolazione nell’accettare la propria 
morte sta nella consapevolezza che attraverso di essa si 
raggiunge un altro tipo di eternità, come parte di una 
realtà cosmica più vasta. Le eternità apparenti dei desi- 
deri immediati dell’individuo cedono il posto ad un’e- 
ternità mediata dall’ordine divino, che sicuramente 
perdura al di là degli individui e incarna l’«alterità» 
che ci limita. 

Non dovrebbe esserci nulla di sorprendente in que- 
sta intima mescolanza di esigenza personale e di spie- 
tata obiettività, dal momento che il rito in quanto tale è 
costituito dall’ardente desiderio di situare l’io in un 
contatto durevole con l’assoluto o con la fonte della 
realtà. Questo esige necessariamente un rapporto com- 
posto di io e d’altro, di eteronomia e di autonomia. 
(Sarebbe pertanto scorretto identificare l’azione ritua- 
le con l’eteronomia, come hanno fatto Kant, Friedrich 
Schleiermacher e altri). W. Brede Kristensen (1960), il 
fenomenologo olandese delle religioni, allude a questa 
connessione di io e altro come al fondamentale «pat- 
to», «accordo» o «alleanza», «Legge della vita dell’uo- 
mo» che sta alla base di ogni rito, poiché nel rito l’u- 
manità e il divino si congiungono per mantenere un 
ordine unificato e stabile dell’universo. 


RITO 48 7 


Spazio e tempo nel rito. Attraverso il rito, allora, 
l’io viene introdotto nelle forme necessarie dello spa- 
zio e del tempo e tali forme si rivelano in armonia con 
il corpo. Lo spazio e il tempo del rito sono esperienze 
organiche. Il tempo, ad esempio, cresce a cala; come 
gli organismi, può svilupparsi e decadere e deve essere 
rigenerato. [Vedi TEMPO SACRO, vol. 1]. Il tempo 
non presenta né un’eternità statica né una regolarità 
monotona, ma i ritmi del corpo, anche se abbraccia 
l’intero universo. Le feste annuali segnano i momenti 
della «vita» dell’anno, dalla nascita, alla fecondità, alla 
morte. I riti di passaggio, che comprendono nascita, 
iniziazione, matrimonio e morte, trasferiscono gli 
schemi del tempo nel ciclo della vita individuale, for- 
nendo alle principali transizioni di ogni vita l’autentica 
risonanza del sacro. Anche i momenti secondari del ri- 
to, ignorati dai partecipanti, rappresentano un’archi- 
tettura del tempo in cui le travi portanti sono i gesti ce- 
rimoniali, i ritmi del canto, della processione, dell’an- 
datura. 

Anche lo spazio nell’ambito del rito viene dotato di 
corrispondenze e di connessioni e di una forma che ac- 
coglie in maniera ospitale il corpo. [Vedi SPAZIO SA- 
CRO, vol. 1]. Il cosmo si rivela simile a una casa e a un 
tempio e, di riflesso, la casa e il tempio fisici e persona- 
li si rivelano come l’immanentizzazione del cosmo. La 
montagna è il «trono» degli dei, i cieli la loro «came- 
ra»; il tamburo dello sciamano è il suo «cavallo», con 
cui estaticamente galoppa sul «tetto» del cielo. L'altare 
brahmanico si presenta in forma di donna, per tentare 
gli dei ad avvicinarsi al luogo sacrificale. E se il centro 
dell’universo simbolicamente viene collocato al centro 
di noi stessi, lo stesso avviene per il principio della 
creazione, che può essere ripetuto ritualmente al cen- 
tro dei nostri templi. Il rito rende tutte queste cose im- 
mediatamente e fisicamente presenti. L’universo stesso 
si può incarnare nei partecipanti, di modo che il matri- 
monio del re e della regina può al tempo stesso simula- 
re e stimolare il matrimonio del cielo e della terra, e 
l'uccisione di schiavi può portare a compimento la di- 
struzione del caos. Le esperienze sensorio-motorie ele- 
mentari del sopra e del sotto, del dentro e del fuori, 
della destra e della sinistra, per quanto rudimentali 
possiamo immaginare che siano, vengono utilizzate nel 
rito, spesso in maniera sorprendentemente sistematica, 
mostrando in quale grado il rito rappresenti una medi- 
tazione sulle esperienze finali e basilari del corpo, un 
tentativo di scoprire in esse significati più profondi. I 
simbolismi della destra e della sinistra, ad esempio, 
ovunque nel mondo appaiono correlati attraverso 
equivalenze ed opposizioni rituali tra maschio e fem- 
mina, giorno e notte, ordine e disordine, sole e luna e 
altri elementi basilari dell'esperienza. Robert Hertz, 
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che per primo osservò che i riti di tutto il mondo han- 
no in comune questi simbolismi della destra e della si- 
nistra, avanzò l'ipotesi che essi fossero radicati nella 
generale esperienza umana dell’abilità e della supre- 
mazia della mano destra e della relativa debolezza e 
goffaggine della mano sinistra, e servirono quindi a ca- 
ratterizzare e a dare ordine a una vasta gamma di altre 
esperienze e percezioni (si vedano i saggi in Needham, 
1973). Ernst Cassirer (1923-1929, pp. 83ss.) ha mo- 
strato come organizzazioni specificamente corporee di 
esperienze di altro tipo, specialmente dello spazio, del 
tempo, del numero e dell’io, siano ritualmente integra- 
te in rappresentazioni cosmologiche. 

Senza dubbio il rito spezza definitivamente l’omoge- 
neità dello spazio e colloca in esso spazi per l'umanità. 
Il corpo stesso costituisce un modello diffuso per la 
rappresentazione dell’universo. Le descrizioni purani- 
che dell’universo sviluppano questa idea in maniera 
straordinariamente dettagliata, in schemi che spesso si 
trovano raffigurati nei templi e nell’iconografia indui- 
sti. Il tempio induista ha una vita, un tronco, una testa. 
In Nepal, gli stupa buddhisti hanno spesso due occhi 
dipinti sulla volta e sono coperti da un piccolo paraso- 
le, proprio come quello che usava Buddha. Tali simbo- 
lismi rituali rendono azioni quali il muoversi nel tem- 
pio un viaggio nei vari cieli e prestano anche la loro 
forma alla meditazione. Lo yogin può visualizzare il 
suo corpo come il tempio-universo, trovando in esso 
tutti gli dei e tutti i cieli. Anche nelle religioni popolari 
è facile trovare l’identificazione rituale dei punti cardi- 
nali con i quattro arti e il centro del mondo identifica- 
to con un omphalos (ombelico), che può essere situato 
al centro del villaggio o considerato meta di pellegri- 
naggio religioso. In ogni caso, la motivazione religiosa 
consiste nell’instaurare legami necessari tra il corpo e il 
mondo, nel rendere tali legami «naturali» nella strut- 
tura stessa delle cose, nel produrre continuità sicure 
che forniscano all’io l’accesso alla vita sacra e trascen- 
dente. 

Una delle principali strategie impiegate dal rito per 
raggiungere questo fine è la semplice rappresentazio- 
ne, attraverso i corpi dei partecipanti, degli atti origi- 
nari o costitutivi con i quali il cosmo venne all’essere. 
Mircea Eliade, che ha dedicato vari studi a questa ca- 
ratteristica quasi universale del rito, l’ha chiamato «il 
mito dell’eterno ritorno». Esistere autenticamente si- 
gnifica ricordare, e ancor più riprodurre, gli eventi 
della fondazione; dimenticarli significa dissolvere il 
mondo nel caos. Ripetendo gli atti primordiali degli 
dei, gli esseri umani diventano come dei, eseguendo il 
loro volere e instaurando il loro mondo divino. Pro- 
prio in quanto esseri corporei, e attraverso il corpo, 
entrano nell’eternità e «diventano» gli altri trascen- 


denti che controllano le loro esistenze. Il distacco per- 
sonale dell’io dall’io sopra citato consente questa estasi 
rituale, che forse raggiunge la sua forma estrema nelle 
trance di possessione o nell’unione mistica, quando il 
senso dell'io risulta totalmente annullato. [Vedi 
ESTASI, vol. 3]. Tuttavia, la dialettica rituale di io e di 
altro molto più spesso cerca di mantenere la piena co- 
scienza di entrambi in un’armonia reciproca. Le feste 
di Capodanno, le iniziazioni, i funerali e le incorona- 
zioni rivelano tutte la passione per questo costante 
processo dinamico, la forma eterna dell’universo. 

Quando, nel poema epico finlandese Ka/evala, Vii- 
nimbinen, l’eroe sciamano, desidera guarire da una fe- 
rita causata da un’arma di ferro, canta ritualmente il 
mito della prima creazione del ferro e riesce in tal mo- 
do a invertire e a negare l’impura ed errata rivelazione 
del tempo (Ka/evala, runa 9). Il primo gesto di Colom- 
bo quando pose piede sul suolo del Nuovo Mondo fu 
quello di celebrare una funzione religiosa, pregando 
Dio e inserendo il nuovo territorio straniero nello stes- 
so universo consacrato che comprendeva Dio, i re- 
gnanti e la Spagna. La terra incognita divenne così un 
territorio civilizzato spagnolo. 

Questi due esempi mostrano la devozione della 
«magia» e la magia della preghiera. Il canto di Vainà- 
méinen era anche devoto, dal momento che si ispirava 
alla sottomissione alle realtà e ai misteri della fonda- 
zione. L'esigenza stessa di una assoluta esattezza nel 
pronunciare le parole del racconto del mito esprime la 
necessità di una totale ubbidienza a una realtà sacra e 
potente di natura formale. Naturalmente, in questo 
canto la fede è anche fede nelle divinità che vengono 
nominate, che crearono il ferro e che, trasmettendo il 
canto, lo crearono. E, per parte sua, Colombo seguì le 
forme archetipiche nel formulare la sua preghiera agli 
esseri sacri creatori del mondo intero così come della 
nuova terra e trasformò inoltre l’intera funzione in una 
sorta di affermazione legale di appropriazione territo- 
riale, di modo che la preghiera personale seguisse la 
logica di una più profonda transustanziazione imper- 
sonale e «magica» della terra. Come Vainiméinen, 
vinse l'anomalia con una narrazione cosmologica. Tali 
osservazioni rivelano la vanità delle distinzioni tra riti 
magici e riti religiosi e, soprattutto, attirano la nostra 
attenzione sulle due modalità fondamentali del sacro, 
la forma archetipica impersonale e la presenza sacra 
personale. La forma archetipica consiste in strutture 
cosmologiche che determinano un ordine divino e che 
possono essere rinnovate attraverso le rappresentazio- 
ni rituali. [Vedi ARCHETIPO, vol. 1]. Gli esseri sacri 
devono essere ritualmente invocati e riconosciuti. Co- 
me mostrano gli esempi di Vainiméinen e di Colom- 
bo, le due modalità del sacro spesso si manifestano in 


concomitanza nello stesso rito e possono ispirare lo 
stesso senso di timore reverenziale e di sottomissione 
personale. 

Le integrazioni simboliche del rito. È evidente che 
il rito religioso non consiste in una manifestazione 
semplice o infantile, ma si fonda su una sorta di ricapi- 
tolazione finale e di riconoscimento della realtà e di 
sottomissione ad essa. Il rito coinvolge tutti i livelli di 
esperienza e li intreccia fra loro. È stato spesso osser- 
vato, ad esempio, che i simbolismi rituali spesso si 
ispirano ad atti elementari come la nutrizione e il ses- 
so. Da questa forte accentuazione, infatti, la psicanalisi 
freudiana poté trarre delle prove per suffragare l’ipote- 
si che la religione consista nella sublimazione o nella 
proiezione di desideri e simboli sessuali. Altri teorici 
(in epoca moderna, soprattutto coloro che enfatizzano 
il totemismo e la «scuola del Mito e del Rito») dedus- 
sero dall’importanza che il cibo e l’atto della nutrizio- 
ne rivestono nel rito che i riti hanno un’origine econo- 
mica, relativa al controllo magico o protoscientifico 
delle provviste di cibo. Tuttavia, non solo nelle sfere 
della sessualità e dell’alimentazione (due tra le più ru- 
dimentali esperienze corporee), ma anche altrove, i riti 
si ispirano ad attività familiari e profondamente inti- 
me, che nel loro svolgimento coinvolgono intensamen- 
te il corpo o che sono state ripetute così spesso da as- 
sumere una natura abituale, automatica. Il potere che 
il rito possiede di rendere queste azioni coscienti e, 
contemporaneamente, di metterle in relazione con 
realtà religiose fondamentali, rappresenta un fattore 
primario della sua attrattiva e del suo fascino. In effet- 
ti, il rito sacramentalizza la sfera sensorio-motoria in- 
nalzandola alla sfera dell’ultimativo, mentre l’energia 
della consapevolezza elementare viene riplasmata e 
utilizzata a sostegno delle strutture della coscienza as- 
soluta e dei fini ultimi. Il secolare viene trasformato 
dal sacro. [Vedi SACRAMENTO)]. 

Il processo può essere osservato dal punto di vista di 
simboli rituali particolari. Ogni simbolo risulta poliva- 
lente: allude a molte cose, che possono anche non es- 
sere chiaramente presenti alla coscienza, ma che esi- 
stono in una sorta di alone preconscio che la circonda. 
Victor Turner, in vari studi accuratamente dettagliati, 
ha messo in evidenza una struttura bipolare nell’ambi- 
to di questa polivalenza di simboli rituali: essi sono 
spesso tratti dall'esperienza e dalle passioni sensoriali 
(il polo «appetitivo») e si trovano impiegati nella rap- 
presentazione di ideali sociali (il polo «ideologico»). 
Così, egli afferma, i riti di iniziazione tra gli Ndembu 
dello Zambia si strutturano intorno a simboli naturali 
ideologicamente definiti (colori, specie di piante, ecc.), 
che nel corso di prove traumatiche agiscono in profon- 
dità nella coscienza dei candidati, riplasmando la con- 
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cezione che hanno di se stessi e la loro visione del 
mondo e della società. Allo stesso modo, i «culti del 
dolore» degli Ndembu, trasformano impulsi dolorosa- 
mente distruttivi e tensioni sociali, e anche malattie 
mentali e fisiche, in esperienze comuni positive. Pos- 
siamo articolare ulteriormente la nostra analisi: un sin- 
golo simbolo può attingere a impulsi appetitivi sensua- 
li; può implicitamente collegarsi a una più ampia strut- 
tura conoscitiva e attitudinale, che organizza tutte le 
esperienze sensoriali in una percezione coerente del 
mondo naturale; può far parte di un rito utilizzato da 
un partecipante per portare avanti i suoi fini utilitari- 
stici ego-centrici, può incarnare i valori sociali del 
gruppo stesso e forse anche esprimere l'identità del 
gruppo; può essere inteso esprimere problematiche so- 
cio-culturali e ideologiche più ampie; e, infine, può es- 
sere rivolto a esseri spirituali trascendenti o a strutture 
cosmologiche. Queste sei stratificazioni di significati 
simbolici possono essere generalmente definite in rela- 
zione al mondo organico del corpo, al mondo sociale e 
all'ambito cosmologico o trascendente. Gli interessi 
dell’io collegano il primo e il secondo, mentre temi 
ideologici e più in generale ecologici collegano il se- 
condo e il terzo, dando luogo a cinque livelli di signifi- 
cato simbolico generale che appaiono unificati nelle 
celebrazioni rituali. 

Un approccio multidisciplinare al rito. I vari livelli 
di riferimento simbolico nel rito ci aiutano a compren- 
dere l’applicabilità di molte discipline e teorie al rito. 
Queste possono essere considerate in applicazione al- 
l’uno o all’altro livello dell’azione rituale, anche se ov- 
viamente tale applicabilità implica che nessuna teoria o 
disciplina può rivendicare a sé sola la verità assoluta e 
deve essere integrata e corretta da altri tipi di approc- 
cio. Ad esempio, la teoria freudiana ci ha aiutato a 
comprendere la rilevanza dei processi organici nello 
sviluppo della personalità, dall’infanzia fino all’orga- 
nizzazione del comportamento in età adulta. Freud è 
stato il primo a mostrare nei particolari come, attraver- 
so la sublimazione, la repressione, la proiezione e altre 
trasformazioni, i simbolismi corporei possano espan- 
dersi nei sogni, nell’arte, nel linguaggio e nel rito fino 
ad assumere le proporzioni di drammi cosmologici. 
Freud mostrò anche come ogni simbolismo organico 
organizzi al suo interno gamme di esperienza sempre 
più vaste. Questa tendenza ad espandersi propria di 
ogni simbolo, che potremmo definire tendenza impe- 
rialistica a organizzare attorno a sé tutte le esperienze, 
lo porta in competizione con altri simboli e persino 
con il pensiero cosciente. Tuttavia, come di recente ha 
dimostrato Volney Gay (1979), la restrizione operata 
da Freud della ricchezza di significati a questo solo li- 
vello organico, e addirittura solamente ai complessi 
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sessuali, e la sua generale antipatia per la religione, lo 
portarono ad asserire che la religione e il rito sono in- 
fantili e a identificare il rito con impulsi nevrotici re- 
gressivi. 

Le operazioni attraverso le quali i simboli corporei 
si organizzano in generali strutture attitudinali coeren- 
ti di percezione sono state messe in luce dall’opera di 
psicologi come Jean Piaget, Heinz Werner e Bernard 
Kaplan, e C.G. Jung, arricchendo ciascuno a suo mo- 
do la nostra comprensione. La sofisticata analisi filoso- 
fica di Ernst Cassirer su come la conoscenza perviene 
all’organizzazione di spazio, tempo e identità, rappre- 
sentandone i paradigmi nel rito, può anche essere con- 
siderata una fenomenologia filosofica che completa le 
ricerche e le dimostrazioni dettagliate di Mircea Elia- 
de. Tali studi arricchiscono ma anche correggono l’ap- 
proccio spesso troppo speculativo della psicologia jun- 
giana al simbolismo rituale. Di notevole importanza è 
il lavoro dell’antropologia strutturalista, una disciplina 
inaugurata da Claude Lévi-Strauss e rivolta all’analisi 
dell’organizzazione conoscitiva nelle creazioni cultura- 
li. Secondo questa teoria, i riti, i miti e altri aspetti del- 
la cultura vengono strutturati cognitivamente attraver- 
so processi simili alle operazioni binarie del computer. 
Tali operazioni mentali in definitiva si collocano al di 
fuori di ogni significato e riflettono semplicemente una 
via conoscitiva autonoma che porta verso l’ordine. Lé- 
vi-Strauss in alcune delle sue opere afferma che ciascu- 
na cultura elabora nei suoi miti e nei suoi riti una logi- 
ca serrata e totalmente coerente; in altre che la coeren- 
za è reperibile soltanto su scala regionale o anche glo- 
bale, mentre le singole culture rappresentano unifica- 
zioni cognitive solo parziali e inconscie. Si aggiunga 
inoltre che Lévi-Strauss (1968) trova il rito molto me- 
no coerente del mito, a causa soprattutto del suo fulcro 
esplicitamente religioso ed emotivo. Tuttavia, altri an- 
tropologi strutturali hanno individuato organizzazioni 
di simboli straordinariamente coerenti anche nei mini- 
mi dettagli del rito; l’azione diventa un testo cifrato o 
un linguaggio segreto che fornisce informazioni sull’u- 
niverso sociale e culturale dei celebranti. Il significato 
effettivo che i partecipanti attribuiscono al rito può 
considerarsi irrilevante. 

Coloro che criticano questo tipo di approccio hanno 
asserito che il rito dopo tutto può non riguardare la 
classificazione conoscitiva delle cose ma può invece far 
riferimento ad altri dei sei livelli che abbiamo distinto 
nel riferimento simbolico nel rito. Fredrick Barth 
(1975) sottolinea che, come nel caso dei mezzi di inte- 
razione sociale, reti simboliche relativamente asiste- 
matche e incoerenti possono rivelarsi sufficienti o an- 
che particolarmente gradite. Egli descrive una cultura 
melanesiana in cui i simboli rituali implicano soltanto 


catene di libere associazioni analogiche, variabili da in- 
dividuo a individuo e tra loro coordinate solo in ma- 
niera imperfetta. Dal momento che queste metafore e 
questi simboli proprio per la loro autonomia soggia- 
ciono in un punto o nell’altro all'esperienza di ogni 
partecipante, possono avere per ciascuno vari signifi- 
cati e servire a unire tra loro i partecipanti. Più in ge- 
nerale, un approccio puramente conoscitivo ignora la 
possibilità che il rito possa essere interessato soprat- 
tutto a coltivare una attitudine fondamentale nei con- 
fronti della vita, che comprende il ricentramento di cui 
abbiamo in precedenza discusso. Come Gilbert Lewis 
ha affermato (1980), i riti possono anche enfatizzare 
proprio l’illogicità e l’incoerenza dei simboli nel tenta- 
tivo di imbrigliare il paradosso, il mistero e la realtà 
trascendente del sacro. In maniera ancora più fonda- 
mentale, se possibile, la polivalenza dei simboli assicu- 
ra necessariamente la loro incoerenza formale di fon- 
do, dal momento che i significati relazionali spesso si 
aggregano a un simbolo attraverso l’esperienza della 
congiunzione, non logica, e l’«imperialismo» dei sim- 
boli a un certo punto rende ciascuno di essi incompati- 
bile con gli altri. Particolari riti possono acquisire un 
significato unificato rendendo dominante un simboli- 
smo, utilizzando le feconde anche se recondite associa- 
zioni di simboli subordinati semplicemente per contri- 
buire al senso di profondità e autenticità del rito. 

Il valore del rito per il mondo dell’io, di calcolo ra- 
zionale e di manipolazione e interazione sociale, è stato 
messo in risalto da vari studiosi. Alcune culture e alcu- 
ne religioni rendono più agevole questo tipo di ap- 
proccio che non altre; ad esempio, come ha evidenzia- 
to Emily Ahern, nella religione cinese gli spiriti e gli 
dei celesti sono ordinati in una gerarchia burocratica 
che rappresenta una continuazione trascendente della 
società e del governo cinese terreni. Preghiere, offerte 
e modalità di invocazione possono essere interpretati 
in maniera quasi interamente sociale e manipolativa, se 
si vuole. Gran parte del dibattito tra gli antropologi 
sulla «razionalità» del rito, a cui abbiamo alluso in pre- 
cedenza, interessa anche questo livello di significato ri- 
tuale. Tali discussioni hanno riportato in auge le con- 
cezioni di E.B. Tylor, James G. Frazer e altri a partire 
dalla fine del x1x secolo e dall’inizio del xx, secondo i 
quali il rito in origine costituiva un tentativo pragmati- 
co di controllare la natura, un’attività razionale, anche 
se fondata su basi scientifiche inconsistenti. Studiosi 
come Adolf Jensen e Robin Horton continuano a ope- 
rare una distinzione tra aspetti del rito «espressivi» e 
«strumentali» o manipolativi; i primi fanno riferimen- 
to alla fede e sono autenticamente religiosi, mentre i 
secondi sono considerati materialistici, pragmatici e 
non autentici. Ma tali teorie non soltanto ignorano il 


processo di ricentramento che soggiace anche al rito 
più utilitaristico; incontrano anche notevoli difficoltà 
nello spiegare il fatto che in molte religioni è proprio 
l'applicazione pragmatica del culto a esprimere diret- 
tamente la fede che le fonti della realtà si riversano nel- 
le condizioni reali dell’esistenza umana e che la realtà 
partecipa in modo benevolo ai bisogni dell’uomo. Non 
c’è separazione tra spirito e carne in tali religioni e il fi- 
ne della religione è quello di santificare la vita. Nella 
molteplicità di livelli di significato dei simbolismi ri- 
tuali, nondimeno, anche i calcoli razionali dell’io han- 
no un ruolo. 

Questo vale per i calcoli sociali e politici, consci o 
meno, dal momento che tali atti costituiscono una ne- 
cessaria verifica sulla popolazione di io in competizio- 
ne tra loro e permettono a una comunità di esistere. Il 
ricentramento che il rito impone all’io, come nelle. ini- 
ziazioni, fornisce una conferma sociale, intersoggetti- 
va, della realtà necessaria anche all’io individuale, se 
deve partecipare a un mondo che non riesce a control- 
lare completamente. Le strutture intime della consape- 
volezza vengono così condivise con altri e si crea una 
comunità che risulta legittima nella misura in cui si an- 
cora a realtà cosmologiche trascendenti. Troviamo co- 
sì che il rito in tutte le religioni possiede un valore so- 
ciale enorme. La società può migliorare se stessa fon- 
dendo simbolismi trascendenti con le proprie norme e 
il rito può risultare assai funzionale per superare le 
tensioni e le divisioni della comunità (sublimando in 
tal modo la violenza). 

Questa teoria venne autorevolmente esposta dal so- 
ciologo francese Emile Durkheim in Les formes élé- 
mentaires de la vie religieuse (1912). Le società imma- 
ginano se stesse nei loro simboli rituali, egli affermava; 
il «sacro» è l’idea sociale fondamentale. La religione 
per Durkheim non concerne (come per Otto) stati in- 
dividuali anormali, ma la normale vita sociale e natura- 
le: la pioggia, il raccolto, la buona caccia, la buona sa- 
lute, i figli e la continuità sociale. Anche i rapporti con 
particolari esseri spirituali si inseriscono in questo 
orientamento strutturale e cosmologico più profondo, 
più normativo. In effetti, Durkheim portò all’attenzio- 
ne dei ricercatori una modalità del sacro che essi fino 
ad allora avevano ignorato, la modalità strutturale e 
cosmologica. Ma egli la considerò soprattutto in termi- 
ni di raggruppamenti e di valori sociali; anche gli esse- 
ri spirituali individuali simboleggiavano il gruppo o i 
suoi rapporti con gli altri gruppi. La comunità viene ri- 
creata in occasione di feste e iniziazioni. 

Questi concetti vennero sviluppati nell’ambito del- 
l'antropologia «funzionalista», nei paesi anglosassoni, 
sotto la guida di A.R. Radcliffe-Brown e Bronislaw 
Malinowski. Le interconnessioni organiche tra valori 


sociali e rito furono dimostrate da questo tipo di ap- 
proccio in molti studi singolari. I tabu, ad esempio, 
non sorgono tanto da paure o desideri individuali, 
quanto dal fine sociale di indicare ai partecipanti i sen- 
timenti appropriati da provare in determinate situazio- 
ni. I gruppi vengono identificati in base ai riti che pra- 
ticano, i ruoli all’interno del gruppo sono differenziati 
(una necessità soprattutto delle società su piccola sca- 
la, in cui la sovrapposizione di ruoli e l’interazione 
quotidiana possono essere cariche di antipatie e di pre- 
ferenze personali) e le tensioni vengono risolte dal sen- 
timento della comunità generato dai riti. I funzionalisti 
insegnarono ai loro contemporanei che anche le prati- 
che più bizzarre o apparentemente dannose (ad esem- 
pio, la magia nera e la stregoneria, dolorose prove ini- 
ziatorie, caccia di teste rituale) potrebbero rivelarsi so- 
cialmente costruttive. Ma la esigenza di un’autentica 
tolleranza che caratterizza la loro opera è stata di re- 
cente criticata come statica, astorica, 4 priori e pan- 
glossiana. 

Che il simbolismo rituale possa corrispondere a for- 
ze economiche e politiche di una società e collegarsi a 
mutamenti storici nell’ambito di tali forze è stato an- 
che un tema trattato dalla recente antropologia marxi- 
sta. Mentre i funzionalisti tendevano a limitare il loro 
interesse alle strutture ideologiche elaborate da società 
particolari e spesso più o meno consciamente ricono- 
sciute dai partecipanti, l’analisi marxista si colloca a un 
livello più comparativo e materialistico: i teorici più 
estremisti, ad esempio, sostengono, sulla scia della cri- 
tica illuministica della religione, che il rito consiste in 
sistematiche menzogne escogitate dai circoli dominan- 
ti per giustificare il loro sfruttamento dei non privile- 
giati (ad esempio, cfr. Bloch, 1977). In ogni caso, il ri- 
to concerne il potere politico o le forze economiche. 

Studi recenti hanno esteso la nostra comprensione 
del potere integrativo del rito fino a inserire un rap- 
porto culturale nel suo più vasto ambiente naturale. 
Una delle dimostrazioni più significative di questa fun- 
zione ecologica del rito, in cui il rito svolge una funzio- 
ne centrale di controllo su una vasta gamma di forze, è 
la descrizione di Roy A. Rappaport della festa dei 
maiali degli Tsembaga di Papua Nuova Guinea (Rap- 
paport, in Lessa e Vogt, 1979). La guerra, i ritmi della 
fertilità naturale, la densità di occupazione del territo- 
rio, le provviste di proteine durante le crisi, i predatori 
di cinghiali e molti altri fattori vengono mantenuti in 
equilibrio da questa festa, che pone realmente gli 
Tsembaga in armonia con le forze ecologiche che ri- 
guardano le loro vite e anche la loro sopravvivenza. 
Ancora una volta, e in una prospettiva insolita, trovia- 
mo un’unità multiforme tra l’io e gli altri, elementi 
espressivi e strumentali del rito. 
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I tipi di rito. Due sono gli approcci fondamentali al- 
la classificazione del rito reperibili nella letteratura sul- 
l'argomento; possiamo definirli funzionale-enumerati- 
vo e strutturale-analitico. Il primo presenta l’attrattiva 
di sembrare induttivo, empiricamente fondato e preci- 
so: si annotano semplicemnte i vari tipi di rito così co- 
me si trovano, definendoli in base alla loro funzione o 
al loro uso esplicito. Il risultato è di solito una lista 
lunga e imponente. Ciascun elemento della lista costi- 
tuisce un caso particolare da spiegare in sede separata. 
Solitamente non viene notato che riti di livelli diversi 
di genericità sono mescolati insieme. Ad esempio, 
Crawford Howell Toy, nella sua Introduction to the 
History of Religions (1913), in una lista per sua stessa 
ammissione «non esaustiva», presenta le principali 
forme di cerimonie primitive nel modo seguente: emo- 
zionali e drammatiche (danze e rappresentazioni reli- 
giose, processioni, circumambulazioni); decorative e 
curative; economiche (riti venatori e agricoli, regimi 
alimentari, invocazione della pioggia); apotropaiche 
(allontanamento o espulsione di spiriti o influssi mali- 
gni); pubertà e iniziazione; matrimonio, nascita, sepol- 
tura, purificazione e consacrazione; periodici e stagio- 
nali. In un capitolo a parte prende in esame il «totemi- 
smo» (un presunto culto appartenente a una specifica 
epoca storico-culturale) e il tabu (un tipo rituale uni- 
versale) e in un terzo capitolo la «magia» (un modo ge- 
nerale di utilizzare i riti) e la divinazione (un particola- 
re tipo di rito). L'approccio di Toy fornisce informa- 
zioni, ma spesso In maniera approssimativa. 

Più sistematica appare la classificazione funzionale 
elaborata da Anthony F.C. Wallace (1966). Egli distin- 
gue tra riti tecnologici finalizzati al controllo della na- 
tura non umana (divinazione, riti di «intensificazione» 
per accrescere le provviste di cibo, riti protettivi per 
allontanare la sfortuna); riti di terapia e di antiterapia 
che riguardano gli uomini (riti di guarigione e riti con 
fini nocivi, come la magia nera e la stregoneria); riti 
ideologici intesi al controllo di gruppi e di valori socia- 
li (riti di passaggio del ciclo vitale e del movimento ter- 
ritoriale, riti di «intensificazione sociale» per rinnova- 
re la solidarietà del gruppo, come le funzioni domeni- 
cali, obblighi cerimoniali arbitrari, come i tabu, e riti 
di ribellione, che consentono la catarsi); riti di salvezza 
che rendono gli individui capaci di far fronte a difficol- 
tà personali (riti di possessione, riti sciamanici, riti mi- 
stici e riti di espiazione) e, infine, riti di rivitalizzazione 
intesi a porre rimedio a difficoltà sociali e a crisi di 
identità, come i movimenti millenaristici. 

Questo sistema di classificazione si rivela chiara- 
mente molto più utile. La sua precisione funzionale, 
tuttavia, non risulta pienamente adeguata, dal momen- 
to che un singolo rito può appartenere, nella sua effet- 


tiva celebrazione, a diverse o anche tutte queste classi; 
ad esempio, la Pasqua in un villaggio medievale della 
Polonia era un rito tecnologico (come festa della pri- 
mavera e come rito protettivo); una terapia offerta ai 
fedeli malati e un’antiterapia per i non partecipanti, 
come gli Ebrei; era un rito ideologico che rinnovava la 
solidarietà del gruppo e comprendeva obblighi ceri- 
moniali arbitrari; era un rito di salvezza e, occasional- 
mente, anche di rivitalizzazione. 

È quasi impossibile evitare una simile sovrapposi- 
zione nelle classificazione del rito, a causa della spinta 
integrativa e della natura a più livelli del rito. Il princi- 
pale criterio di distinzione dei riti dovrebbe forse esse- 
re l'intenzione globale dei celebranti o l’importanza 
che essi vi attribuiscono: possiamo così affermare che 
la Pasqua in linea generale è passata storicamente da 
rito di rivitalizzazione a rito di salvezza nella chiesa 
primitiva, in seguito a rito tecnologico e di terapia nel 
Medioevo e infine a rito ideologico ai giorni nostri. Ma 
se è così, le forme esteriori del rito non ci aiutano ne- 
cessariamente a classificarlo nè corrispondono sempre 
a una funzione specifica. Per porre il problema in ma- 
niera un po’ diversa, la funzione rappresenta essenzial- 
mente una questione strutturale e dipende dal conte- 
sto. 

Possiamo allora integrare la classificazione di Wal- 
lace con una classificazione strutturale. Due dei classi- 
ci fondamentali del moderno studio della religione ci 
suggeriscono un punto di partenza. Émile Durkheim, 
nel suo studio della religione sopra citato, divideva tut- 
ti i riti in positivi e negativi. Per riti negativi intendeva 
i tabu, il cui fine, secondo lui, era quello di separare il 
sacro dal profano, mantenendo la trascendenza del 
primo e la quotidiana normalità del secondo. I riti po- 
sitivi comprendevano essenzialmente i riti sacrificali, 
nel corso dei quali gli ambiti del sacro e del profano 
venivano congiunti e nella vita quotidiana dei parteci- 
panti veniva infusa quella ideale e normativa. La vita 
cultuale della religione si muove continuamente fra 
queste due fasi, mantenere e rigenerare l'ordine stabile 
universale. 

Anche Sigmund Freud distinse analoghi tipi fonda- 
mentali di rito nel suo Toterz und Tabu (1913). Con 
«totem» Freud alludeva al sacrificio totemico che, se- 
condo lui, riproduceva il parricidio primordiale. 

Ispirandoci a questi due classici, possiamo afferma- 
re generalizzando che tutti i riti possono essere divisi 
in quelli che hanno lo scopo di mantenere le distinzio- 
ni nell’ambito di un ordine divino e quelli che hanno 
lo scopo di superare le divisioni e di produrre trasfor- 
mazioni, rinnovendo tale ordine quando si trova mi- 
nacciato da un mutamento interno o esterno. Questi 
due tratti, di mantenimento e di trasformazione della 


struttura, devono esistere in ogni sistema che voglia 
sussistere in maniera stabile, integrando in sé il muta- 
mento senza alterare la propria forma di base. Anche 
se Durkheim e Freud videro entrambi il mantenimen- 
to della struttura in una luce negativa e in termini di ta- 
bu, appare evidente che anche le ingiunzioni positive 
sono importanti e che, in realtà, spesso le proibizioni 
(negative) hanno un fine del tutto positivo. Definirò 
pertanto i riti di questo tipo «riti confermativi», poi- 
ché in essi le fondamentali linee di demarcazione e gli 
spazi interni dell'ordine divino vengono confermati 
senza mutamenti, mentre definirò i riti che superano le 
divisioni e rigenerano la struttura «riti trasformativi». 

Riti confermativi. Sia i riti confermativi che quelli 
trasformativi agiscono incentrando la volontà nelle 
fonti trascendenti, ancorano cioè l’ordine immediato 
in un ambito che lo trascende. Come vedremo, questi 
ordini possono inserirsi gerarchicamente l’uno nell’al- 
tro: la venerazione per gli antenati del clan contribui- 
sce a stabilire il clan all’interno del cosmo, ma rag- 
gruppamenti umani più vasti possono sentire l’esigen- 
za di fondarsi su realtà più comprensive. Ciò implica 
che l’ordine che viene affermato è in una certa misura 
situazionale e relativo e che pertanto può comprendere 
una certa quantità di sovrapposizioni, incoerenze e 
contraddizioni. Si tratta di realtà esistenziali, non di 
postulati logici, come abbiamo visto, anche se certe re- 
ligioni in effetti elaborano le loro strutture interne con 
notevole chiarezza. 

I riti confermativi non comprendono soltanto tabu, 
anche se questa è la categoria che è stata discussa in 
modo più approfondito. Le ingiunzioni positive rap- 
presentano solo l’altro aspetto dei tabu, di modo che 
in alcuni casi mettere in risalto l’uno o l’altro aspetto è 
una pura questione di scelta individuale. Saluti di na- 
tura religiosa, benedizioni, preghiere di conferma e riti 
di meditazione che sottolineano la percezione stabile 
di significati trascendenti presenti nell’esperienza ordi- 
naria costituiscono ulteriori esempi di riti confermati- 
vi. Ad esempio, gli Ebrei osservanti sono stati tradizio- 
nalmente abituati a recitare benedizioni ispirate a Dio 
in ogni occasione della vita quotidiana, da quando si 
alzano la mattina a quando si coricano la sera, quando 
incontrano estranei, amici, persone sagge o individui 
in qualche modo ragguardevoli, assistendo di persona 
a eventi insoliti o sentendone parlare, ricevendo noti- 
zie buone o cattive, vedendo un bell’albero o assag- 
giando un nuovo frutto e così via. Come gli Ebrei de- 
voti arrivano a considerare ogni cosa nella vita come 
un'opportunità per trovarsi alla presenza di Dio, così i 
monaci buddhisti scoprono il vuoto in tutti gli eventi, 
analizzando ogni percezione, ogni pensiero e ogni 
evento in termini di categorie yoga e di $f4ryata. Tali 
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pratiche ritualizzano la coscienza e si rivelano partico- 
larmente importanti per i gruppi mistici di quasi tutte 
le religioni del mondo. 

Queste pratiche esprimono una caratteristica più ge- 
nerale del rito: esso funge da struttura della consape- 
volezza. Riconoscendo nell’ambito del continuum flui- 
do degli eventi ordinari un modo specifico di orientare 
il comportamento individuale, distoglie immediata- 
mente l’individuo da una totale immersione nella pura 
attività. Crea una scelta consapevole di comportamen- 
to, di modo che un individuo sceglie questa via, non 
quella; azioni legate a un significato o a una presenza 
più ampi, non azioni legate semplicemente all’io. Co- 
me George Albert Coe osservava in The Psychology of 
Religion (Chicago 1917), la preghiera «è un modo per 
unificare l’io individuale, mobilitare e concentrare le 
capacità sparse dell’individuo, suscitare la fiducia che 
tende alla vittoria sulle difficoltà. Produce nella mente 
distratta quel riposo che è potere. Rinnova una mente 
resa insensibile dalla routine. Rivela una nuova verità, 
in quanto la mente è resa più elastica e più capace di 
mantenere l’attenzione» (pp. 312s.). Questo potere dei 
riti confermativi è comune anche ai riti trasformativi. 
Tuttavia, i riti confermativi tendono a essere più brevi, 
poiché il loro fine è quello di orientare il partecipante 
nel mondo in un determinato modo e non semplice- 
mente quello di trasformare il partecipante. Se tali riti 
fossero prolungati e accentuati nella loro natura, otter- 
rebbero un effetto contrario: i riferimenti simbolici 
nell’ambito dei riti stessi diventerebbero l’oggetto del- 
la concentrazione, ricollocando l'accento sul campo 
dell’attività ordinaria. L’intreccio interno dei simboli 
sostituirebbe le realtà comuni, isolerebbe i partecipan- 
ti e rivelerebbe un mondo di verità trascendenti estra- 
nee all’esperienza comune. Questo è quel che fanno i 
riti trasformativi. Riti come il tabu e il sacrificio sono 
quindi strettamente connessi tra loro, mentre variano 
le modalità dell’esperienza della liminalità. 

Il potere strutturante del rito si esplica nel plasmare 
la coscienza stessa e nei riti confermativi conserva tale 
coscienza modificata come cosa stabile, producendo 
quella particolare sorta di autocoscienza e di visione 
del mondo a cui mira la specifica religione. Questo 
potere del rito sulla coscienza crea realtà culturali e 
quindi, anche da un punto di vista empirico, produce 
mutamenti effettivi nell'ambiente. Godfrey Lienhardt 
(1961) ha mostrato nei dettagli come tali processi ope- 
rino tra i Dinka del Sudan meridionale: quando un pa- 
store, essendo ormai tardi, si affretta ad arrivare a casa 
prima del tramonto e si ferma a fare un nodo in un 
ciuffo d’erba, non solo concentra la sua mente ma mo- 
difica effettivamente la sua realtà e tale azione nel com- 
plesso ha delle conseguenze oggettive. Nessun Dinka 
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crede che l’impegno del buon senso possa essere real- 
mente sostituito da tali azioni; tale impegno è ancora 
necessario, ma è stata generata un’«occasione» O strut- 
tura di realtà che facilita l’attività. Come ha asserito 
Clifford Geertz, il rito è al tempo stesso un «modello 
di» e un «modello per» la realtà (Geertz, in Lessa e 
Vogt, 1979) o, per usare un termine di Martin Heideg- 
ger, il rito definisce un «progetto», un modo di entrare 
nell’esistenza e di impadronirsene fisicamente. Sherry 
Ortner (1978) ha mostrato come i simboli chiave ope- 
rino ritualmente in questo modo tra gli Sherpa bud- 
dhisti del Nepal, convalidando atteggiamenti pervasivi 
e orientamenti attitudinali nei confronti della vita e de- 
terminando scelte caratteristiche di comportamento 
tra i partecipanti. 

Sorprendenti progressi sono stati compiuti in questi 
ultimi anni nella comprensione dei tabu. Alcuni de- 
cenni addietro era opinione diffusa che i tabu rappre- 
sentassero risposte a paure superstiziose o anche infan- 
tili, formulate per respingere il sacro o forse anche pri- 
ve di un fine semirazionale. [Vedi TABU, vol. 1]. Nel 
1958, Jean Cazeneuve affermò in definitiva che i tabu e 
le purificazioni mirano a rifiutare il sacro e a creare 
una sfera umana autonoma in cui la trascendenza co- 
stituisce un’ «impurità». Con questa concezione, Caze- 
neuve elaborava l’importante intuizione di Durkheim 
che i tabu operano per distinguere e quindi per preser- 
vare sia il sacro che il profano. Tuttavia, studi più re- 
centi ci inducono a domandarci se esista veramente 
una sfera profana priva di qualità e di significato sacro 
nella maggior parte dei sistemi religiosi premoderni. 
Come ha mostrato Steiner, il profano in quei sistemi 
non doveva essere interpretato come il «secolare», ma 
semplicemente come il comune e il quotidiano, distin- 
to dalla speciale qualità delle cose specificamente tra- 
scendenti. Il profano poteva così avere un valore sacro. 
E significativo che il termine gadosh («santo») e i suoi 
derivati, come /ebitgadesh («rendere santo, santifica- 
re»), si trovino impiegati molto più spesso nel Penta- 
teuco in riferimento alle attività e alle cose di questo 
mondo e anche alla sfera umana che non in riferimento 
a Dio. La radice nella Bibbia viene impiegata per la 
prima volta in relazione a Dio che rende santo il giorno 
del Sabbath (Gn 2,3). I tabu dell’Ebraismo biblico de- 
scrivono i modi di abitare con Dio e di non stare lonta- 
ni da lui: «Siate santi, perché io, il Signore, Dio vostro, 
sono santo» (Lv 19,2). In effetti, i tabu permettono che 
il sacro si diffonda in modo controllato nel mondo in- 
tero, instaurando un ordine divino più che distruggen- 
dolo, come accadrebbe se la santità sconvolgente di 
Dio venisse totalmente rivelata. (Questo importante si- 
gnificato di gadosh fu del tutto trascurato da Rudolf 
Otto nel suo Das Heilige, cosa che portò a una infelice 


noncuranza per l’aspetto cosmologico e strutturale del 
sacro e a una notevole distorsione della spiritualità del- 
le religioni che descrisse). 

I tabu non circondano soltanto le persone, i luoghi e 
i tempi sacri, per preservarne l’intensità e la peculiarità 
contro l’invadente banalità della vita quotidiana, ma 
delineano anche le mobili strutture della santità che se- 
guono una persona nel corso della sua vita, definendo 
ora la via sacra per la quale deve camminare il giovane, 
ora la via per il nuovo iniziato, l’individuo sposato, 
l'anziano e così via. Cose diverse sono «sacre» per una 
persona nel suo passaggio da una fase all’altra della vi- 
ta e cose diverse sono «profane». Arnold van Gennep 
(1909) lo chiamò il «girare su un perno del sacro» e ne 
concluse che il sacro non è una qualità assoluta, bensì 
relativa. I tabu delimitano queste fasi e confinano al- 
l’interno di esse l’individuo. Ad esempio, tra gli Abori- 
geni della Flinders Range settentrionale, nell’ Australia 
meridionale, alle donne e ai maschi non iniziati non è 
concesso avvicinarsi alle aree destinate all’iniziazione 
degli uomini. Tali aree, mi hanno detto, erano sacre e 
pertanto tabu per donne e ragazzi giovani. Ma come 
novizi i ragazzi vengono condotti in quei territori e da 
allora in poi potranno recarvisi: il tabu è stato tolto. 

I tabu definiscono anche le gradazioni costanti in un 
continuum di sacralità. Presso la popolazione Adnja- 
mathanha appena menzionata, ad esempio, tutti pote- 
vano recarsi nei cimiteri, ma potevano entrarvi solo 
dopo aver fatto determinate cose e l’unico momento in 
cui la gente poteva visitarli era il tardo pomeriggio. 
Come abbiamo accennato, le aree sacre degli uomini 
erano più tabu, poiché erano vietate a donne e uomini 
non iniziati in ogni momento; queste aree, tuttavia, 
erano divise in due parti, una vicino al campo comune 
(a cui le donne potevano accedere) e un’altra in una 
parte remota del bosco che era tabu anche per gli uo- 
mini iniziati, tranne in occasione di particolari cerimo- 
nie. I tabu relativi al cibo, al rumore e anche alle cose 
che si portavano differivano a seconda del luogo che si 
voleva visitare. I tabu distinguono quindi il più sacro 
dal meno sacro. Una singolare interpretazione dell’im- 
patto sociale di questi tabu con la società e le caste in- 
duiste è stata elaborata da Edward B. Harper (1964); 
le gerarchie di casta sono mantenute da rigidi tabu che 
governano i rapporti personali, le abitudini alimentari, 
il matrimonio e molte altre cose. Questi tabu risultano 
espressi in termini di purezza e contaminazione. Un 
sacerdote brahmano, dopo accurate purificazioni, può 
servire la divinità nel tempio, lavando l’immagine divi- 
na, cambiandole i vestiti e offrendole cibo e fiori. Il sa- 
cerdote può così «prendere lo sporco» della divinità, 
mangiando il cibo offerto, portando via i vestiti «spor- 
chi» e così via. Altre caste si rinnovano «prendendo lo 


sporco» dei sacerdoti e il processo continua fino a 
scendere ai paria, che spazzano, fanno il bucato e 
adempiono ad altre mansioni «impure» per tutti. In 
questo modo l’energia divina si riversa nell’intero si- 
stema delle caste, mantenendo ciascuna sua gradazio- 
ne. I tabu specifici hanno così come scopo fondamen- 
tale la preservazione dell’intero ordine divino, tacita- 
mente presente in ogni osservanza. Tenendosi a dieci 
passi dal sacerdote un individuo sostiene il mondo. 

I tabu distinguono anche diverse specie di sacro l’u- 
na dall’altra. Tra gli Adnjamathanha, come tra la mag- 
gior parte delle popolazioni aborigene australiane, l’in- 
tera società si divideva in clan e divisioni totemiche. 
Ogni clan aveva determinati tabu da osservare in rap- 
porto al proprio totem, che non erano obbligatori per 
altri totem. Ad esempio, un clan non avrebbe cacciato 
il proprio totem anche se non c’era alcun divieto di ci- 
barsene come c’era invece presso altre tribù. L’intera 
società era simbolicamente divisa a metà e ciascuna 
metà aveva i propri totem e i propri specifici tabu. 


Questi tabu controllavano anche i rapporti tra le due . 


metà, non erano cioè diretti solamente al mondo natu- 
rale, ma strutturavano anche il mondo sociale. 

Infine, i tabu agiscono nel distinguere modalità so- 
stanzialmente differenti del sacro l’una dall’altra, come 
sacralità maschile e sacralità femminile, ciascun genere 
con le proprie proibizioni alimentari, le proprie attivi- 
tà proibite, i propri centri cerimoniali vietati agli altri e 
così via. Quella di «puro» e «impuro» è un’altra analo- 
ga coppia di modalità opposte. L’«impuro» ha spesso 
la pericolosa qualità di essere informe o anomalo e di 
minacciare pertanto le strutture dell’ordine divino. La 
morte, ad esempio, è spesso considerata «impura» per 
questo motivo, anche se costituisce a sua volta una for- 
ma del sacro, e sarà quindi circondata da tabu. Anche 
quelle che possono essere definite sacralità positiva e 
negativa (ad esempio, «bene» e «male») vengono di- 
stinte tramite il tabu. La liminalità positiva instaura 
l'ordine divino, mentre la liminalità negativa lo di- 
strugge. 

In sintesi, i riti confermativi come i tabu fungono da 
strumenti strutturanti che: 1) mettono in relazione 
l’ambito trascendente e quello ordinario, preservando- 
li entrambi; 2) definiscono e creano, attraverso la cen- 
tralità dei tabu e di altri riti, i gradi, le fasi e i ruoli 
transitori della vita; 3) fissano le gradazioni e le divi- 
sioni stabili dello spazio sociale (come nel sistema delle 
caste) e dello spazio fisico (come nei vari territori e 
aree della regione degli Adnjamathanha); 4) distinguo- 
no le varie specie del sacro l’una dall’altra (come nel 
totemismo degli Aborigeni australiani); e 5) mettono 
in contrasto fra loro le modalità polari del sacro (ma- 
schio-femmina, puro-impuro, positivo-negativo). 
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Riti trasformativi. Se i riti confermativi santificano 
le distinzioni e le linee di demarcazione della struttura 
del cosmo (e pertanto si raggruppano specialmente in- 
torno a punti liminali per mantenere e definire le diffe- 
renze), i riti trasformativi servono a superare le varie 
sezioni e divisioni così stabilite, rigenerando il cosmo 
integralmente o in parte quando si trova minacciato 
dal mutamento. Questi riti sorgono in risposta all’ano- 
malia, all’imperfezione, allo squilibrio e al decadimen- 
to e hanno come scopo il ripristino dell'armonia e dei 
modelli ideali. Il ri-centramento è la loro dinamica es- 
senziale. Essi la realizzano tutti fondamentalmente nel- 
lo stesso modo, secondo una logica sacrificale: 1) l’ele- 
mento di disturbo viene isolato dall'ambiente circo- 
stante, con una vera e propria dislocazione spaziale, se 
possibile; 2) viene portato direttamente a contatto con 
la fonte o il signore trascendente nel sacro, che lo dis- 
solve e lo riforma — è questo il tempo del flusso, al di 
fuori delle strutture ordinarie; 3) l'elemento riplasma- 
to viene ricollocato nell’ordine divino. Questi riti sepa- 
rano spesso dall’elemento o dalla situazione di distur- 
bo quei fattori positivi potenzialmente integrativi che 
possono essere rimodellati come parte costitutiva del- 
l’ordine divino e i fattori negativi disintegrativi che de- 
vono essere collocati in una parte del cosmo periferica 
e ben delimitata, a cui essi appartengono. 

Possiamo operare liberamente un'ulteriore distin- 
zione tra riti transizionali, che collocano l'elemento di 
disturbo in una nuova dislocazione nell’ordine divino 
(ad esempio, attraverso l’iniziazione, il ragazzo entra 
nella sfera adulta; nei funerali la persona viva viene ri- 
conosciuta defunta a tutti gli effetti, magari come ante- 
nato, ecc.) e riti ricostitutivi, che ricollocano l’elemen- 
to rigenerato nel posto che precedentemente occupava 
nel tutto. Tra i vari esempi di riti transizionali vi sono i 
«riti di passaggio» (nascita, iniziazione, matrimonio, 
riti funerari), riti calendariali (riti stagionali e altri riti 
celebrati regolarmente, chiamati a volte riti di intensi- 
ficazione), riti di consacrazione (fondazione di un nuo- 
vo villaggio, accettazione di uno straniero nella comu- 
nità, santificazione di una casa, ecc.) e riti di conver- 
sione (pratiche penitenziali, riti che provocano nella 
persona un cambiamento radicale o l’estasi e conver- 
sioni vere e proprie). I riti ricostitutivi comprendono 
purificazioni, riti di guarigione (che solitamente tenta- 
no di reintegrare l’organo o il paziente sofferente in 
uno stato di armonia con il corpo o con la comunità), 
la divinazione e i riti di crisi. I movimenti millenaristici 
o di rivitalizzazione manifestano tratti sia ricostitutivi 
che transizionali, in proporzione diversa a seconda dei 
movimenti, combinando spesso tematiche tratte dal ci- 
clo vitale, da riti calendariali e di conversione e anche 
da tutte le forme di riti ricostitutivi. Ciò non deve sor- 
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prenderci, dal momento che in tali movimenti la lotta 
per l’ordine divino si fa totalizzante e disperata. A se- 
conda degli aspetti da loro privilegiati, allora, i riti co- 
muni a questi movimenti possono situarsi sia nella ca- 
tegoria transizionale che in quella ricostitutiva, quali 
forme intensificate di riti di conversione o come più 
ampi riti di crisi. 

In ogni caso, possiamo parlare soltanto di una gene- 
rale accentuazione più che di nette distinzioni tra le 
due sottocategorie di riti trasformativi. Nella maggior 
parte delle religioni, ad esempio, quando si celebrano 
le cerimonie del Capodanno o del raccolto, si rinnova 
in entrambi i casi il ciclo annuale e si ripristina la for- 
ma primordiale delle cose. Theodor H. Gaster (1950) 
ha affermato che i riti stagionali delle religioni del Vi- 
cino Oriente antico sostenevano un «topocosmo», il 
mondo come un tutto organico. Facendo rivivere il 
mondo quando decadeva, questi rinnovamenti ripro- 


ducevano le forme ideali dei miti della creazione, di - 


modo che le loro transizioni risultavano essenzialmen- 
te ricostitutive. 

La fase liminale. Arnold van Gennep (1909), nel suo 
studio classico sui «riti di passaggio» (anche la defini- 
zione è sua), mise in risalto che la fase cruciale di que- 
sti riti è la fase media, liminale o della soglia, durante 
la quale l’individuo si trova al di fuori della vita ordi- 
naria e più direttamente esposto al sacro. Il potere tra- 
scendente e trasformativo del liminale appare ritual- 
mente espresso in molti simbolismi caratteristici. Spes- 
so troviamo «riti di inversione», nei quali il comporta- 
mento ordinario viene capovolto: la gente potrebbe in- 
dossare gli abiti dell’altro sesso o abbandonarsi obbli- 
gatoriamente a un comportamento orgiastico 0 «paz- 
zo» (anche se la vita ordinaria può essere molto frenata 
— si veda il Carnevale nelle varie società mediterranee); 
il potente può essere umiliato e il debole può sfogare i 
suoi risentimenti. (Il re degli Swazi veniva ritualmente 
schiaffeggiato e il popolo si comportava da ribelle du- 
rante le feste del raccolto; le donne indiane, solitamen- 
te modeste e riservate, gettano addosso agli uomini ac- 
qua con ocra durante la sfrenata festa di Holi; i bambi- 
ni mascherati da esseri mostruosi minacciano gli adulti 
ed estorcono loro dei dolci durante le celebrazioni 
americane di Halloween). Emerge un certo senso di 
communitas, come sostiene Victor Turner (1969): i 
partecipanti si sentono congiunti in un’unità che si col- 
loca al di fuori delle strutture sociali ordinarie e che 
esprime il flusso e anche l’informe primitivo da cui tali 
strutture sono emerse. L’esagerato capovolgimento di 
ruoli e di comportamenti serve tuttavia a enfatizzare la 
bontà delle strutture sociali, alle quali si ritorna con un 
senso di sollievo dopo il periodo liminale; negli stessi 
riti liminali, come molti studi antropologici hanno evi- 


denziato, possiamo trovare i ruoli ideali di una società 
e i modelli ideali dell'universo riprodotti con partico- 
lare accentuazione e chiarezza, anche se tali modelli e 
tali ruoli possono essere stati oscurati dalle interazioni 
personali, dalla dimenticanza e soprattutto dalla con- 
fusione derivante dalla sovrapposizione di ruoli che si 
verifica nelle comunità su piccola scala. Tuttavia, nei 
movimenti settari o nelle religioni staccate dal mondo 
in civiltà più complesse, questa communitas, con il suo 
opporsi alla vita ordinaria, può essere interpretata co- 
me accesso a un regno antitetico dello spirito, negato a 
chi appartiene alla società in generale. In ogni caso, il 
periodo liminale si colloca «fra e in mezzo» e rappre- 
senta il momento adatto al trionfo di cose anomale e 
mostruose, a comportamenti invertiti ed estremi, all’e- 
stasi, ai paradossi e all’abnorme. La maggior vicinanza 
al flusso primordiale può trovarsi rappresentata in 
danze mascherate, in riti introduttivi imperniati su 
mostri voraci e nell’ingresso di esseri e di forze tra- 
scendenti nell’area sacra. Il rito segue i modelli arche- 
tipici, istituiti quando queste cose furono fatte in prin- 
cipio per la prima volta dagli antenati e dagli dei, op- 
pure ubbidisce agli insegnamenti allora impartiti dagli 
esseri divini. Tuttavia non costituisce un flusso total- 
mente amorfo: c'è una forma sacra che la communitas 
assume, che è quella della primitiva dinamica che defi- 
nisce e mantiene la realtà. I partecipanti vengono uni- 
ficati da questa forma comune, anche se ciascuno di 
essi occupa ruoli diversi nell’ambito delle sue gerar- 
chie. 

Il trionfo della liminalità è manifestato anche dalle 
distorsioni degli ordinari elementi sensoriali. L’imma- 
gine del corpo, ad esempio, risulta alterata: il corpo è 
coperto da decorazioni, si operano scarificazioni, si in- 
dossano abiti caratteristici, il movimento appare rigi- 
damente limitato o contorto, vengono asportate parti 
del corpo, oppure si conficcano oggetti nella carne nel 
corso di dolorose prove. L’acconciatura particolare dei 
capelli è un’indice diffuso dello stato liminale. Si com- 
piono anche operazioni su oggetti non umani (animali, 
piante, case di recente consacrate, rocce sacre, ecc.) 
per indicare la predominanza in essi del significato spi- 
rituale sulla fattualità percettiva o fisica. L’integrità au- 
toreggente dell'esperienza puramente percettiva viene 
frantumata, per essere trasformata dalle realtà autenti- 
che dell’«ideale». La capacità dell’io di definire la real- 
tà nei termini suoi propri viene pertanto infirmata e 
l’io si vede costretto a sottomettersi alla forza centrale 
e determinante dell’altro trascendente. Anche l’io vie- 
ne definito dall’altro; l’altro lo sorregge e gli chiede di 
riconoscerlo. Questo è il punto essenziale del sacrificio 
in quanto tale, la cui esecuzione assume forme tanto 
varie nei riti di trasformazione. 


Sacrificio. Moltissimo è stato scritto sul sacrificio e 
spesso c’è stato il tentativo di spiegarne tutte le forme 
nei termini di una sua applicazione o di un suo uso 
(doni offerti a una divinità per obbligarla all’offerente, 
comunione, ecc.). [Vedi SACRIFICIO]. Sono state 
compilate lunghe liste di tipi di sacrificio, basate sul 
loro impiego. Tuttavia, si può mostrare che quasi tutti 
gli esempi concreti comprendono molte di queste fun- 
zioni. E.E. Evans-Pritchard (1956), in una famosa ana- 
lisi del sacrificio tra i Nuer del Sudan meridionale, po- 
tè elencare non meno di quattordici idee differenti si- 
multaneamente presenti in quei riti: comunione, dono, 
rito apotropaico, patto, cambio, riscatto, eliminazione, 
espulsione, purificazione, espiazione, propiziazione, 
sostituzione, abnegazione e omaggio. Egli sosteneva, 
nondimeno, che il significato principale era quello del- 
la sostituzione: tutto quel che costituisce l’io appartie- 
ne già alle presenze e alle potenze trascendenti e que- 
sto viene esplicitamente riconosciuto nel sacrificio re- 
stituendo al divino parti di quel che definisce o simbo- 
leggia l'io. Gli studi fenomenologici della religione 
concordano con questa analisi antropologica o la 
estendono oltre, affermando che si restituisce al divino 
quel che viene così riconosciuto come già appartenen- 
te al divino, compreso l’intero mondo che si usa e che 
si abita. Tutte queste interpretazioni confermano che il 
sacrificio consiste soprattutto nel ri-centramento attivo 
dell’io e dell’intero suo mondo e nella rinuncia all’au- 
tonomia personale. L’individuo viene empiricamente e 
conoscitivamente collocato in un ordine divino, in cui 
le connessioni sensoriali puramente fisiche o percettive 
dei fenomeni vengono infrante e il significato imper- 
niato sul trascendente viene reso dominante. 

I sociologi francesi Henri Hubert e Marcel Mauss 
(1897-1898) mostrarono che il sacrificio serve a porre 
in relazione mediata un gruppo umano con le potenze 
sacre che lo influenzano, per mezzo della manipolazio- 
ne di una vittima che attraverso la consacrazione o un 
uso generico incarna simbolicamente o sostituisce il 
gruppo o alcuni aspetti di esso (ad esempio, il capro 
espiatorio incarna soprattutto i peccati o le colpe del 
gruppo, che vengono poi espulsi insieme a lui). Con la 
conclusione dei riti, la vittima potrebbe essere assunta 
integralmente nell’ambito del sacro oppure restituita 
al gruppo umano e divisa tra i suoi membri. Il primo 
caso, l'allontanamento della vittima mediatrice, desa- 
cralizza la comunità, espellendo un surplus forse peri- 
coloso di potere sacro dal gruppo e in ogni caso pre- 
servando la separazione tra sacro e profano, mentre il 
secondo caso, il ritorno al gruppo della vittima trasfor- 
mata, esemplifica la tendenza a sacralizzare la comuni- 
tà e instaura una continuità mediata con il divino. Luc 


de Heusch li ha chiamati potere «congiuntivo» e «di- 
sgiuntivo» del sacrificio. 

Tuttavia, come ha mostrato Kristensen (1960), la 
vittima simboleggia spesso il dio che la riceve più che il 
gruppo che la offre. A Osiride, che era il Nilo, si sacri- 
ficava l’acqua; ad Artemide, Signora delle Fiere, si sa- 
crificavano animali selvaggi; a Ecate si sacrificavano 
cani, poiché come lei appartenevano all’oltretomba. 
Anche nemici della divinità possono essere sacrificati 
al dio, per dimostrare il suo potere su tutte le cose. 
Tutto viene fatto ruotare intorno al perno sacro della 
vita. 

J.H.M. Beattie (1980) osserva come alcune teorie 
sul sacrificio enfatizzino il potere e la divinità del rice- 
vente delle offerte sacrificali (come nella teoria del do- 
no di E.B. Tylor), mentre altre enfatizzano lo scambio 
dinamico delle energie coinvolte e sottolineano anche 
le strutture impersonali (come nell'approccio di James 
G. Frazer). Beattie classifica tutti i sacrifici in quattro 
tipi fondamentali, derivati dal fine o dal nucleo centra- 
le di interesse dei partecipanti: 1) sacrificio finalizzato 
al mantenimento o all'ottenimento di uno stretto con- 
tatto con gli esseri spirituali; 2) sacrificio finalizzato a 
separare i sacrificanti da tali esseri; 3) sacrificio finaliz- 
zato ad ottenere l’accesso o il controllo delle modalità 
dinamiche impersonali della liminalità; e 4) sacrificio 
finalizzato a separare tali forze dal sacrificante o dalla 
persona per la quale il sacrificio viene celebrato. Un si- 
mile schema tuttavia può essere applicato solo in ma- 
niera molto approssimativa: elementi personali e im- 
personali spesso coesistono, come, ad esempio, nella 
Messa cattolica, dove le preghiere personali fanno par- 
te delle essenziali trasformazioni sacramentali, efficaci 
indipendentemente dalle intenzioni personali. Analo- 
gamente, motivi congiuntivi e disgiuntivi solitamente 
ricorrono simultaneamente. Ad esempio, nel sacrifico 
ebraico certe parti del corpo della vittima, compreso il 
sangue, venivano asportate e offerte a Dio prima di di- 
videre la carne tra i partecipanti perché se ne cibasse- 
ro. Non sarebbe corretto dedurre da questo che il san- 
gue rappresentava una forma di liminalità negativa, 
che la comunità doveva espellere in un rito purgativo; 
più semplicemente, l’essenza di ogni cosa, in questo 
caso del sangue o della «vita», appartiene a Dio. Kri- 
stensen ancora una volta ci aiuta a distinguere riti sa- 
crificali di santificazione prevalentemente positivi da 
sacrifici con lo scopo prevalentemente negativo di far 
cessare una sventura. 

Il sacrificio spesso è realmente presente nei riti tra- 
sformativi, ma non è necessario che lo sia. Può trovarsi 
simbolicamente riprodotto in altri modi. W.E.H. 
Stanner (1964) ha mostrato in un'analisi strutturale 
dettagliata dei riti di iniziazione degli Aborigeni Mu- 
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rimbata dell'Australia settentrionale che il trattamento 
del novizio segue precisamente la dinamica del sacrifi- 
cio — anche se questa comunità, come quasi tutte le so- 
cietà aborigene australiane, non presenta riti esplicita- 
mente sacrificali. Fenomeni simili paralleli al sacrificio 
sono stati osservati nell’atteggiamento verso la morte e 
nella sostituzione dei re divini in Africa. Alcune reli- 
gioni fanno del tutto a meno del sacrificio vero e pro- 
prio, avendo sublimato la nozione nell’intero sistema 
rituale. Così i rabbini si consolavano, dopo la caduta 
del Tempio nel 70 d.C., pensando che la preghiera, la 
carità e le buone opere avrebbero pienamente sostitui- 
to i sacrifici che in esso venivano offerti; anche il Cri- 
stianesimo protestante ha in genere abbandonato i sa- 
crifici. 

In ogni caso, la dinamica essenziale del sacrificio è 
simbolica e spirituale. Opera nell’ambito di un mondo 
in cui ogni cosa è metafora della vita divina. Di conse- 
guenza, anche religioni che attribuiscono grande im- 
portanza al sacrificio non avvertono la necessità di im- 
molazioni cruente (alle quali il sacrificio sembra essere 
associato nell'opinione comune). Le offerte preferite 
nell’Induismo sono burro chiarificato e fiori. I Nuer 
nei loro sacrifici si accontentano di simboleggiare il 
bestiame con dei cetrioli. 

Variazioni ampiamente comparative. Le religioni 
possono chiaramente differire in maniera significativa 
in rapporto alla fiducia che ripongono nel rito, ai tipi 
di rito preferiti e ai fini del rito in generale. Sulle prin- 
cipali variazioni è ancora in corso un vivace dibattito. 
Maurice Bloch (1977), argomentando da una prospet- 
tiva antropologica marxista, sostiene che più gerarchie 
istituzionalizzate una società possiede, più riti presenta 
al suo interno, specialmente riti del tipo dell’«eterno 
ritorno», che ripetono eventi passati. Questo è il moti- 
vo per cui i riti costituiscono codici di informazione 
fortemente limitati, che possono essere facilmente ma- 
nipolati da coloro che detengono il potere per falsare il 
senso della realtà delle classi sfruttate; il rito legittima 
pertanto la diseguaglianza sociale e deve avere la mas- 
sima accentuazione nelle società politicamente più dif- 
ferenziate. Tuttavia, la società americana, ad esempio, 
è fortemente differenziata a livello politico, ma tende a 
essere antiritualistica e presenta un ridotto ritualismo, 
mentre gli Aborigeni australiani dedicano gran parte 
del loro tempo alla rappresentazione rituale di eventi 
dell’ancestrale Tempo del Sogno. Max Gluckman 
(1965), d’altro canto, ha affermato che i riti sono ne- 
cessari in società relativamente non differenziate, per 
distinguere ruoli che tendono a confondersi e a so- 
vrapporsi nella vita quotidiana, mentre in società più 
complesse la specializzazione dei ruoli è così avanzata 
che le definizioni rituali della struttura sociale non ri- 


sultano più necessarie. Il rito viene pertanto confinato 
al culto del tempio e del clero, mentre il resto della so- 
cietà appare sempre più secolarizzato. 

Uno schema storico più ambizioso e dettagliato vie- 
ne fornito da Robert Bellah, un sociologo americano 
(si veda il suo saggio, in Lessa e Vogt, 1972). Egli di- 
stingue una fase «primitiva» della religione (erronea- 
mente identificata con gli Aborigeni australiani), in cui 
il rito consiste nella continua riproduzione delle gesta 
degli antenati e in cui tutte le cose sono concepite così 
fuse tra loro che non risulta possibile alcuna prospetti- 
va esterna o consapevole; una fase «arcaica» (presente 
nella maggior parte delle culture indigene) in cui culto, 
preghiera e sacrificio compaiono per la prima volta, 
come conseguenza di un crescente distacco tra umani- 
tà e divinità; una fase «storica», in cui per la prima vol- 
ta il distacco tra sacro e profano è così grande e la so- 
cietà così complessa che i riti mettono in rilievo la sal- 
vezza dal mondo piuttosto che l’inclusione in esso e in 
cui emerge un’élite religiosa separata dall’élte politica 
per amministrare i riti ultramondani e specializzarsi in 
ideali religiosi oppure incarnarli; e infine, fasi «premo- 
derne» e «moderne» della religione (identificate con la 
cultura occidentale), in cui la salvezza è democratizza- 
ta e il rito esteso alla totalità della vita, reso soggettivo 
e infine dissolto nel secolarismo. Per quanto istruttive, 
generalizzazioni tanto vaste dimostrano però che è ne- 
cessaria una debita cautela. 

Mary Douglas (1970) ha cercato di caratterizzare le 
variazioni reperibili nelle religioni a quasi tutti i livelli 
di complessità, senza tentare monumentali sintesi sto- 
riche. Le cosmologie variano a seconda che tendano a 
sottolineare ruoli chiaramenti delineati e principi basi- 
lari dell’universo e della società oppure l’assenza di tali 
ruoli; esse variano anche nell’identificazione del vero 
essere nell’ambito di un gruppo o in un singolo indivi- 
duo indipendentemente dal gruppo. Queste due pola- 
rità si combinano a produrre quattro cosmologie di 
base. 1) I gruppi con un forte senso dei ruoli («gri- 
glia») e dell'identità del gruppo tendono a essere forte- 
mente ritualizzati, con riti abbastanza elaborati per de- 
marcare i vari settori della cosmologia e con ricchi e 
densi simbolismi che definiscono così il peccato e la 
salvezza sacramentale. Queste religioni vedono i mon- 
di materiale e spirituale come fusi tra loro. 2) I gruppi 
con una «griglia» molto debole e un debole senso del- 
l'identità del gruppo, d’altro canto, tendono ad avere 
simboli rituali abbastanza astratti e a servirsi del rito in 
quanto tale in maniera limitata; dove esiste il rito, que- 
sto è orientato verso stati personali di estasi o di esibi- 
zione estetica. Un esempio potrebbero essere le comu- 
nità contemporanee delle controculture. 3) Le società 
con una «griglia» debole ma una forte identità di grup- 


po tendono a vedere la salvezza come una conquista 
derivante dall’appartenenza al gruppo; il rito sottoli- 
nea le polarità «noi-loro», che, dal momento che non 
si trovano razionalizzate in nessuna struttura coerente 
di principi o di regole, tendono verso una forte paura 
emotiva di «loro» come persone malvage o gruppi al di 
fuori di qualsiasi ordine comprensibile. Il rito viene 
spesso utilizzato per l’auto-purificazione o per la con- 
tro-magia e nell’ambito del gruppo il rito viene impie- 
gato per sottolineare gli stati estatici soggettivi della 
communitas e per riprodurre la formazione del grup- 
po. Può esserci un altro tipo di culto, ultramondano, 
orientato verso la salvezza, come nel Cristianesimo 
primitivo. I movimenti settari non sono infrequenti 
per questo tipo. 4) Le culture o gli individui con un 
forte senso della «griglia» ma deboli per quanto ri- 
guarda l’identità del gruppo tipicamente producono 
un rito finalizzato a scopi personali. In molte società 
melanesiane di questo tipo, il rito viene impiegato 
principalmente per incrementare i poteri personali e 
per sconfiggere i nemici personali, per rendere fertili i 
propri campi e così via. Se la «griglia» viene interpre- 
tata in senso morale, si può avere una visione stoica 
fredda, impersonale e indifferente alla società, ma al 
tempo stesso richieste personali. Variazioni di questi 
quattro tipi fondamentali sono reperibili a ogni livello 
di complessità culturale e questo non è uno schema 
storico come quello di Bellah. 

L’uso del rito nelle culture moderne varia notevol- 
mente. Possiamo tuttavia fare una serie di affermazioni 
paradossali. In primo luogo, l’antiritualismo è assai 
spiccato in molti ambienti, a causa di vari fattori. Il ri- 
to si orienta verso l’equilibrio e la stabilità, ma l’era 
moderna è un periodo di rapidi cambiamenti, anche 
nell’ambito delle istituzioni religiose. Il rito attinge a 
esperienze corporee comuni, delle quali si serve per 
delineare un cosmo comune; tuttavia, le esperienze 
della vita oggi sono radicalmente mutate e non vi è 
neanche un parziale accordo nel modo di concepire il 
cosmo. Le istituzioni religiose come tali «fanno» molto 
poco in un mondo scientista, secolarizzato. L’espe- 
rienza soggettiva e privata è considerata il regno dello 
spirituale, ma si afferma spesso che il sacro non è mai 
stato così lontano dalla vita umana attuale. Eppure la 
ricerca di realtà autentiche continua e quando queste 
vengono trovate, i riti le riaffermano. Le società occi- 
dentali industralizzate generano spontaneamente il ri- 
to, così come anche le società comuniste militanti anti- 
ritualistiche. 

Gran parte dell’attuale dibattito relativo all’impatto 
del secolarismo sulla religione verte in effetti sulle for- 
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me, sull’intensità e sul fine del rito nella vita moderna. 
Non possiamo in questa sede passare in rassegna la let- 
teratura critica sul secolarismo. Ma si può dire che tale 
letteratura ha mostrato che la diffusione delle pratiche 
rituali nelle società occidentali e in quelle comuniste è 
molto più ampia e più diversa di quanto le statistiche 
sulla presenza della Chiesa potrebbero suggerire. Spe- 
cialmente quando prendiamo in considerazione il ful- 
cro strutturale o cosmologico di gran parte del rito re- 
ligioso, diventa evidente come molte feste comunitarie 
e nazionali siano di natura autenticamente religiosa. 

Lo studio di W. Lloyd Warner sul rito della comu- 
nità nella «Yankee City», che abbiamo in precedenza 
menzionato, lo dimostra. In questi ultimi decenni mol- 
to è stato scritto sulla «religione civile» negli Stati Uni- 
ti e altrove. Robert Bocock, in uno studio sul rito nel- 
l’Inghilterra moderna (1973), ha asserito che un’altra 
forma di ritualismo nella vita moderna può essere defi- 
nita rito «estetico». Si trova nelle sale da ballo, nelle 
gallerie d’arte e negli stadi sportivi e il suo scopo è 
quello di orchestrare l’esperienza edonista ed estetica 
della natura di una persona. Tuttavia, più espressa- 
mente religiose sono quelle pratiche rituali che deriva- 
no da nuovi movimenti religiosi e culti personali, che 
offrono all'individuo l’elevazione spirituale o l’armo- 
nia col mondo: pratiche di meditazione, gruppi di stu- 
dio teosofico, anche molti dei gruppi di terapia perso- 
nale che hanno assunto una forma cultuale. 

Nell’ambito del mondo comunista, il ritualismo nel- 
le religioni tradizionali è stato in genere condannato, 
ma si sono sviluppati nuovi riti per integrare la gente 
nella società e nella visione del mondo marxiste. Come 
Christel Lane (1981) e Christopher A. P. Binns (1979- 
1980) hanno documentato, la maggior parte degli 
aspetti della vita sono ora ritualizzati dallo stato sovie- 
tico. Nell'ambito della Cina comunista, dove il deside- 
rio di creare un nuovo mondo, se presente, ha assunto 
una forma ancora più intensa che in Unione Sovietica, 
si è sviluppato un rito di trasformazione personale e di 
autopurificazione, le «sessioni di lotta», che hanno co- 
me fine l’«immortalità rivoluzionaria» (i termini sono 
di Robert Jay Lifton): il penitente cerca di spogliarsi 
interamente della volontà individuale o del pensiero 
egocentrico e di immergere il suo volere nel «volere 
del Popolo», sinonimo dell’inesorabile, impersonale 
volere dell’universo. Vediamo qui una forma di barat- 
to rituale dell'immortalità non meno intensa di quella 
richiesta dal classico sacrificio brahmanico. 

[Per una discussione di forme specifiche di rito, ve- 
di CERIMONIE STAGIONALI, e RITI DI PASSAG- 
GIO]. 
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Opere generali 


La maggior parte delle introduzioni valide all’antropologia 
culturale comprendono uno o più capitoli dedicati al rito e alla 
religione. Un’eccellente panoramica, insolita in quanto attinge a 
studi sia antropologici che religiosi, è quella di W.R. Comstock 
(cur.), Religion and Man: An Introduction, New York 1971. La 
panoramica si trova pubblicata separatamente come The Study 
of Religion and Primitive Religions, New York 1972; molto utile 


la bibliografia. Le varie edizioni di Reader in Comparative Reli- 
gion, a cura di W.A. Lessa ed E.Z. Vogt (si veda sopra, «Refe- 
renze»), costituiscono un’antologia continuamente aggiornata e 
una rassegna di ricerche antropologiche sul rito. Le bibliografie 
sono particolarmente ricche e una di esse offre un elenco com- 
mentato delle migliori monografie sulle religioni di culture indi- 
gene specifiche. Molto utili anche i tre volumi a cura di J. Mid- 
dieton, antologie di articoli antropologici: Gods and Rituals, 
Garden City/N.Y. 1967; Myth and Cosmos, Garden City/N.Y. 
1967; e infine Magic, Witchcraft and Curing, Garden City/N.Y. 
1967. 

Per una rassegna storica delle teorie sulla religione e sul rito a 
partire dall'antichità classica, con particolare attenzione al xIX 
secolo e alle scuole europee, si veda J. de Vries, Godsdientsge- 
schiedenis in vogelvlucht, Utrecht Antwerpen 1961 (trad. ingl. 
The Study of Religion: A Historical Approach, New York 1967). 
R_ Lowie, The History of Etbnological Theory, New York 1937; 
e E.E Evans-Pritchard, Theorfes of Primitive Religion, Oxford 
1965 (trad. it. Teorie sulla religione primitiva, Firenze 1971), so- 
no tra i rapporti antropologici più interessanti. 

Fino ad ora ho privilegiato l'antropologia. Un valido esempio 
di come la psicologia freudiana possa trattare delle strutture ri- 
tuali in modo chiarificante è G. Réheim, The Eternal Ones of the 
Dream, New York 1945. L’opera tratta dei riti degli Aborigeni 
dell'Australia centrale. Lo psicanalitico Childhood and Society, 
New York 1950, di E. Erikson, mostra la connessione tra rito e 


giochi. J. Piaget ha riflettuto sul ruolo e sul significato dei giochi 


nello sviluppo psicologico dei bambini in numerosi lavori, come ‘ 


La formation du symbole chez l'enfant. Imitation, jeu et réve, 
image et représentation, Neuchîtel-Paris 1945 (trad. it. La for- 
mazione del simbolo nel bambino, Firenze 1979, 2° ed.); molte 
delle sue osservazioni sono in rapporto al rito. Tuttavia, lo stu- 
dio classico su questo affascinante argomento è J. Huizinga, Ho- 
mo Ludens, Amsterdam 1939 (trad. it. Homo ludens, Torino 
1946, 1973), scritto in una prospettiva non psicologica, ma uma- 
nistica. 

Un approccio sintetico, multidisciplinare al rito, che utilizza i 
contributi di specialisti in varie scienze naturali e sociali nel con- 
testo di una singola teoria sull’evoluzione umana, è E.G. d’Aqui- 
li (cur.), The Spectrum of Ritual: A Bio-Genetic Structural Analy- 
sis, New York 1979. 

Lo studio del rito nei termini del suo significato esplicitamen- 
te religioso resta prerogativa degli studiosi della storia e della fe- 
nomenologia delle religioni; ad esempio, Mircea Eliade, Theo- 
dor H. Gaster, W. Brede Kristensen e Gerardus van der Leeuw 
(cfr. «Riferimenti»). 

I principali contributi alla comprensione generale del rito sa- 
ranno reperibili in studi relativi a tradizioni religiose specifiche, 
o in opere dedicate alle loro fonti classiche sul rito. Ad esempio, 
citerei, per quanto concerne la tradizione ebraica, G. Appel, A 
Pbilosopky of Mizvot, New York 1976; e M. Kadushin, The Rab- 
binic Mind, New York 1965 (2* ed.); sulla tradizione cattolica, L. 
Bouyer, Rite and Man, Notre Dame/Ind. 1963; e R. Grainger, 
The Language of the Rite, London 1974; sulla tradizione confu- 
ciana, il classico Li Ch: (Il Libro dei Riti), tradotto da J. Legge e 
curato da Ch’u Chai e Winberg Chai, New York 1967 (la tradu- 
zione di James Legge apparve per la prima volta in «Sacred 
Books of the East», voll. 27 e 28, London 1885); e il commento 
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filosofico di H. Fingarette, Confucius: the Secular as Sacred, New 
York 1972. Nel saggio vi sono riferimenti a opere classiche sul 
rito induista, disponibili in traduzione inglese. A. Berriedale 
Keith, The Karma-Mimamsa, Calcutta 1921, fornisce un’intro- 
duzione generale a questa scuola filosofica, mentre Raj Bali Pan- 
dey, Hindu Samskaras, Delhi 1969 (2° ed.), presenta buone in- 
tuizioni nell’ambito della tradizionale interpretazione dei riti 
personali. 

Il rito rappresenta un modo di porsi non solo nei confronti 
degli aspetti positivi della condizione umana, ma anche di quelli 
negativi. Uno studio recente ha affrontato anche il fenomeno 
culturale del «feudo» nei termini di teoria rituale: J. Black-Mi- 
chaud, Cobesive Force: Feud in the Mediterranean and the Mtd- 
dle East, New York 1975. Uno dei modi principali di controllare 
la violenza è quello di ritualizzarla; un esame penetrante delle 
implicazioni di questo fenomeno è R. Girard, La violence et le 
sacré, Paris 1972 (trad. it. La violenza e il sacro, Milano 1980), 
che abbiamo citato (cfr. «Riferimenti»). Si veda anche E. 
Becker, Escape from Evil, New York 1975; ed Eli Sagan, Canni- 
balism: Human Aggression and Cultural Form, New York 1974, 
anche se entrambi questi lavori tendono a generalizzare in ma- 
niera troppo precipitosa — ad esempio, recenti ricerche mettono 
in dubbio quasi tutte le relazioni europee sul «cannibalismo sel- 
vaggio». 

Una rassegna completa degli studi sul rito è quella di R.L. 
Grimes, Sources for the Study of Ritual, in «Religious Studies Re- 
view», 10 (1984), pp. 134-45. 


Evan M. ZuUEssE 


RUOLI SESSUALI. In alcune tribù o gruppi etnici, 
il ruolo sessuale degli operatori rituali — sacerdoti, 
sciamani, guaritori, indovini, oracolisti, visionari, pro- 
feti, ecc. — può esprimere una sessualità alterata. Alcu- 
ni addetti ai riti si abbigliano in modo particolare per 
simulare, come i travestiti, un cambiamento di sesso, 
pur mantenendo molte, se non tutte, le attività del pro- 
prio sesso biologico. Altri, come i transessuali, mutano 
quasi completamente sesso sia nel ruolo che nel com- 
portamento. I religiosi che hanno subìto un cambia- 
mento del ruolo sessuale possono rimanere celibi o 
esprimere la loro sessualità nel matrimonio, nella pro- 
miscuità o in qualche altra forma attiva di vita sessuale. 
Dai testi letterari si possono ricavare, tuttavia, scarse 
informazioni sulle distinzioni personali o culturali fra 
travestiti e transessuali. Ma nel presente articolo, più 
che determinare le definizioni cliniche, interessa sotto- 
lineare l’importanza e il significato del cambiamento di 
sesso in campo religioso. 

Quasi sempre il cambiamento di sesso con significa- 
to religioso avviene in seguito a una chiamata sopran- 
naturale, tramite sogni o visioni. É raro, invece, che 
per ragioni religiose si richieda un cambiamento per- 
manente fin dalla nascita. La trasformazione avviene 
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generalmente durante l’adolescenza o la maturità, ac- 
compagnata talvolta da malattia o da possessione. Per- 
ciò, quando un individuo subisce un mutamento per- 
manente del sesso, è ritenuto dotato di poteri sopran- 
naturali, tali da influenzare la fertilità, la salute e il be- 
nessere di un intero gruppo. Quando non è dovuta a 
possessione, la trasformazione, nel contesto religioso, 
ha luogo mendiante un rituale, a indicarne l’importan- 
za per la comunità. Inevitabilmente, l'apparente capa- 
cità di porsi in contatto e di controllare il soprannatu- 
rale suscita timore reverenziale. 

In questo articolo si distingue il cambiamento pe- 
renne di sesso da quello occasionale. Quest'ultimo può 
presentarsi durante i riti stagionali, di fertilità, di mu- 
tamento della vita fisica (riti di passaggio), durante ce- 
rimonie di guarigione o altri avvenimenti fissi. Il muta- 
mento occasionale spesso evidenzia, ora con comicità 
ora con aggressività, i valori e i conflitti delle credenze 
e degli atteggiamenti nei riguardi del sesso all’interno 
di una comunità. Si tratta di rappresentazioni che han- 
no generalmente una forma rituale anticipata, pur con 
un contenuto che provoca spontaneità e animazione. 

Qui si studieranno, invece, le reazioni e le credenze 
di alcuni ambienti culturali circa il mutamento sessuale 
perenne degli operatori rituali di maggior rilievo. Per 
reazioni si intendono le emozioni e i sentimenti di 
fronte a questo problema (timore, rispetto, ironia, sfi- 
ducia e così via), mentre le credenze consistono nella 
convinzione della verità di un fatto o nella percezione 
della sua realtà (per esempio, molti operatori rituali 
dopo tale mutamento possono divenire guaritori e 
stregoni). 

Per la verità, in taluni gruppi, i componenti che han- 
no mutato sesso non assumono ruoli sacri. Ma va al di 
là dello scopo del presente saggio, se non addirittura 
della scienza sociale, stabilire quali reazioni e quali 
credenze conferiscano al mutamento di sesso un signi- 
ficato religioso e quali no. Il nostro scopo è quello di 
studiare l’influenza reciproca del mutamento, delle 
reazioni e delle credenze e non il motivo per cui il mu- 
tamento di sesso abbia avuto origini cultuali. 

Le ricerche dimostrano che nessuna teoria riesce a 
spiegare la complessa realtà di questo fenomeno. 
Quindi, oltre a confutare qualsiasi teoria sulle cause 
del cambiamento di sesso, prenderemo in esame le 
reazioni religiose e le credenze che lo riguardano in de- 
terminati ambienti culturali: Cristianesimo medievale, 
religioni degli Indiani d'America e una religione della 
Nuova Guinea. 

Pur entro i suoi limiti, questo articolo dimostrerà 
che, mentre non è possibile formulare alcuna teoria, 
emerge invece una certa costante nelle reazioni e nelle 
credenze. Le ricerche permettono di affermare che gli 


operatori sacri dal sesso mutato sono considerati patri- 
monio religioso, pubblica risorsa e perfino un bene 
pubblico: essi infatti hanno messo a frutto il loro mu- 
tamento per il bene della comunità. La sessualità di- 
venta una forma di potente qualità rituale astratta di 
cui disporre per accrescere il beneficio spirituale o so- 
prannaturale. 

Aspetti del ruolo sessuale. Ci proponiamo, da un la- 
to, di esaminare quanto sappiamo e quanto ignoriamo 
sul mutamento del sesso e, dall’altro, di confutare alcu- 
ne false ipotesi sugli aspetti religiosi del mutamento 
permanente. Alcune di queste ipotesi partono da una 
spiegazione biologica e sociale del ruolo del sesso. 

Biologia del mutamento di sesso. Per quanto sem- 
brino chiare le teorie e le realtà del sesso, può essere 
problematica una definizione del sesso biologico. Pa- 
tricia A. Jacobs (1966) afferma che dal punto di vista 
anatomico ci sono due sessi, quello del maschio e quel- 
lo della femmina, con qualche rara apparizione di er- 
mafroditi: persone nate con genitali ambigui, o, anche 
più raramente, con cromosomi maschili e femminili 
misti. Alcuni autori hanno erroneamente definito «er- 
mafroditi» quanti si sforzano di apparire in tutto del 
sesso opposto (transessuali) e quanti, pur abbigliando- 
si e comportandosi secondo l’altro sesso (travestiti), 
non ricercano un mutamento biologico, né intendono 
rinunciare alle attività del proprio sesso. 

Le varie società reagiscono in modo diverso nei con- 
fronti degli ermafroditi. Secondo l’antropologo Wil- 
lard Williams Hill (1935), in The Status of Hermaph- 
rodite and Transvestite in the Navaho Culture, i Nava- 
jo consideravano gli ermafroditi e i travestiti apporta- 
tori di benessere per la tribù. Viceversa, come confer- 
ma (1961) Marie Delcourt, studiosa del mondo classi- 
co, gli antichi Greci mettevano a morte gli ermafroditi. 
L’antropologo Fitz John Porter Poole (1981) riferisce 
che ancor oggi i Bimin-Kuskusmin di Papua Nuova 
Guinea, uccidono i maschi nati con un solo testicolo o 
con un solo testicolo disceso nello scroto (monorchide 
anomalo), ma accordano speciali privilegi rituali agli 
pseudoermafroditi. [Vedi ANDROGINO, vol. 4]. 

II mutamento di sesso nel contesto sociale. Così co- 
me vedono in modi differenti la modifica biologica del 
sesso, le varie società si pongono in atteggiamenti di- 
versi anche verso la transessualità, il travestitismo ed 
altre manifestazioni culturali della variazione di sesso. 
Si manifestano quindi atteggiamenti diversi da cultura 
a cultura e fra individui di una stessa cultura. Walde- 
mar Borgoraz, etnologo delle popolazioni siberiane, 
nel suo The Chukchee (1904-1909), afferma che gli 
sciamani che avevano subìto un mutamento sessuale 
venivano privatamente beffeggiati dai loro compatrio- 


ti, ma temuti come stregoni e, quindi, pubblicamente 
rispettati per i loro grandi poteri magici. 

Immagini di figure umane con genitali maschili e 
femminili insieme possono rivelare un diverso atteg- 
giamento nei confronti delle alterazioni della sessuali- 
tà. Le figure divise verticalmente (bilateralmente) 
esprimono spesso un ideale di totalità, di pienezza o di 
unità politica e sociale. In un saggio di A.J. Busst (1967) 
si trova una simile raffigurazione di Luigi xIv. 

Le figure divise orizzontalmente (lateralmente) il 
più delle volte esprimono fertilità sessuale ed eroti- 
smo, poiché i genitali sono esplicitamente funzionali. 
Marie Delcourt analizza questa forma di alterazione 
sessuale nel suo Hermaphrodite (1961). 

Credenze religiose e ruoli sessuali. Sanzioni reli- 
giose, norme e regole definiscono e controllano il com- 
portamento e gli atteggiamenti connessi con i compiti 
attribuiti al sesso secondo l’anatomia al momento della 
nascita. Così l’ambiente, i valori e le esperienze in- 
fluenzano sia i «fatti» percepiti sulla formazione del 
sesso, che i sentimenti nei confronti del suo ruolo. Il 
pensiero religioso attribuisce a ciascun sesso, o ad ogni 
persona che abbia subito il mutamento, poteri mistici 
diversi, valore spirituale diverso e un diverso grado di 
purezza o impurità. Margaret Mead, nel suo Male and 
Female (1967), Sherry B. Ortner e Harriet Whitehead 
(1981), Michelle Zimbalist Rosaldo e Louise Lamphe- 
re (1974) sono sensibili e attente al processo culturale 
e sociale con cui vengono attribuiti valori e limiti al 
sesso nel contesto sia sociale che religioso. Dal mo- 
mento che la definizione contestuale del ruolo sessuale 
varia ampiamente, risulta difficile elaborare teorie che 
spieghino il ruolo di chi ha subito un mutamento. 

Breve panorama delle interpretazioni e delle teo- 
rie. I sociologi hanno fatto parecchi tentativi eroici, 
ma inutili, allo scopo di trovare teorie generali valide 
per tutti i casi conosciuti. La maggior parte di tali teo- 
rie è inaccettabile per quattro ragioni. Vi si riscontra- 
no: ipotesi in cui le variabili culturali non sono dimo- 
strabili; scelte arbitrarie delle variabili alle quali viene 
ricondotto il comportamento connesso alla modifica 
del sesso; difficoltà a stabilire una base logica per il 
mutamento di sesso; incapacità di spiegare le eccezio- 
ni. Inoltre, la maggior parte di queste teorie si riferisce 
a mutamenti da maschio a femmina e non sono diretta- 
mente utilizzabili per il mutamento nell’altro senso. Le 
teorie e le confutazioni possono riassumersi come se- 
gue. 
1. James G. Frazer, in Adonis, Attis, Osiris (1914) 
(v e vi volume della 3* edizione di The Golden Bough), 
sostiene che il mutamento di sesso degli operatori ri- 
tuali maschili ebbe origine dal culto di divinità femmi- 
nili praticato da gruppi matrilineari. Questi operatori 
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sacri avrebbero obbedito a un ordine delle dee di agire 
come donne, oppure di assumerne il ruolo o, addirit- 
tura, il sesso. I critici di Frazer affermano che non si è 
mai verificata una derivazione di dee provenienti da 
organizzazioni matrilineari; che i gruppi hanno sempre 
adorato divinità di entrambi i sessi, indipendentemen- 
te dalla forma di organizzazione prevalente; che la tra- 
sformazione di sesso nei ruoli e nel comportamento 
non è stata collegata a nessuna particolare forma di di- 
scendenza. Frazer non spiega perché le dee avrebbero 
maggiore influenza sulla trasformazione del sesso di 
quanta ne abbiano gli dei maschili, bisessuati o ases- 
suati. Non spiega inoltre perché le divinità dovrebbero 
venir considerate la causa prima della trasformazione, 
prescindendo da altri elementi di carattere religioso, 
sociale, economico ed ecologico. 

2. Hermann Baumann, in Das doppelte Geschlecht 
(1955), ricollega le forme del sesso alla complessità 
delle credenze religiose. Associa i travestiti delle «so- 
cietà agricole arcaiche» ai gemelli mitologici e alle ani- 
me androgine, e i sacerdoti androgini alle culture evo- 
lute più antiche e agli dei androgini. Ma numerose so- 
no le obiezioni a queste teorie. Anzitutto, i suoi model- 
li di diffusione e di evoluzione della religione poggiano 
su testimonianze molto discutibili. Come Frazer, trala- 
scia di spiegare perché le credenze sugli dei e sulle ani- 
me avrebbero dovuto prescindere da altre variabili so- 
ciali e religiose legate all’istituzione delle figure con 
sesso mutato. Infine, le teorie sulla diffusione non dan- 
no un'analisi adeguata di quelle stesse figure nel conte- 
sto culturale e religioso. Gli studiosi hanno criticato 
l’interpretazione delle fonti fatta da Baumann (cfr. più 
sotto Gisela Bleibtreu-Ehrenberg). Nella sua rassegna 
ha dato scarso peso agli indigeni nordamericani e ai lo- 
ro multiformi e svariati operatori religiosi dal sesso 
cambiato (berdache). Italo Signorini, in Travestitismo 
e omosessualità istituzionalizzati nel Nord America 
(1972), trova nel lavoro di Baumann nuovi argomenti 
utili, senza tuttavia rielaborarli. 

3. Gisela Bleibtreu-Ehrenberg, in Homosexualitit 
und Transvestition im Schamanismus (1970), dopo 
aver stroncato il lavoro di Baumann per l’uso impro- 
prio delle fonti e per la scarsa logica delle argomenta- 
zioni, afferma che il travestitismo è più diffuso nelle 
culture dove sono presenti gli «sciamani della posses- 
sione», più propriamente inclini a identificarsi con una 
divinità femminile. Ma, anche in questo caso, si pone 
lo stesso problema che per Frazer e Baumann: perché 
mai il travestitismo dovrebbe venire attribuito a divini- 
tà femminili? Perché mai dovrebbero isolarsi alcune 
particolari divinità femminili in un pantheon i cui dei 
hanno molteplici attributi? Bleibtreu-Ehrenberg so- 
stiene una teoria erronea, secondo cui il berdache 
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sceglierebbe il suo destino come rifiuto dell’ideale del 
maschio aggressivo, tipico di certi gruppi indigeni nor- 
damericani, e per scansare quindi i pericoli e le tensio- 
ni della guerra. Teoria già avanzata da Jeannette Mir- 
sky in The Dakota (1937) e ripresa da Royal Hassrick 
in The Sioux. Life and Customs of a Warrior Society 
(1964), e da Donald G. Forgey in The Institution of 
Berdache among North American Plains Indians 
(1975). Charles Callender e Lee M. Kochems, in The 
North American Berdache (1983), dimostrano con ab- 
bondanti testimonianze che in queste tribù un uomo 
poteva optare per una vita da «fallito», senza dover 
cambiare abitudini sessuali. Il berdache era spesso per- 
sona eccezionale, dalla conversazione brillante, uno 
specialista rituale, tutte caratteristiche che non corri- 
spondono a quelle del codardo disprezzato ed emargi- 
nato. Inoltre la teoria di cui sopra non spiega la pre- 
senza del berdache nelle tribù pacifiche e neppure il fe- 
nomeno delle donne bderdache, che si comportavano 
come maschi, partecipavano alla guerra e ad altre atti- 
vità tipicamente maschili, ivi comprese le visioni e 
l’autorità della sfera religiosa maschile. 

4. Robert L. Munroe, John W.M. Whiting e Donald 
J. Halley, in Institutionalized Male Transvestism and 
Sex Distinctions (1969), ipotizzano che le società con 
«distinzioni di sesso minime» tollerino il travestitismo 
maschile istituzionalizzato più di quanto non facciano 
le società con «nette distinzioni di sesso». Gli autori 
non chiariscono perché abbiano stabilito sette catego- 
rie rispetto alle distinzioni di sesso riscontrabili fra gli 
esseri umani. E, fatto anche più importante, la loro 
ipotesi che nelle società con distinzioni di sesso mini- 
me sia possibile per i maschi cambiare abitudini ses- 
suali senza incontrare difficoltà non è comprovata dal- 
la realtà. Affermare che una società abbia «sentito» più 
di un’altra l'alterazione di queste distinzioni sessuali, 
presuppone una conoscenza delle reazioni emotive 
ben più approfondita di quella di cui dispongono oggi 
gli antropologi. La realtà etnografica dimostra che, a 
prescindere dalle distinzioni rigide o permissive sul 
sesso, tutti i gruppi presentano posizioni ben chiare e 
definite, talora deplorate, ma sempre cariche di valori 
culturali, nei riguardi dei travestiti e del comporta- 
mento difforme dal proprio sesso. Nel loro saggio, 
questi autori non considerano neppure la forte compo- 
nente religiosa dell’attribuzione dei ruoli ai maschi di 
sesso cambiato. 

Come abbiamo detto più sopra, la ricerca di cause 
relativamente semplici per interpretare un fenomeno 
così complesso come il comportamento rituale e l’at- 
teggiamento religioso dei gruppi di fronte alla trasfor- 
mazione del sesso, può solo portare a risultati poco at- 
tendibili. Il problema è se si possa sondare come ap- 


paiono queste anomalie al pensiero umano e come la 
sessualità anomala diventi per la comunità una risorsa, 
un contributo al bene comune. 

Casi di trasformazione rituale del sesso. Condurre 
uno studio comparativo dell’ampiezza sopra accennata 
richiederebbe ben più dei raffronti convalidati di cui 
disponiamo oggi. La cautela suggerita dall’antropolo- 
go E.E. Evans-Pritchard (1965) è opportuna special- 
mente in questo particolare argomento. Perciò gli ar- 
gomenti citati in questo articolo sono stati tratti dalle 
fonti etnologiche e storiche più seriamente documen- 
tate. 

Trasformazioni del sesso e devote cristiane. Seb- 
bene la Bibbia si pronunci apertamente sull’abbiglia- 
mento più appropriato a ciascuno dei sessi, le sue pa- 
role sono state via via adattate da ciascuno al proprio 
ambiente. Deuteronomio 22,5 dichiara: «La donna non 
si metterà un indumento da uomo, né l’uomo indosse- 
rà una veste da donna, perché chiunque fa tali cose è in 
abominio al Signore tuo Dio». Prendendo l’ammoni- 
zione alla lettera, la fedele di una setta cristiana degli 
Stati Uniti, in questo secolo, si rifiutò di indossare una 
tuta protettiva contro i reagenti chimici durante il la- 
voro in fabbrica. Un comma della legge sulla libertà di 
culto le consentì di trasformare i calzoni in una lunga 
gonna. Per questa donna, l’insegnamento religioso fis- 
sava i dettami del comportamento e i codici di abbi- 
gliamento del suo sesso. 

A dispetto del Deuteronomio, lo storico Vern L. 
Bullough (1974, 1980) rivela che alcune sante leggen- 
darie del primo Medioevo vestivano e vivevano come 
monaci e asceti, rifuggendo le abitudini mondane del- 
l’uno e dell’altro sesso. Pelagia di Antiochia, danzatri- 
ce e prostituta convertitasi al Cristianesimo, visse con 
abiti maschili fino alla morte, e solo allora si scoprì il 
suo vero sesso. Un'altra credente, Margherita, fuggì 
dalla stanza nuziale per diventare il monaco Pelagio e 
poi priore di un monastero. Espulsa con l’accusa di 
aver reso madre la guardiana, mantenne il segreto della 
propria identità e morì da eremita in solitudine; solo 
allora se ne riconobbe l'innocenza. Altro esempio di 
accusa di paternità, seguito da proclamazione di inno- 
cenza e santità, fu quello della monaca ascetica Marina 
(Marino). Questo e altri esempi portarono Bullough a 
concludere che alcune donne cercarono di raggiungere 
il livello morale e spirituale che in quell’epoca era rico- 
nosciuto solo agli uomini. Evidentemente la Chiesa 
non disprezzava questi comportamenti. 

Per contro, Bullough fa notare che non si hanno no- 
tizie di uomini travestiti divenuti santi. Infatti, non 
avrebbero certo guadagnato in santità, travestendosi 
da donne, allora considerate di grado inferiore rispetto 
all'uomo e sessualmente meno continenti; in questo si- 


stema di credenze il travestimento maschile poteva es- 
sere utile solo per scopi lascivi. 

Marie Delcourt (1961) suggerisce che queste antiche 
leggende possano avere spinto Giovanna d'Arco (circa 
1412-1431) a indossare abiti maschili, quando obbedì 
alle voci dei santi Margherita, Caterina e Michele. Bul- 
lough (1974, 1980) è d’accordo con questa ipotesi. Si 
dovrà aggiungere che Giovanna, a differenza delle pri- 
me cristiane, prese la spada e agì nella sfera secolare e 
politica maschile. Yvonne Lanhers (1974) ritiene che 
la grande eresia di Giovanna può essere stata quella di 
ignorare l’autorità della Chiesa, obbedendo diretta- 
mente alle voci dei santi e divenendo così l’interprete 
diretta di Dio per salvare la Francia dagli Inglesi. Sa- 
rebbe bastato questo per farla ripudiare dalla Chiesa, 
qualunque fosse stato il suo abbigliamento. La sua te- 
nuta militare la rese popolare, ma costituì una delle ac- 
cuse principali per tacciarla di stregoneria e di eresia. 

Le devote cristiane risposero in modi diversi all’e- 
splicito codice biblico dell’abbigliamento, e quindi del 
comportamento secondo il sesso. L’operaia americana 
citata più sopra rifiutò le indulgenti distinzioni sull’ab- 
bigliamento dei due sessi caratteristiche dei suoi gior- 
ni. D'altro canto, le sante del primo Medioevo con- 
travvennero alle inflessibili distinzioni fra i due sessi, 
adottando il vestiario religioso maschile (evidentemen- 
te diverso dagli abiti laici) e Giovanna d’Arco sottoli- 
neò il suo stato, unico agli occhi dei Francesi, indos- 
sando una pittoresca tenuta maschile, ma rispondendo 
all’appellativo di «Pulzella». 

Giovanna e la donna del xx secolo si servirono del- 
l’abito per distinguersi dai contemporanei ed eviden- 
ziare il legame con Dio. Per contro, le prime sante me- 
dievali adottavano il travestimento per accrescere la 
propria santità, e le reazioni al loro cambiamento di 
sesso, vissuto in completo segreto, avvenivano solo do- 
po la loro morte. Giovanna e la donna del xx secolo 
misero in risalto l’importanza del cambiamento di ses- 
so per ostentare la loro fede religiosa, mentre le prime 
sante si trasformarono per adeguarsi all’opinione cor- 
rente. 

Non sarà che quando mutano o entrano in conflitto 
credenze e atteggiamenti, come nel caso di Giovanna, 
il cambio di sesso acuisce il timore e la riluttanza di 
fronte a tali mutamenti religiosi? 

Secondo Bullough (1980), Giovanna era comunque 
destinata a soccombere, avendo preteso di competere 
con gli uomini sul piano sociale. Ma questo non basta 
a spiegare l’ostracismo che ebbe a subire: se così fosse, 
le antiche sante travestite potevano venir condannate 
al momento della morte, quando si scoprì il loro vero 
sesso. Profondamente diverso era l’ambiente sociale 
dei due casi di travestimento. I primi cristiani doveva- 
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no ancora consolidare la loro fede, difenderla e defi- 
nirla contro la rivalità del paganesimo. Le prime sante 
esercitarono la loro volontà individuale per rafforzare 
l’ordine religioso sociale e sessuale, contraffacendo il 
proprio sesso. Le eroine dell’epoca confermarono l’in- 
segnamento della Chiesa che attribuiva maggior valore 
spirituale agli uomini che alle donne. Sotto false spo- 
glie, queste sante sfidarono la gerarchia dei sessi, come 
fece Giovanna, ma, diversamente da lei, sdegnarono il 
potere sociale e politico, proprio come tanti altri umili 
monaci ed eremiti. Quando alla loro morte i contem- 
poranei scoprirono la loro identità, giudicarono che 
esse avevano trasceso la loro femminilità intrinseca- 
mente meno pura, e affermato così le credenze e le 
opinioni dei primi cristiani. 

Quando invece Giovanna esercitò la volontà perso- 
nale per contrapporsi all'ordine religioso, politico e 
sociale costituito ed esprimere la sua fede religiosa, si 
rese vulnerabile di fronte a quanti erano pronti a con- 
siderarla una strega sessualmente pervertita, responsa- 
bile di ogni disgrazia, malattia o anormalità. Secondo 
Hugh R. Trevor-Roper (1967), fra questi «pervertiti» 
si annoveravano eretici e censori dell’istituzione reli- 
glosa. 

Per Giovanna, la condanna a morte fu la conseguen- 
za di non aver potuto dimostrare che il suo fine politi- 
co e l’abbigliamento maschile erano al servizio di una 
forza divina e non satanica. Stavano allora cambiando 
le idee sulle gerarchie sociali, ma non quelle a riguardo 
dell’abbigliamento e della sessualità di una donna cri- 
stiana. Questa la causa del disagio provocato da Gio- 
vanna fra i suoi nemici. L’operaia moderna che eserci- 
tò la sua volontà individuale per esprimere le proprie 
credenze religiose in un ambito di lavoro secolare, po- 
té soddisfare la propria volontà senza pericolo per la 
comunità. Anzi, essa ritornava a un più severo sistema 
di credenze cristiane, nonostante le opinioni correnti 
sull’abbigliamento e la santità. In ogni epoca del Cri- 
stianesimo, il travestitismo (o il suo rifiuto) ha scon- 
certato e stupito i contemporanei. E che dire allora 
delle tribù indiane d'America che il travestitismo ave- 
vano istituzionalizzato? 

Il berdache. Charles Callender e Lee M. Kochems, 
nel loro The North American Berdache (1983), hanno 
classificato i moltissimi casi di berdache istituzionaliz- 
zati nell'America tribale. Tradizionalmente, il derda- 
che (etimo incerto) era guida rituale, figura sacra e, in 
alcuni casi, sciamano. Il berdache praticava il travesti- 
tismo in gradi diversi e, a volte, compiva atti manifesti 
di trasformazione sessuale. Qualcuno era omosessuale, 
altri non lo erano, almeno apparentemente. Qualcuno 
aveva moglie e figli e combatteva in guerra. 


Anche Harriet Whitehead ha trattato del berda- 
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che nelle varie tribù in The Bow and the Burden 
Strap. A New Look at Institutionalized Homosexuality 
in Native North America (in Ortner e Whitehead, 
1981, pp. 80-115). Più che sulla funzione religiosa, l’e- 
same è condotto sul ruolo culturale, ecologico ed eco- 
nomico di queste figure; taglio che sarebbe utile per 
un esame approfondito del berdache nel contesto so- 
ciale. 

Un altro punto di vista, quello di James Steel Thayer 
in The «Berdache» of the Northern Plains. A Socioreli- 
gious Perspective (1980), applica la teoria del Purity 
and Danger (1966) di Mary Douglas al berdache ma- 
schio delle Pianure settentrionali (e non alle stesse fi- 
gure femminili). La Douglas afferma che le forze e i 
poteri creativi si scatenano quando i confini delle cate- 
gorie concettuali (quali le categorie del sesso) vengono 
contrastati, confusi e in qualche modo minacciati. Per 
cui gli operatori rituali che in certe culture si presenta- 
no con sesso mutato, continuano la confusione sessua- 
le in un contesto religioso e sociale e divengono temi- 
bili, pericolosi e sacri. Queste teorie sarebbero meglio 
applicabili al berdache se le ricerche storiche e antro- 
pologiche precedenti fornissero sostanziali informa- 
zioni sui poteri e i doveri religiosi di cui il berdache 
disponeva. 

In realtà conosciamo ben poco dei suoi compiti reli- 
giosi e della sua autorità, ma sembra che facesse da 
mediatore fra i due sessi (come presso i Cheyenne) o 
fra l'umano e il soprannaturale, in veste di sciamano 
(come presso i Sioux). Mentre per alcuni autori con- 
temporanei il berdache dei Sioux era un reietto beffeg- 
giato (cfr. Callender e Kochems, 1983, pp. 461s.), l’an- 
tropologo William K. Powers è perentorio nell’asseri- 
re che nessun valore non indiano ha alterato quello che 
una volta era il wakarn, 0 stato benedetto, del «berda- 
che». Il berdache può quindi essere un esempio della 
teoria della Douglas che il confondere una categoria 
come il sesso può costituire tanto un arricchimento 
che una minaccia. 

Generalmente gli Indiani obbedivano alla chiamata, 
ricevuta in sogno o in una visione, di diventare «berda- 
che». Thayer (1980) paragona il berdache ad altre figu- 
re sacre e a certi ruoli eccentrici suggeriti dalle visioni: 
fra i tanti, il buffone sacro, i maghi dell’amore, gli scia- 
mani (per ulteriori informazioni etnografiche, cfr. 
James Owen Dorsey, A Study of Siouan Cults, 1890; 
Clark Wissler, Societies and Ceremonial Associations 
in the Oglala Division of the Teton-Dakota, 1916; Wil- 
liam K. Powers, Og/lala Religion, 1977, accurata inter- 
pretazione moderna dei lavori etnografici precedenti). 
Inoltre, il berdache era spesso considerato il più raffi- 
nato degli artigiani e, se donna, la lavoratrice più inde- 
fessa e la guaritrice più esperta. 


Secondo Claude E. Schaeffer, The Kutenai Female 
Berdache. Courrier, Guide, Profetess, and Warrior 
(1965), studio acuto e ricco di dettagli storici, la donna 
berdache assume prima il ruolo mascolino, acquisendo 
poi fama per la forza d’animo, la forza fisica e morale. 
Schaeffer descrive così anche la donna capo dei Crow. 
Anche qui, la scarsità di notizie storiche e religiose non 
consente una valutazione adeguata del ruolo sacro del- 
la donna derdache fra la sua gente, mentre non ci sono 
dubbi sulla sua esistenza. 

Finora nessuno studioso ha analizzato la funzione 
del berdache nel contesto cultuale e sciamanico, così 
da chiarire fino a che punto il cambiamento di sesso ri- 
flettesse le nozioni religiose associate alla sessualità, al- 
la fertilità e al benessere della tribù. Di grande interes- 
se può risultare il parallelo fra il grande potere religio- 
so delle donne anziane non più fertili e il berdache ma- 
schio, che non può partorire. 

Maschio o femmina che sia, il tratto universale di 
questo individuo di sesso cambiato è appunto la tra- 
sformazione di un dato biologico basilare in un aspetto 
sessuale di grande ambiguità. Il berdache volgeva la 
propria caratteristica sessuale in potere spirituale, che 
veniva a sua volta considerato una forma di bene co- 
mune prezioso. La sessualità del derdache abbandona- 
va la sfera del privato per entrare in quella del bene 
pubblico. 

Altre notevoli trasformazioni sessuali. Il cambia- 
mento di sesso per il bene comune si diffonde dagli 
sciamani della Siberia ai loro villaggi. Tutti gli sciama- 
ni, maschi o femmine, creano: degli speciali poteri di 
comunicazione con il mondo soprannaturale, median- 
do fra gli umani e le forze invisibili. Secondo l’ampio 
lavoro di Mircea Eliade, Le Chamanisme (1951), gli 
sciamani attuano la fusione di opposti quali il regno 
umano e quello soprannaturale. Per Eliade, gli sciama- 
ni in abiti femminili, o con un comportamento femmi- 
nile uniscono gli opposti maschio/femmina. Venne ac- 
certata una grande frequenza di casi fra i Chukchi si- 
beriani, da parte di Bogoraz (1904-1909), e fra gli Iu- 
kagiri, ad opera di Waldemar Jochelson (1926). Bogo- 
raz ha anche citato casi di donne che vestivano e agiva- 
no da uomini. 

In Indonesia, presso i Dayaki di terra e di mare, gli 
operatori rituali e i guardiani di oggetti sacri vivevano 
e vestivano come donne. In Ngaju Religion (1946), 
l'antropologo Hans Schàrer, descrive come i travestiti 
rituali detti 2asir riuniscano in sé gli opposti cosmici di 
maggiore importanza: cielo/terra, terra/mare, de- 
stra/sinistra e maschio/femmina. 

Dovremo ora occuparci della donna che, per il bene 
del suo popolo, viene trasformata dal villaggio in andro- 


gino asessuato e in potente operatore rituale, come ac- 
cade fra i Bimin-Kuskusmin di Papua Nuova Guinea. 


L’operatrice rituale dal sesso cambiato presso i 


Bimin-Kuskusmin. Si tratta di un caso studiato dal- 
l'antropologo John F. Porter Poole (1981), che contri- 
buisce alla scarsa letteratura sulla trasformazione ses- 
suale della donna. Il fatto che la letteratura riporti 
molti più casi di uomini che di donne può riflettere un 
fenomeno sociale o semplicemente una inesattezza del- 
le ricerche. Ancor più che l’importanza della descrizio- 
ne, il caso studiato da Poole presenta un’approfondi- 
mento dell’indagine e un acume tali da imporsi come 
modello per futuri studi più accurati. 

Esiste una differenza fondamentale fra la donna an- 
drogina e gli altri operatori rituali dal sesso cambiato, 
siano essi il dasir indonesiano o il berdache degli India- 
ni delle Pianure. Essa non è stata chiamata al suo com- 
pito da sogni o visioni, è stata invece ingaggiata e tra- 
sformata dai capi rituali (di entrambi i sessi) del suo 
clan per renderla atta al suo ufficio. Come per le prime 
sante cristiane, il suo nuovo sesso rappresenta un idea- 
le di ascetismo controllato piuttosto che di sessualità 
sfrenata. Come nel caso del berdache, il ruolo è un'’isti- 
tuzione approvata, ma per queste popolazioni della 
Nuova Guinea è ancor più vitale per il mantenimento 
della vita rituale, religiosa, sociale. 

Analizzando la figura di questa donna sacra (w4- 
neng aiyem ser), detta «madre maschio» (auk kunum 
imok), Poole ne esamina la realtà fisica. In quasi tutte 
le tribù dei Bimin-Kuskusmin di Papua si trovano due 
«madri maschio» ritualmente androgine e profonda- 
mente sacre. I membri di queste tribù risalgono tutti a 
un antenato comune nella linea paterna; tutte le tribù 
più numerose sono, infatti, patrilineari. I Bimin-Kus- 
kusmin credono che, come tutti gli altri esseri umani, 
la «madre maschio» riunisca nel proprio corpo le so- 
stanze maschili e quelle femminili. Le sostanze maschi- 
li sono forti, dure e interne, mentre quelle femminili 
sono deboli, molli ed esterne, le prime a decomporsi 
dopo la morte. Diversamente dalle altre donne e, in 
particolare, dalle mogli estranee alla linea paterna, che 
sono «sfrenate», pericolose e immorali, la «madre ma- 
schio», non più sposata né mestruata, non può più 
contaminare l’uomo provocarido la perdita del seme 
nell’atto sessuale o con la perdita del liquido mestrua- 
le. Essa impersona al più alto grado il legame spirituale 
positivo della linea paterna, che gli uomini condivido- 
no con le loro sorelle patrilineari, di cui essi controlla- 
no il sangue mestruale e la fertilità (cosa impossibile 
con le loro mogli non patrilineari). 

La «madre maschio» riceve l’iniziazione al suo ruolo 
unicamente dalle altre «madri maschio» del clan, attra- 
verso una serie di riti che rimuovono simbolicamente 


RUOLI SESSUALI 20/ 


tutte le tracce del suo sangue mestruale. Essa apprende 
solo una parte del sapere sacro maschile, essendole, in- 
fatti, precluso l’accesso alle conoscenze più profonde. 
Alla morte, nel suo teschio, posto nella casa del culto 
maschile, si pratica un foro attraverso il quale potrà 
riempirsi del sapere maschile, prima negato. In vita ri- 
ceve un nome maschile e un nome sacro e può indossa- 
re alcuni, ma non tutti, gli addobbi maschili. Le sono 
concessi alcuni cibi e alcuni privilegi riservati ai ma- 
schi, da cui sono escluse le altre donne, ma vive isolata 
dalla vita comune per non venir contaminata da donne 
e uomini non consacrati. 

Ritualmente ella controlla e ridà equilibrio alle so- 
stanze maschili e femminili; inoltre governa ritualmen- 
te lo sviluppo della discendenza, proteggendo i piccoli 
nati ed allevati da madri biologicamente non patrili- 
neari ed esposti alla contaminazione del loro sangue. 
Mette in grado di purificarsi i piccoli, non ancora ab- 
bastanza «puri», e contribuisce ad allontanare dalla lo- 
ro vita le crudeli madri-streghe non patrilineari: donne 
così perfide da non poter essere controllate neppure 
dai loro fratelli patrilineari. 

La «madre maschio» opera come maschio patrili- 
neare in ambiti in cui gli uomini comuni sarebbero 
soggetti a una grave contaminazione, come durante la 
nascita del figlio del fratello patrilineare oppure al mo- 
mento del menarca, grandemente impuro per uomini e 
donne. Funge anche da donna patrilineare nei riti sacri 
maschili, cui le donne comuni non sono assolutamente 
ammesse. Quando gli iniziati le passano strisciando 
sotto le gambe, essi vengono partoriti simbolicamente 
dalla «madre maschio». Per questo rito, ogni «madre 
maschio» è abbigliata in modo simile alla figura trave- 
stita degli antenati ermafroditi divinizzati. Con questa 
iniziazione, i ragazzi «nascono» al mondo degli adulti, 
senza la contaminazione del sangue versato dalla ma- 
dre durante il parto biologico. 

La «madre maschio» fa, dunque, quello che nessun 
uomo osa fare, né alcuna donna può fare, per incre- 
mentare la generazione patrilineare di prole non con- 
taminata dalle madri non patrilineari. La «madre ma- 
schio», sterile e non contaminata, rappresenta tutto 
quanto i maschi Bimin-Kuskusmin desiderano con- 
trollare nella donna, ma che non possono se vogliono 
anche procreare, non essendo consentita l'unione con 
le sorelle. Là dove il sangue mestruale, lo sperma e al- 
tre sostanze del corpo possono contaminare, la «madre 
maschio» può ritualmente mediare e neutralizzare i 
pericolosi elementi inquinanti. Con questa analisi, 
Poole dimostra che le credenze e il contegno verso il 
sesso fluiscono in un’espressione rituale, così come le 
sostanze del corpo. 

Ad un certo punto Poole si riferisce alla «madre ma- 
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schio» come ad un «manufatto». Infatti coloro che si 
presentano con una trasformazione del sesso sono 
spesso associati a manufatti significativi: il berdache 
delle Pianure americane è associato alle splendide ope- 
re delle sue mani guidate dagli spiriti; il bastr agli og- 
getti sacri del culto; l’ermafrodito navajo al benessere e 
alla dovizia della sua famiglia. Quindi, per alcune co- 
munità, la trasformazione sessuale diviene una forma 
di bene religioso, una fonte di potere, un patrimonio 
raro e prezioso da controllare e «sfruttare» oculata- 
mente. Come ogni risorsa rara, essa va rinnovata quan- 
do comincia a scarseggiare per l'inquinamento o per 
l’uso rituale. Secondo altri, questa risorsa può essere, 
come l’uranio, benefica o pericolosa, come lo fu il tra- 
vestimento per Giovanna d’Arco. 

Conclusione. Le operatrici rituali dei Bimin-Kus- 
kusmin mettono la propria sessualità al servizio del be- 
ne comune, come le sante e il derdache. E probabile 
che, ove l'operatore rituale consolidi le credenze e il 
comportamento già esistenti, la trasformazione sessua- 
le diventi un'istituzione benefica, come per i Dayaki, 
i Bimin-Kuskusmin e, nel caso del derdache, per i 
Cheyenne, i Sioux e i Navajo. È anche probabile che se 
l'operatore rituale finisce immischiato in qualche ri- 
volgimento sociale o politico, la sessualità alterata pos- 
sa costituire una minaccia. 

Presso i Chukchi siberiani, per esempio, lo sciama- 
no travestito è oggetto di derisione e scherno, ma con- 
temporaneamente si crede che possieda un alto potere 
spirituale. A differenza della «madre maschio» dei Bi- 
min-Kuskusmin, comunque, il travestito non si integra 
nel clan, né consolida i matrimoni. In realtà questo 
sciamano rifiuta il matrimonio intertribale come fonte 
di integrazione sociale, «sposando» un membro dello 
stesso sesso biologico: lo sciamano travestito non rice- 
ve una donna da un’altra tribù per mezzo di uno scam- 
bio, perché si unisce a un compagno del suo stesso 
sesso. 

Potremmo supporre anche che la trasformazione 
sessuale, come istituzione riconosciuta, sia più legata al 
benessere e agli oggetti sacri di quanto non lo sia la 
trasformazione sessuale che diviene agente di cambia- 
menti conflittuali, dove l’associazione con l’abbondan- 
za materiale è meno evidente. Supposizione che po- 
trebbe essere suffragata solo con maggiori informazio- 
ni sul mutamento sessuale di quante se ne abbiano a 
disposizione attualmente. Occorreranno altri studi cir- 
costanziati come quello di Poole per vedere come inte- 
ragisce la comunità con l’operatore rituale sessualmen- 
te trasformato. Si dovrà ora porre maggiore attenzione 
ai poteri e alle responsabilità degli operatori rituali ses- 
sualmente trasformati e ai loro riti cultuali. Il valore at- 


tribuito alla loro spiritualità va interpretato in rappor- 
to con quello di altri operatori rituali della comunità. 

Troppo spesso, specie nel passato, il mutamento di 
sesso è stato additato come anomalia. In realtà, rap- 
presenta una forma di sessualità alternativa permessa, 
se non prevista, dalle credenze e dall’etica di queste 
culture. Etica e credenze che richiedono indagini ap- 
profondite, così che le ipotesi desunte da casi singoli si 
fondino su testimonianze più complete. 
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In letteratura abbondano esempi di uomini e donne sessual- 
mente trasformati che hanno importanti funzioni religiose per la 
loro comunità. Salvo rare eccezioni, pochi studiosi si erano oc- 
cupati di questo tipo di capi spirituali nel loro contesto religioso, 
evidenziandone obblighi e responsabilità. Scarse sono anche le 
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SACERDOZIO. L’uso interculturale dei termini sa- 
cerdote (o prete) e sacerdozio è un esempio di voce co- 
mune adottata nella trattazione moderna della religio- 
ne. È frequente il caso di vocaboli con significato e ori- 
gine linguistica europea passati nella trattazione di fe- 
nomeni comuni a tutto il mondo. Con questa premessa 
sarà, in molti casi, possibile afferrare con maggiore 
chiarezza non solo la terminologia, ma anche l’argo- 
mento a cui viene applicata. 

Uso occidentale. Nell’uso occidentale si può distin- 
guere nel termine sacerdote un significato centrale 
identificabile mediante due fattori. Innanzitutto, il sa- 
cerdote celebra riti sacrificali, normalmente in un luo- 
go fisso come l’altare. Egli opera, inoltre, da specialista 
per conto di una comunità o congregazione. Quando i 
due fattori coesistono, si tratta di sacerdozio in senso 
stretto O ristretto. 

Di fatto, il senso stretto del termine sacerdote pre- 
valse prima dell’epoca moderna, che ne ha invece re- 
centemente introdotto un uso più ampio e complesso. 
Questa evoluzione è legata all’area religiosa e concet- 
tuale dell'Occidente cristiano, in cui si è imposta la 
terminologia latina e dei suoi derivati. Quanto alle tra- 
dizioni ebraico-cristiane occidentali, tale concetto si 
chiarisce se consideriamo le circostanze in cui il termi- 
ne sacerdote non viene usato. I due casi più importanti 
sono quello ebraico e quello protestante. 

Per l’Ebraismo, il sacerdozio si colloca nella tradi- 
zione biblica con un ruolo ben preciso e centrale, una 
delle sue caratteristiche principali essendo l’offerta di 
sacrifici. I sacerdoti eseguivano il rito sacrificale a un 
altare e, dal vII secolo a.C. in poi, la cerimonia divenne 
prerogativa esclusiva del tempio di Gerusalemme. Alla 
distruzione del Tempio, la pratica sacrificale cadde in 


disuso e non vi furono più sacerdoti attivi, anche se in 
alcune famiglie permaneva il sacerdozio ereditario. La 
guida religiosa della sinagoga, sostituitasi al tempio, 
passò ai rabbini in funzione del loro essere maestri. In 
Israele, l’antico sacrificio animale perdura solo nella 
piccola comunità dei Samaritani, i cui officianti, ancor 
oggi, sono chiamati appunto sacerdoti. Nel contesto 
ebraico i termini che corrispondono a sacerdote impli- 
cano generalmente l’offerta sacrificale; in assenza del 
sacrificio il concetto è considerato inapplicabile. 

Neppure i protestanti usano il termine sacerdote per 
il loro clero (l’uso della comunità anglicana è più vici- 
no alla concezione della Chiesa cattolica che a quella 
protestante). Per la concezione protestante, tuttavia, il 
sacerdozio può definirsi «sacerdozio di tutti i creden- 
ti». Secondo questa visione, ogni membro della comu- 
nità è sacerdote di se stesso e può comunicare diretta- 
mente con Dio. L’aspetto saliente di questo concetto 
riguarda, quindi, il ruolo del sacerdote quale officiante 
intermediario e non quale esecutore di sacrifici. Nel ri- 
fiutare il termine sacerdote per designare il loro clero, 
la maggior parte dei protestanti intesero opporsi all’i- 
dea che l’ordinazione sacerdotale potesse elevare un 
qualsiasi individuo al di sopra dei suoi simili, o potesse 
consentirgli l’accesso al divino, negato agli altri. Il 
Protestantesimo si scostò dal Cattolicesimo in quanto 
riconosceva nell’Eucaristia della Messa la commemo- 
razione e non il rinnovarsi del sacrificio di Gesù. Ma il 
contrasto più profondo sorse a causa dello stato di pri- 
vilegio e di controllo goduto dal clero romano offician- 
te. Secondo i riformati, quindi, la caratteristica essen- 
ziale del sacerdozio era il suo ruolo privilegiato di me- 
diatore di benefici e di richieste fra il divino e la comu- 
nità umana. 


Per completare la panoramica sul significato storico 
del sacerdozio è opportuno considerare l'origine del 
termine «prete». L’etimo è il greco presbytes, che si- 
gnifica «anziano». Nell’uso cristiano, la semantica del 
termine si è gradatamente spostata dalla persona ordi- 
nata nell’istituzione ecclesiale al suo ruolo di celebran- 
te. Semanticamente il termine sacerdote corrisponde 
d’altra parte al greco hiereus, al latino sacerdos e all’e- 
braico koben. 

Il sacerdozio nelle religioni non occidentali. Le 
molteplici attività e i diversi attributi dei sacerdoti del- 
la tradizione cristiana europea hanno accumulato 
un’ampia gamma di connotazioni del termine e del 
ruolo, che si estendono ben al di là dei due elementi 
basilari finora esaminati. In Occidente, durante le ceri- 
monie i sacerdoti di norma indossano paramenti e an- 
che il loro abito comune si distingue per alcuni parti- 
colari; per cui, ad esempio, gli Occidentali che andaro- 
no in Giappone, chiamarono «sacerdoti» gli addetti ai 
templi che vestivano l’abito di culto, sia che fossero 
scintoisti o buddhisti. I monaci buddhisti osservano il 
celibato, come i sacerdoti della tradizione latino-cri- 
stiana: da qui la tendenza degli stranieri che si recano 
nello Sri Lanka, in Birmania e in Thailandia a chiamar- 
li «sacerdoti», benché sia discutibile la funzione sacri- 
ficale dei loro riti. Il sacerdote è introdotto al suo uffi- 
cio con una cerimonia di iniziazione; da questo la ten- 
denza a considerare sacerdoti tutti coloro che nelle so- 
cietà tribali vengono iniziati alla divinazione, all’esor- 
cismo, alla «medicina» e simili. I sacerdoti fanno ome- 
lie e sermoni morali; ed è forse perciò che vengono 
chiamati «sacerdoti» gli ‘4/24’, o studiosi della reli- 
gione islamica, che pure non sono ordinati, né eseguo- 
no sacrifici rituali. 

Quindi, secondo l’uso generale e interculturale del 
termine, il sacerdote è qualsiasi specialista religioso 
che celebri rituali per conto o a favore di una comuni- 
tà. Con un termine usato in un significato generale così 
ampio e versatile, c'è ben poco che non si riconosca a 
questa categoria. Tuttavia, non basta l’attività rituale a 
trasformare un laico in sacerdote; questi, secondo 
qualsiasi significato riconosciuto del termine, è un in- 
termediario, caratterizzato da una iniziazione al suo uf- 
ficio e che agisce per conto di altri. Neppure la specia- 
lizzazione teologica o la professionalità religiosa per 
conto di una clientela laica fanno necessariamente di 
un individuo un sacerdote: vi sono professionisti gua- 
ritori, insegnanti e simili, la cui attività non ha nulla a 
che vedere con i riti di un santuario. 

Eleggibilità al sacerdozio. I sacerdoti delle varie 
tradizioni religiose possono rientrare in due categorie: 
il sacerdozio ereditario e quello vocazionale. Nel pri- 
mo caso, le prerogative e i doveri sacerdotali sono ere- 
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dità speciale di particolari famiglie o di una discenden- 
za tribale, come, ad esempio, fra gli antichi Ebrei, i Le- 
viti o discendenti di Levi. Levi non compare nell’elen- 
co delle dodici tribù di Israele in Nuzzeri 1 (dove, co- 
me figli di Giuseppe, trovano posto Efraim e Manas- 
se); per i Leviti, però, lo status tribale appare acquisito 
nella tradizione di Gexes: 49 (altro elenco di dodici tri- 
bù comprendente Levi e Giuseppe, ma non Efraim e 
Manasse). 

Ugualmente ereditario è il sacerdozio nello Zoroa- 
strismo, la religione nazionale iranica preislamica, che 
ancor oggi conta un centinaio di migliaia di aderenti in 
Iran e in India. Per tradizione, i sacerdoti praticanti 
istruivano i figli nella recitazione esatta delle preghie- 
re. In tempi più recenti sono sorte scuole (r24drasabs) 
per l’insegnamento ai sacerdoti. Il figlio di un sacerdo- 
te può scegliere di seguire le orme del padre, e, anche 
in caso negativo, suo figlio avrà la stessa opzione; il di- 
ritto decade dopo due o tre generazioni di inattività 
sacerdotale. 

Altro notevole esempio di sacerdozio ereditario è 
costituito dalla classe dei brahmani indiani. La scala 
sociale indiana, strutturata, come noto, per caste, pone 
i sacerdoti sul gradino più alto quanto a prestigio e ri- 
spetto, anche al di sopra dei capi-guerrieri, benché 
questi ultimi avessero già raggiunto il più alto grado di 
potere politico effettivo fin dai primi tempi storica- 
mente documentati. Gli altri strati sociali, tuttavia, 
continuavano a mostrarsi fiduciosi che la propria posi- 
zione sarebbe stata legittimata, confermata o benedetta 
dai brahmani, per quanto poveri potessero essere. 

Il sacerdozio ereditario prevede ovviamente il matri- 
monio per la continuazione della successione. Anzi, la 
coscienza genealogica del sacerdozio ereditario è spes- 
so altrettanto ben documentata che quella delle fami- 
glie reali, e mossa dalle stesse ragioni. Per provare la 
legittimità della loro pretesa di officiare nei luoghi sa- 
cri, le famiglie sono in grado di documentare la pro- 
pria ascendenza fino a parecchi secoli prima. Il con- 
trollo di certi templi per diritto ereditario, in Giappo- 
ne, in India e altrove, può comportare vantaggi econo- 
mici, come il diritto all’alloggio nell’area del tempio e 
alle entrate del tempio stesso, a titolo di compenso. 

Come il cognome denota spesso il mestiere o la pro- 
fessione esercitati dagli antenati della famiglia, così av- 
viene per il sacerdozio famigliare. Il cognome ebraico 
Cohen ne è un esempio, come Katz (acronimo di «sa- 
cerdote giusto»), anche se non si sacrifica più nel tem- 
pio da diciannove secoli. Cognomi diffusi fra i cristiani 
libanesi e di altre nazioni di lingua araba sono Kboury, 
«sacerdote» in arabo, e K:issis. Fra i Parsi, comunità 
zoroastriana dell’India, è diffuso il cognome Dastur, 
«alto sacerdote». 
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AI sacerdozio così detto vocazionale, invece, rispon- 
dono i giovani promettenti della comunità, col vantag- 
gio potenziale di una selezione secondo requisiti reli- 
giosi, intellettuali e morali. [Vedi VOCAZIONE, vol. 
3]. Tutte le confessioni cristiane scelgono il personale 
ecclesiastico in base alla vocazione, spesso offrendo 
come compenso il disagio, anziché le comodità. La 
scelta vocazionale può comportare per tradizione il ce- 
libato, come nella Chiesa cattolica, oppure ammettere 
il matrimonio, come nella Chiesa greco-ortodossa, rus- 
so-ortodossa e in altre Chiese cristiane orientali. 

Anche nel caso del sacerdozio vocazionale non man- 
ca il concetto ereditarietà, espresso tuttavia in termini 
di trasmissione di legittimità da insegnante ad allievo, 
o da autorità ordinante a ordinato, come nell’esempio 
della linea buddhista tibetana o della nozione cristiana 
di successione apostolica. 

La maggior parte delle tradizioni religiose hanno li- 
mitato ai maschi l’accesso al sacerdozio. Fino ai nostri 
giorni il corpo sacerdotale induista, buddhista, taoista, 
zoroastriano e cristiano è rimasto dominio esclusivo 
dei maschi. Lo stesso si nota per il rabbinato (l’equiva- 
lente ebraico del «sacerdozio» nel significato odierno 
più esteso). Nel mondo di oggi varie ramificazioni del 
Cristianesimo e dell’Ebraismo hanno cominciato a ri- 
conoscere alle donne il diritto all’ordinazione come 
guide spirituali e rituali. Anche nell’Islam, se si può 
parlare di una leadership analoga al sacerdozio, essa è 
sempre stata esclusivo appannaggio maschile. Solo in 
alcune tradizioni tribali «primitive», come in Africa, o 
in quelle «arcaiche», come lo Scintoismo e le religioni 
pagane dell’antica Grecia, di Roma e dell’Europa set- 
tentrionale, notiamo la presenza di sacerdotesse. Nella 
maggior parte delle religioni vi sono donne con funzio- 
ne analoga, ma di solo supporto, come monache, dia- 
conesse e assistenti di vario tipo. I movimenti contem- 
poranei che sollecitano l’eguaglianza per le donne han- 
no sollevato serie obiezioni alla subordinazione impli- 
cita in questi ruoli. 

Altro requisito del sacerdozio è la sana costituzione 
fisica e mentale. Requisiti che, a prescindere dalle ra- 
gioni pratiche legate al ruolo di guida della comunità, 
nascono dal concetto di perfezione proprio del rituale 
sacrificale: come l’animale sacrificale deve essere inte- 
gro e perfetto, così deve esserlo il sacrificante. In parti- 
colare la Chiesa cattolica stabilisce che le mani del sa- 
cerdote che amministra i sacramenti siano prive di de- 
formità. 

Formazione e ordinazione. Le diverse tradizioni re- 
ligiose del mondo hanno una vasta gamma di attività 
per l’istruzione, la formazione e l’ordinazione dei loro 


sacerdoti. [Vedi ORDINAZIONE, vol. 3]. Tale tiroci- 


nio consiste generalmente in un complesso di elementi 
pratici, teorici e disciplinari. 

L’aspetto pratico riguarda essenzialmente le tecni- 
che che la comunità ritiene necessarie per l’esatta ese- 
cuzione del rituale. Vi sono casi in cui si credeva che 
l'efficacia della preghiera o della magia dipendesse 
dalla sua corretta espressione acustica. La benevolenza 
divina, cioè, si concedeva solo grazie all’'enunciazione 
esatta dell’invocazione nel linguaggio, nei termini, nel- 
la pronuncia e perfino in una precisa intonazione mu- 
sicale. Il concetto induista di mantra, in quanto formu- 
la verbale, richiede appunto questa abilità a chi pro- 
nuncerà i mantra, e anche secondo parecchi zoroa- 
striani solo l'esatta pronuncia delle preghiere liturgi- 
che in lingua avestica potrà renderle efficaci. 

Di conseguenza, l’esercizio più appropriato per un 
sacerdote induista è la memorizzazione dei testi vedici, 
e di quelli avestici per gli Zoroastriani. Questo allena- 
mento può cominciare fin dall’infanzia e la preparazio- 
ne viene spesso completata anche prima della pubertà. 
Ci si preoccupa, dunque, della conoscenza mnemonica 
del testo piuttosto che della sua comprensione. La ca- 
pacità di memorizzazione nelle società premoderne è 
in certi casi sorprendente; il cognome indiano Trivedi, 
ad esempio, ha il significato etimologico di «uno che 
ha mandato a memoria tre dei Veda». 

Un sacerdote, tuttavia, deve apprendere molto di 
più che le formule rituali: la collocazione degli oggetti 
cerimoniali e dell’officiante stesso, la determinazione 
del giusto tempo cerimoniale e così via. Se il tempo per 
la celebrazione di un rito dipende dall’osservazione di- 
retta del sole, della luna o delle stelle, il sacerdote deve 
avere una certa cultura astronomica. Se la divinazione 
si serve di mezzi come ossa e interiora animali, il sacer- 
dote deve essere, in pratica, un veterinario. È partico- 
larmente interessante notare, nella storia della cultura, 
come molte professioni, divenute in seguito specializ- 
zazioni a sé stanti, abbiano avuto origine da un settore 
delle conoscenze sacerdotali. Con ciò non bisogna cre- 
dere che una formazione del sacerdote basata sulla sola 
natura e diretta al solo rituale possa soddisfare le istan- 
ze del mondo moderno. 

La così detta formazione teorica è solo l’ultimo di 
una serie di requisiti. Le maggiori tradizioni religiose 
hanno tutte subito, prima o poi, la sfida dell’indagine 
critica, spesso di natura filosofica. I loro studiosi han- 
no dovuto discutere le implicazioni epistemologiche e 
metafisiche delle cosmologie religiose e le implicazioni 
etiche e psicologiche contenute nella visione religiosa 
della natura e della personalità umana. Alcune religio- 
ni hanno finito per vedere nell’officiante non solo l’e- 
sperto di riti, ma anche il ministro della vita intellet- 


tuale dei fedeli. Il sacerdote, quindi, dovrà possedere 
una buona preparazione storica e filosofica che gli 
consenta, come futura guida della comunità, di espor- 
re, almeno in forma elementare, i risultati delle ricer- 
che scritturali e dottrinali. 

Generalmente questa necessità di competenza nella 
dottrina teorica ha portato la comunità religiosa a or- 
ganizzare per i sacerdoti (o affini) corsi accademici di 
studi teologici. In tutto il mondo islamico questi studi 
religiosi fiorirono in una scuola chiamata madrasab, 
etimologicamente «luogo di studio». Per lo più mode- 
ste nei piccoli centri, queste istituzioni erano notevol- 
mente ricche nelle città più importanti dell’Islam me- 
dievale e alcuni loro edifici sono ancora oggi annovera- 
ti fra i più bei monumenti dell’architettura islamica 
tradizionale. Nell’Europa medievale, l’istituzione delle 
università dipese spesso dalla necessità di istruire il 
clero cristiano, e nei paesi dell'Europa settentrionale, 
fin dal tempo della Riforma, la facoltà di teologia sia 
cattolica che protestante è sempre stata parte integran- 
te delle università più antiche. 

La fondazione di molte delle più antiche facoltà e 
università americane nel xvIIi e xIX secolo partiva dal- 
lo stesso desiderio di assicurare un clero colto. Il prin- 
cipio americano di separazione fra Chiesa e Stato con- 
tribuì peraltro al sorgere nelle università statali di fa- 
coltà il cui piano di studi non includeva la teologia cri- 
stiana. Le diverse religioni istruivano il loro clero in 
seminari appositi, mentre la tendenza delle principali 
confessioni protestanti, a partire dalla fine del xIx se- 
colo, era quella di richiedere una laurea universitaria 
per l'ammissione al seminario. Successivamente si isti- 
tuì, dopo il baccalaureato, un corso triennale di prepa- 
razione al sacerdozio, dai ventuno ai ventiquattro anni 
di età. Un corso analogo venne introdotto alla stessa 
epoca per i rabbini, esempio di acculturazione ebraica 
all'ambiente americano. Con l’inizio di una più stretta 
collaborazione ecumenica, negli anni ’60, anche per i 
futuri sacerdoti cattolici venne istituita una facoltà teo- 
logica triennale. La creazione di gruppi di lavoro fra 
seminari teologici cattolici e protestanti ha portato a 
un proficuo scambio di risorse e di esperienze nella 
preparazione culturale del clero cristiano. 

Vi è un terzo aspetto della preparazione al sacerdo- 
zio. In diverse culture, da quelle tribali a quelle mo- 
derne, si richiede che il futuro sacerdote segua un regi- 
me di autoeducazione fisica e spirituale che lo renda 
più degno e più efficiente nella pratica del suo ruolo. 
[Vedi DISCIPLINA SPIRITUALE, vol. 3]. 

Il concetto di purezza viene associato a numerose 
pratiche disciplinari e si esprime in forme diverse. Fre- 
quente è la richiesta della pulizia fisica: in molti casi, il 
candidato, prima dell’ordinazione, o il celebrante, pri- 
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ma del rito, sono tenuti a lavarsi in tutto o in parte per 
allontanare ogni possibile impurità fisica. Il lavaggio 
del corpo può anche essere un’atto simbolico che im- 
plica la riduzione o la rimozione delle impurità di na- 
tura magica, mentale o spirituale. Alcuni popoli consi- 
derano impurità il liquido seminale in quanto prodot- 
to di desiderio e di attività sessuale. Un esempio di 
questo concetto si riscontra nella preparazione dei sa- 
cerdoti zoroastriani, con una cerimonia il cui rituale si 
prolunga per parecchi giorni e, qualora il candidato 
dia segni di eccitazione sessuale, viene annullato per ri- 
partire dall’inizio. 

Sulla base di ragioni molteplici si richiede ai sacer- 
doti anche il celibato. Come già detto, una delle ragio- 
ni è il concetto di attività sessuale come impurità fisica. 
Oltre a ciò, può esservi una concezione cosmologica o 
metafisica caratteristica del pensiero gnostico e mani- 
cheo, secondo cui il perpetuarsi dell’esistenza fisica in 
questo mondo impedisce la liberazione finale del puro 
spirito dalla prigione della materia intrinsecamente 
malvagia. I primi cristiani, rifiutando l’insegnamento 
gnostico, vedevano nella procreazione un bene e un 
obbligo, ma solo nei riguardi dei laici. Altra ragione a 
sostegno del celibato dei sacerdoti è la rimozione di 
qualsiasi ostacolo alla totale dedizione a Dio: il sacer- 
dote celibe, si pensa, può dedicare tutto il suo tempo ai 
doveri ecclesiastici, può spostarsi liberamente dove e 
quando sia richiesto il suo servizio, e può mettere a re- 
pentaglio se stesso per la causa della comunità, cosa 
che un marito e padre potrebbe sentirsi in dovere di 
evitare. Un’altra ragione è la disciplina per amore della 
disciplina: il solo fatto di affrontare una prova, fosse 
pure arbitraria, rende l’uomo più forte e più degno e, 
come tale, più degno e più accetto a Dio. 

La disciplina forse più diffusa fra i sacerdoti di tutto 
il mondo è la meditazione. Per trattare questo argo- 
mento, si deve anzitutto considerare la possibilità di 
identificare nella meditazione un «nucleo» comune o 
alcune note comuni ben definite, tali da giustificare 
una trattazione interculturale. Tre sono le caratteristi- 
che principali: una posizione fisica particolare (sedersi 
o genuflettersi), la sospensione della conversazione 
con gli altri (tranne il momento della preghiera o del 
canto in comune) e la concentrazione della coscienza 
sul potere divino o trascendente (a volte stimolata dal- 
la contemplazione di un'immagine o di un simbolo del 
divino). Nello svolgimento della sua funzione il sacer- 
dote deve guidare anche gli altri fedeli alla meditazione, 
che egli ha esercitato fin dalla sua preparazione. È un 
esercizio da cui può ricavarsi il vantaggio personale di 
una sensazione di benessere e di sicurezza; ma, in quan- 
to disciplina spirituale, la meditazione non deve avere 
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alcuno scopo egoistico, bensì condurre al controllo di 
sé e alla dedizione della identità personale del sacerdote 
a un potere o a una causa al di là di se stesso. 

A preparazione ultimata, il sacerdote viene introdot- 
to all’esercizio del suo ufficio con una cerimonia spes- 
so chiamata in Occidente col nome cristiano di ordina- 
zione. Essenziale in questa circostanza è un’autorità 
ordinante, cioè un sacerdote anziano o un collegio reli- 
gioso. Il risultato nel tempo è una successione di sacer- 
doti, che trasmettono il ruolo di generazione in gene- 
razione, derivando la propria autorità dalla legittimità 
del fondatore. Per i cristiani la nozione di «successione 
apostolica» implica che ogni sacerdote, tramite l’ordi- 
nazione, risale agli Apostoli, la prima generazione di 
seguaci di Gesù. Così pure nel sacerdozio buddhista, i 
cui monaci e discepoli fanno risalire la loro ordinazio- 
ne a secoli addietro fino ai più antichi maestri. 

L’ordinazione richiede generalmente una sorta di 
esame o prova rituale per accertare che il candidato sia 
debitamente preparato. Anche dove esistono scuole e 
corsi di studio regolari, raramente il diploma è in gra- 
do di attestare la preparazione del candidato, potendo 
trattarsi di scuola difforme o discutibile nei metodi e 
nelle materie. In tal caso l’autorità religiosa locale veri- 
fica con un proprio esame la competenza e la vocazio- 
ne del candidato. 

La cerimonia vera e propria dell’ordinazione, in al- 
cuni casi, richiede che il candidato indossi per la prima 
volta un abito, un ornamento o un segno che distingue 
il sacerdote dagli altri. Normalmente si tratta di un 
simbolo del nuovo potere acquisito: quello che, ad 
esempio, è nell’ordinazione cristiana «l'imposizione 
delle mani», gesto con cui il clero pone le mani sul ca- 
po del nuovo sacerdote. Altro aspetto comune del rito 
dell’ordinazione è la prima celebrazione da parte del- 
l’ordinato di un atto rituale riservato al clero, come of- 
ficiare un sacrificio, invocare il perdono divino, bene- 
dire i fedeli. 

Sacerdozio e Stato. Qualsiasi considerazione sul 
rapporto fra sacerdozio e potere politico deve include- 
re culture diverse. In questo contesto, le diversità fra le 
varie epoche e fra i vari luoghi sono tali che le caratte- 
ristiche dei singoli casi sono forse più importanti di 
qualsiasi generalizzazione. Si possono tuttavia notare 
modelli particolari ricorrenti nelle diverse epoche sto- 
riche e in contesti sociali diversi. Per schematizzare, 
distingueremo il sacerdote di corte, il re-sacerdote, il 
sacerdote-re e il sacerdote censore. 

Il «sacerdote di corte» è per lo più un funzionario 
legato alla sfera dominante, come dimostra, nelle so- 
cietà tribali, la frequente presenza del sacrificante, del 
danzatore, dell’indovino o del guaritore nella capanna 
| del capo tribù. In questo caso, il sacerdote è chiamato 


spesso alla discussione e conduzione degli affari pub- 
blici, ricevendo in cambio un contributo da parte del 
capo o di tutta la comunità. Una funzione sostanzial- 
mente analoga ritroviamo in molti dei grandi regni an- 
tichi. I sacerdoti facevano parte del seguito reale, col 
duplice compito di assicurare al personale di corte il 
culto rituale o di trarre gli auspici e formulare presagi 
o, comunque, pronostici sull’operato della casa reale. 
La protezione reale poteva favorire il radicamento di 
una tradizione religiosa a spese di un’altra, come nel- 
l'Iran del im secolo d.C., quando un ambizioso alto 
prelato zoroastriano di nome Karter eliminò i rivali 
manichei. Le religioni organizzate hanno un clero sov- 
venzionato, come dimostrano le cappelle nei palazzi e 
nei castelli europei dal Medioevo all’Era moderna. Ciò 
suggerisce un’approvazione divina delle istituzioni na- 
zionali, anche in contesti di relativa secolarizzazione. 
Benché la tradizione cristiana affermi, almeno teorica- 
mente, la separazione fra ciò che è di Dio e ciò che è di 
Cesare, il clero cristiano ha spesso implorato la bene- 
dizione di Dio sul Cesare del momento. Un istruttivo 
esempio contemporaneo, in religioni diverse, è dato 
dalla preghiera che il sacerdote pronuncia per invocare 
l’attenzione divina su varie istituzioni pubbliche reli- 
giose, su cerimonie dello Stato, quali l'apertura della 
sessione legislativa o il conferimento delle lauree nelle 
università statali. 

Nel gruppo dei «re-sacerdoti» possono situarsi quei 
casi in cui il capo dello Stato è anche l’esecutore cul- 
tuale. Alcune cerimonie religiose possono ricercare il 
vantaggio personale dell’esecutore stesso, ma per lo 
più lo scopo del rituale è il benessere di tutta la comu- 
nità; in questo caso il ruolo del re-sacerdote è chiara- 
mente quello di intermediario cultuale fra il divino e la 
comunità. Ne sono un esempio, nell’antica Babilonia, 
le celebrazioni per il Nuovo Anno, in cui il re rievoca- 
va la creazione divina del mondo, richiamando la nar- 
razione secondo cui il dio supremo uccide il mostro- 
caos (l’acqua) primordiale e, smembrandone il cadave- 
re, struttura il mondo, col cielo circondato dalle acque 
al di sopra e la terra circondata dalle acque al di sotto. 
Il dramma diveniva simbolo della carta dei diritti e dei 
doveri del re, in quanto rappresentante del dio o suo 
intermediario, per il mantenimento dell’ordine nella 
società, in armonia con l’ordine divino dell’universo fi- 
sico. Non molto diversa era la funzione del rito prati- 
cato nell’antica Cina, nel santuario di Beijing (Pechi- 
no), noto come Tempio del Cielo. Qui il re eseguiva i 
sacrifici annuali su un altare all'aperto, come mediato- 
re simbolico fra l’unità dell’ordine cosmico e l’ordine 
della società. 

Quanto agli esempi di «sacerdote-re», pochi sono 


quelli che non siano in qualche modo discutibili. A 
volte i capi arrivarono al potere politico dopo aver 
conquistato un seguito spirituale. Così si può dire del- 
la carriera di Maometto come profeta, ma la sua opera 
di negoziatore intertribale e di capo militare non può 
certamente definirsi sacerdotale. Il movimento ameri- 
cano per i diritti civili dei neri negli anni sessanta e la 
rivoluzione iraniana del 1979 offrono altri due esempi 
di capi religiosi postisi alla guida di gruppi ai margini 
del sistema; una volta ottenuto il potere, per conser- 
varlo e ampliarlo, questi movimenti fecero leva su altri 
argomenti che quelli del culto. I re ebraici Asmonei, 
regnanti in epoca ellenistica, erano di discendenza sa- 
cerdotale, eppure, giunti al potere, si comportarono 
piuttosto da re che da sacerdoti. In generale i sacerdo- 
ti, nell'esercizio della loro funzione divennero più 
spesso degli addetti al culto che dei re, perdendo e non 
guadagnando potere politico e vantaggi economici, co- 
me nel caso dei brahmani in India. Forse l’idea che i 
sacerdoti possano conseguire il potere e divenire re è il 
sogno segreto di sacerdoti scrittori, allo stesso modo 
che per un filosofo il sovrano ideale è un re-filosofo. 

Il «sacerdote-censore» è quello che alza la voce per 
richiamare alla penitenza e alla riforma. È una tenden- 
za cristiana attuale quella di considerare il rinnova- 
mento una componente della vocazione sacerdotale. 
Ne consegue, tuttavia, un problema semantico che ri- 
chiede una risposta storica. Infatti, gli antichi critici e 
riformisti ebrei erano chiamati profeti, mentre i sacer- 
doti erano semplicemente gli addetti al culto ufficiale. 
Questo è vero per quanto riguarda la religione di 
Israele prima dell’esilio babilonese del vi secolo a.C. 
Dopo di allora la profezia, come istituzione, scompar- 
ve a poco a poco, e il compito di essere «profetico» in 
senso morale passò ad altri, in particolare al clero. Co- 
munque, per quanto profeti e sacerdoti avessero fun- 
zioni nettamente differenziate nell’antichità, nel corso 
dei secoli il ruolo di profeta, in quanto voce della co- 
scienza collettiva, è divenuto parte dei requisiti del sa- 
cerdote. 

Da tutto il mondo cristiano giungono notizie di sa- 
cerdoti che, nelle lotte per la giustizia e nelle proteste 
per la pace, sfidano con coraggio il regime al potere, 
convinti di adempiere la vocazione sacerdotale. Analo- 
gamente si sono comportati a volte sacerdoti attivisti 
di altre comunità, per esempio i buddhisti. 

Il futuro del sacerdozio. Difficile è il compito di 
mantenere viva una tradizione rituale antica in un’età 
secolare e tecnologica, quale la nostra. Per la maggior 
parte delle comunità religiose del mondo moderno il 
reclutamento dei sacerdoti è un problema pressante. E 
certo che, per esempio, il celibato scoraggia molte vo- 
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cazioni fra i cattolici, come è chiaro che il desiderio del 
matrimonio spinge molti ad abbandonare il sacerdo- 
zio. Hanno il loro peso anche le ragioni di carattere 
economico: le offerte dei fedeli spesso sono insuffi- 
cienti a garantire una vita confortevole a un sacerdote, 
a paragone di altre possibili attività. I sacerdoti sono 
stati ridotti al livello dei mendicanti anche in quelle co- 
munità che non hanno mai considerata necessaria la 
povertà del sacerdote. In India i Parsi zoroastriani pa- 
gano i loro sacerdoti un tanto per ogni preghiera reci- 
tata, anziché passare loro uno stipendio; cosa che ha 
portato a un certo rifiuto da parte dei sacerdoti di pas- 
sare per mercanti di servizi rituali, benché la comunità 
abbia lasciato loro ben poche alternative. 

Un problema anche più preoccupante è il generale 
declino del rispetto intellettuale verso i sacerdoti. I fat- 
tori del fenomeno sono probabilmente sia filosofici 
che sociali. Dal punto di vista filosofico, la moderna 
critica secolare dei principi religiosi tradizionali ha, in 
un certo senso, messo in discussione la parola del sa- 
cerdote e, a volte, la reazione dal pulpito è stata pur- 
troppo suggerita da oscurantismo pietistico. Ma di al- 
trettanto peso è stato il fattore sociologico dello svilup- 
po di altre attitudini e professioni in tutto il mondo. In 
passato il sacerdote godeva spesso di una posizione so- 
ciale privilegiata in quanto unica persona colta, o una 
fra le più colte, in comunità ristrette; anzi, come detto 
più sopra, le capacità e le istituzioni del clero furono la 
base da cui si svilupparono in seguito altre professioni 
e istituzioni. 

Oggi non è raro che la comunità religiosa guidata da 
un sacerdote comprenda scienziati, ingegneri e altri 
professionisti, le cui conoscenze specifiche sono ben 
più approfondite delle sue. Secondo alcuni studiosi, la 
vocazione al sacerdozio è in declino per essere entrata 
in un circolo vizioso, poiché la levatura di quanti sono 
oggi attratti dalla vocazione può difficilmente incorag- 
giare le menti migliori delle future generazioni. E tut- 
tavia, persistendo l’urgenza dei problemi ultimi della 
vita, il sacerdozio riuscirà probabilmente a reclutare 
una quantità significativa e forse sufficiente di uomini 
capaci per le generazioni a venire. 
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SACRAMENTO. Il significato del termine sacra- 
mento risulta pesantemente determinato dall’uso cri- 
stiano. Tale circostanza implica importanti vantaggi, 
ma anche alcune difficoltà per lo studio scientifico del- 
la religione. Da una parte, la familiarità del termine e 
dei riti a cui esso fa riferimento nel Cristianesimo ren- 
de possibile, almeno allo studioso di religioni occiden- 
tale, una progressione dal noto al meno noto, grazie al- 
l’aiuto di categorie già sviluppate utilizzate per scopi 
comparativi. D'altro canto, sussiste il pericolo che la 
derivazione della categoria del sacramento dal Cristia- 
nesimo comporti una visione distorta delle altre reli- 
gioni, enfatizzando eccessivamente affinità o analogie e 
ignorando nel contempo, o tralasciando, i tratti carat- 
teristici delle altre tradizioni. 

AI fine di valerci dei vantaggi comparativi offerti dal 
termine e al tempo stesso di superare i limiti di una ec- 
cessiva fiducia nella prospettiva che ha determinato il 
suo significato consueto, il presente articolo indicherà 
in primo luogo alcuni degli antecedenti della tradizio- 
nale visione cristiana del sacramento. Un esame dei fe- 
nomeni paralleli o affini ai sacramenti cristiani sarà se- 
guito da una breve analisi della possibilità di una defi- 
nizione più strettamente formale della categoria. 

I sacramenti nel mondo greco. Anche se l’uso cri- 
stiano ha in larga misura determinato l’accezione del 
termine sacramzento che lo studioso di religioni compa- 
rate impiega nello studio della religione, è importante 
acquisire un minimo di consapevolezza di quella che 
era l’accezione precristiana del termine sacramento e 
del suo antecedente greco wmysterion. Verranno presi 
in esame tre antecedenti dell’uso cristiano del termine: 
i culti misterici, il mistero apocalittico e la tradizione 
mistica o gnostica. 

I culti misterici. Il termine greco mysterion è di eti- 
mologia incerta, ma è molto probabile che sia associa- 
to con wmyein, «chiudere» (la bocca), e pertanto «man- 
tenere il segreto». Fu senza dubbio questa connotazio- 
ne di segretezza a prevalere nell’uso tecnico del termi- 
ne, impiegato per designare certi culti greci, special- 
mente quelli di Eleusi, noti di conseguenza come «cul- 
ti misterici» o semplicemente come «misteri» (mzyste- 
ria). Il termine weysterion designa la netta linea di de- 
marcazione tra gli iniziati, per i quali la storia segreta 
del dio (nascita e matrimonio, oppure morte e rinasci- 
ta, a seconda del tipo di culto) viene drammaticamente 
rappresentata, legando in tal modo il loro destino a 
quello del dio, e i non iniziati, che non possono aver 
parte a questo tipo di salvezza. Se il termine venisse 
impiegato nel suo primitivo senso tecnico, per scopi 
fenomenologici e comparativi, la sua applicazione si 
troverebbe necessariamente limitata a riti di iniziazio- 
ne esoterica di confraternite cultuali come quelle pre- 


senti fra le popolazioni indigene delle Americhe (ad 
esempio, le confraternite del Serpente e dell’Antilope 
degli Hopi). Un uso in qualche modo più flessibile po- 
trebbe includere quei riti di passaggio che mettono in 
particolare evidenza il carattere esoterico della cono- 
scenza impartita. 

Un siffatto uso, tuttavia, si rivelerebbe poco agevole 
per due ordini di ragioni: 1) perché escluderebbe mol- 
ti riti per i quali il termine sacrazzento è divenuto tra- 
dizionale, in particolare riti cristiani e induisti; 2) per- 
ché duplicherebbe la terminologia già esistente dei ri- 
tuali iniziatici e dei riti di passaggio. 

Uso apocalittico. Nel Nuovo Testamento, il termi- 
ne 72ysterion appare usato in una accezione che si fon- 
da su una sensibilità apocalittica piuttosto che cultua- 
le. Qui mysterion fa riferimento alla rivelazione del fi- 
ne ultimo o escatologico di Dio. Il termine viene usato 
con una accezione abbastanza ampia per designare 
qualsiasi cosa prefiguri il compimento ultimo della vo- 
lontà o del disegno divino. Pertanto la proclamazione 
cristiana, la tipologia biblica e l'inclusione degli Ebrei 
e dei gentili nell’elezione divina potrebbero essere de- 
signate con il termine mzysterion (che in latino diventa 
sacramentum). È significativo il fatto che in questo pe- 
riodo il termine non veniva affatto usato in senso spe- 
cificamente cultuale. 

Se questa accezione del termine, derivata dagli scrit- 
ti apocalittici tardo-giudaici e cristiani primitivi, fosse 
stata predominante negli approcci fenomenologici o 
comparativi allo studio delle religioni, allora l’applica- 
zione del termine sarebbe stata ristretta a gruppi forte- 
mente orientati verso il compimento futuro. La Ghost 
Dance delle popolazioni indiane delle Pianure dell’A- 
merica settentrionale e i complessi riti battesimali delle 
Chiese indipendenti africane sono esempi di esplicita- 
zioni rituali di siffatte attese escatologiche. 

Uso gnostico. In quanto derivate dalla teoria e dalla 
pratica dei culti misterici, certe tradizioni filosofiche 
mistiche e specialmente gnostiche del mondo ellenisti- 
co usarono il termine rysterion per designare la ricer- 
ca di una conoscenza trascendente. Anche se fecero a 
meno di forme esteriori di rito o di culto, nondimeno 
cercarono, attraverso la conoscenza, una unione salvi- 
fica con il divino. La tradizione religiosa che meglio il- 
lustra questa accezione di wysterion/sacramento è l’In- 
duismo delle Upanisad e dello yoga. Mentre questi 
movimenti non rifiutano il rito o il culto, ma cercano 
di attribuirgli un significato più puro, interiore e «noe- 
tico», altri movimenti di riforma — in primo luogo il 
Buddhismo - rifiutano il legame con i riti vedici nella 
ricerca di una conoscenza ultima. Nella tradizione cri- 
stiana occidentale gli esempi di misticismo sacramen- 
tale spesso si accostano al modulo della trasformazione 


vogica o gnostica del rito esteriore in disciplina inte- 
riore. Anche se questi fenomeni paralleli mostrano il 
modo in cui l’azione fisica del rito può diventare para- 
digma per una pratica interiore, è al sacramento inteso 
come una forma di azione fisica che la fenomenologia 
della religione si deve in primo luogo interessare. 

Comparsa della prospettiva cristiana. Il latino sa- 
cramentum veniva in genere Impiegato come termine 
tecnico per designare un giuramento militare, il voto 
di un soldato. La funzione iniziatica di questo voto, 
rapportata al voto di segretezza associato ai misteri 
greci, rese possibile l'appropriazione del termine sa- 
cramentum per designare quegli atti (specialmente il 
battesimo) in cui la dichiarazione cristiana di fede 
(che, come il voto dei soldati, metteva la persona in pe- 
ricolo di morte) rivestiva un ruolo importante. In que- 
sto modo, nonostante il carattere tipicamente esoterico 
della dottrina e della pratica cristiane, idee e pratiche 
associate al misteri greci vennero usate per interpreta- 
re riti cristiani. Il termine sacramzentum perdette gra- 
dualmente il suo significato più ampio, apocalittico, fu 
sempre più usato in riferimento al battesimo e all’euca- 
ristia e venne infine esteso per analogia alle connesse 
azioni rituali, compresa la confessione e la penitenza, 
la cresima, il matrimonio, l’ordinazione e l’unzione. Il 
primitivo senso latino di «voto» può ancora essere in- 
dividuato nel battesimo, nella cresima, nel matrimonio 
e nell’ordinazione, ma è comunque prevalente il più 
antico senso greco di partecipazione cultuale alla sal- 
vezza. Il sacramento viene così a essere identificato 
con una serie di atti rituali, considerati al tempo stesso 
necessari ed efficaci per la salvezza. 

Sacramenti e affini. Dal momento che lo studio 
scientifico della religione è una disciplina nata nell’am- 
bito della cultura più profondamente influenzata dal 
Cristianesimo, è naturale che gran parte della sua ter- 
minologia derivi dal Cristianesimo. Proprio come, m2w- 
tatis mutandis, il Cristianesimo ha preso a prestito la 
sua terminologia dalle culture in cui si è radicato. 

Se definiamo esplicitamente il sacramento facendo 
riferimento alla serie di riti che portano tale nome nel 
Cristianesimo, allora ci dobbiamo porre il problema se 
limitarci ai due sacramenti accettati dalla maggior par- 
te dei protestanti (Battesimo ed Eucaristia), oppure 
comprendere i cinque altri sacramenti (Cresima, Peni- 
tenza, Matrimonio, Ordine ed Unzione degli infermi) 
accettati dai cattolici. Appare evidente che Eucaristia e 
Battesimo rivestono un ruolo di fondamentale impor- 
tanza in tutte le tradizioni cristiane; un approccio fe- 
nomenologico, tuttavia, prenderà in esame la gamma 
più vasta possibile di dati e pertanto accetterà provvi- 
soriamente l’enumerazione più comprensiva. 

I sacramenti si possono dividere in due specie: quel- 
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li che riguardano momenti di transizione (e pertanto 
non vengono ripetuti) e quelli che vengono regolar- 
mente ripetuti. 

Sacramenti di transizione. Il più antico e il più im- 
portante dei sacramenti di transizione è il Battesimo. 
Nel Cristianesimo primitivo questo rito rappresentava 
il passaggio dalla realtà mondana a quella escatologica, 
oppure, sotto l’influsso dei misteri greci, dalla sfera 
profana a quella cultuale della partecipazione al desti- 
no del dio. Questo tipo di rito di transizione è analogo 
all’iniziazione a certe confraternite cultuali, come 
quelle diffuse tra le popolazioni indiane delle Pianure 
dell'America settentrionale. È inoltre caratteristico 
delle Chiese indipendenti dell’Africa centrale e meri- 
dionale. 

Via via che il Cristianesimo si diffuse nella cultura e 
nella società, la transizione venne sempre più ad essere 
identificata con la nascita o con la prima infanzia (uno 
sviluppo che dipende dall’interpretazione della peni- 
tenza e dell’eucaristia come perdono dei peccati e tra- 
sformazione della vita, interpretazione originariamen- 
te associata al Battesimo). In quanto rito associato al- 
l'infanzia, il Battesimo prese il posto del rito ebraico 
della circoncisione, che naturalmente non coinvolgeva 
le femmine. Riguardo alla funzione, esso appare simile 
al sacramento induista del Namakarana, in cui il bam- 
bino riceve il suo nome. 

Non appena il Battesimo divenne il «Battesimo dei 
bambini», l'aspetto catechetico del rito che introduce- 
va gli individui nella piena appartenza al gruppo di 
culto si spostò sulla cresima. Nella misura in cui la 
Cresima risulta associata all’adolescenza, potrebbe 
rientrare per omologia nei riti di iniziazione tribale — 
un tipo di rito estremamente diffuso e ben sviluppato 
tra le popolazioni indigene delle Americhe, dell’Africa 
e dell'Australia. [Vedi INIZIAZIONEI]. In Africa e in 
Australia il sacramento dell’iniziazione assume la for- 
ma della segregazione di un gruppo di adolescenti ma- 
schi, che vengono sottoposti a una grande tensione 
(che spesso comprende la circoncisione), in modo da 
cancellare tra loro ogni differenza. La perdita dell’i- 
dentità sociale e la violazione dell’integrità corporea 
viene affiancata da un'istruzione esoterica e da riti di 
grande forza emozionale, che spesso comprendono 
immagini di morte e di rinascita. Un buon numero di 
popolazioni, ad esempio i Bemba africani, possiedono 
riti di iniziazione di intensità analoga per le adolescenti 
femmine. Tra le popolazioni indigene dell’America 
settentrionale, i giovani maschi (e, raramente, le fem- 
mine) intraprendono la ricerca, fortemente individua- 
lizzata, di un sogno o di una visione, che può compor- 
tare un viaggio, il digiuno e altre prove. Questa inizia- 
zione individuale è nettamente in contrasto con l’ini- 
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ziazione di gruppo dei giovani in Africa e in altre re- 
gioni. 

Una ulteriore estensione del sacramento di transi- 
zione si verifica con lo sviluppo dell’Unzione degli in- 
fermi, la consacrazione della malattia. Questo sacra- 
mento può assumere la forma di un viatico, per mezzo 
del quale il ricevente viene abilitato a effettuare il pas- 
saggio da questa vita all’aldilà. Nella misura in cui il 
sacramento cristiano dell’Unzione ha il fine di guarire 
(come nella consacrazione della malattia), diventa ri- 
petibile e analogo ai riti di guarigione presenti pratica- 
mente in tutte le tradizioni religiose. Raccolte di for- 
mule finalizzate allo stesso scopo costituiscono il libro 
egizio Che il mio nome fiorisca; nell'antico Iran, men- 
tre si sussurravano formule alla persona morta, si som- 
ministrava anche l’ha0rmz4, la bevanda sacra. 

Accanto al Battesimo, alla Cresima e all’Unzione, 
che sono destinati indifferentemente a tutti i cristiani, 
si sono sviluppati altri due sacramenti di transizione, 
l'Ordine e il Matrimonio (che per tradizione si esclu- 
dono a vicenda). Riti di ordinazione si incontrano pra- 
ticamente in tutte le culture in cui dalla società nel suo 
complesso viene tratta una casta sacerdotale. In talune 
società il sacerdozio è ereditario e i riti associati con 
l’accesso all'autorità cultuale possono coincidere con 
l’accesso all’età adulta. Questo si verifica, per esempio, 
nella classe brahmanica dell’Induismo. I riti matrimo- 
niali, infine, sono ovviamente assai diffusi, anche se si 
possono comparare in modo corretto soltanto quelli 
che possiedono un carattere chiaramente sacro o reli- 
gioso. I riti matrimoniali fungono spesso anche da riti 
per assicurare la fertilità. 

Forse il sistema più altamente sviluppato di sacra- 
menti di transizione si trova nell’Induismo. Il termine 
samskara, solitamente tradotto con «sacramento», fa 
riferimento a qualsiasi rito di transizione, che può es- 
sere celebrato parecchie centinaia di volte. Nell’Indui- 
smo moderno, il numero risulta di certo inferiore (tra 
le dieci e le diciotto volte). Questi sacramenti comin- 
ciano con il concepimento (Garbbadhana) e continua- 
no durante la gravidanza (Purmsavana, Simanta, Jata- 
karman). Oltre alla cerimonia del nome (Namakara- 
na), che ha luogo alcuni giorni dopo la nascita, ci sono 
sacramenti che segnano la prima comparsa del bambi- 
no fuori dalla casa, il suo primo passo sicuro, la tonsu- 
ra e la perforazione delle orecchie. I sacramenti che se- 
gnano le tappe dell’educazione del maschio compren- 
dono l’Upanayana e il Vedarambha. Il completamento 
degli studi richiede un ulteriore sacramento (Samdvar- 
tana). Il matrimonio (Vivaba) è l’unico sacramento 
permesso ai sudra, o caste inferiori. La transizione fi- 
nale implicata dalla morte è segnata dal rito sacramen- 
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Tutti questi sacramenti generalmente comprendono 
sacrifici, cerimonie del fuoco e dell’acqua, bagni ritua- 
li, recita di appropriati mantra e preghiere. Sia dal 
punto di vista individuale che da quello collettivo, 
questi sacramenti induisti sono di gran lunga più com- 
plicati della serie parallela dei riti cristiani e possono 
pertanto fornire allo studioso di religioni una serie più 
adeguata di categorie per lo studio dei sacramenti di 
transizione. 

Sacramenti ripetibili. Mentre i sacramenti di tran- 
sizione sono in linea di principio non ripetibili (con la 
possibile e limitata eccezione del matrimonio e dell’e- 
strema unzione), due sacramenti di notevole importan- 
za nella tradizione cristiana, la Penitenza e l'Eucaristia, 
richiedono una celebrazione ripetuta. 

Nella tradizione cristiana, la Penitenza è connessa 
con il Battesimo, in quanto restaurazione della purezza 
battesimale, e con l’Eucaristia, in quanto necessaria 
preparazione ad essa. La confessione dei peccati rive- 
ste un ruolo di fondamentale importanza nella religio- 
ne del Lago Handsonme, praticata dagli Irochesi attuali 
degli Stati Uniti e del Canada. La confessione indivi- 
duale rivolta a un sacerdote era di grande importanza 
nell'America centrale e meridionale, presso gli Inca e i 
Maya, così come assai importante era la confessione ri- 
volta a uno sciamano presso, ad esempio, gli Inuit 
(Eschimesi). 

Il rito che risulta più spesso associato alla sacramen- 
talità è l'Eucaristia, la Messa o Comunione della co- 
munità cristiana. La possibilità di selezionare riti ana- 
loghi dalla storia delle religioni dipenderà dall’accento 
che si porrà su uno dei seguenti aspetti: ringraziamen- 
to od offerta, pasto comune, oppure sacrificio della 
vittima divina. 

Senza dubbio in gran parte della storia occidentale è 
stato enfatizzato soprattutto l’ultimo aspetto. Gli 
esempi più drammatici sono i sacrifici umani, che 
comprendono quello del greco pharmakos, alcuni riti 
africani e certe pratiche proprie delle civiltà superiori 
delle Americhe, come in particolare gli Aztechi. [Vedi 
SACRIFICIO UMANO). Presso questi ultimi il dio del 
sole, Tezcatlipoca, era impersonato dal prigioniero di 
guerra più insigne per bellezza e per coraggio, che ri- 
ceveva omaggio per un anno intero, prima di essere sa- 
crificato. Molte delle vittime umane, comprese quelle 
sacrificate a Huitzilopochtli, il dio della guerra, veni- 
vano successivamente mangiate, secondo una forma di 
cannibalismo rituale. 

Si trovano anche casi di sostituzione della carne del- 
la vittima divina: tra questi l’uso di offrire una immagi- 
ne di pane del dio Huitzilopochtli, che dapprima veni- 
va trafitta con una freccia e poi mangiata; un rito ana- 


logo concerneva l’immagine di pane del dio dell’albe- 
ro, Xocotl. 

Il pasto comune è un tratto caratteristico di molti sa- 
crifici. Al dio viene presentata una offerta di primizie, 
di animali o di cereali, offerta che poi viene utilizzata 
da tutti i partecipanti, così come nella Comunione cri- 
stiana il pane e il vino vengono dapprima offerti in 
rendimento di grazie e poi divisi fra i partecipanti. Do- 
ve questi riti si trovano associati a feste delle primizie o 
del raccolto, l'elemento del ringraziamento (eucaristi- 
co) risulta particolarmente pronunciato. Questi riti 
non sono presenti soltanto nelle società agricole. Dif- 
fusi tra i cacciatori e i raccoglitori, infatti, sono certi ri- 
ti che comprendono un pasto comune in cui la preda 
della caccia, opportunamente consacrata, viene insie- 
me lodata e mangiata. Ne è un esempio il rito che sulla 
costa pacifica dell'America settentrionale accompagna 
la prima pesca del salmone. Presso le popolazioni cir- 
cumpolari, alcuni riti analoghi vengono celebrati dopo 
una fortunata caccia all’orso. 

Dovremmo in questa sede far menzione anche della 
preparazione di sostanze sacre il cui uso rende possibi- 
le l’unione con il divino. Ne sono esempi l’baorma in 
Iran, il sorza in India e le sostanze allucinogene così 
importanti per le popolazioni delle Americhe. I mem- 
bri della Native American Church, che comprende 
molte delle popolazioni indigene dell'America setten- 
trionale, usano il peyote come elemento sacramentale 
nell’ambito di una azione liturgica finalizzata a rag- 
giungere l’unione con il divino. 

Definizioni formali di sacramento. Il procedimen- 
to che abbiamo appena esemplificato, di trovare cioè 
affinità sostanziali con i sacramenti della tradizione 
cristiana nel campo degli studi religiosi, pur rivelando- 
si sotto certi aspetti chiarificatore, può legare troppo 
strettamente il termine alla tradizione cristiana e può 
pertanto non risultare autenticamente utile per scopi 
fenomenologici. Per questo, dobbiamo tentare di 
giungere per altra via a una definizione formale di sa- 
cramento, una definizione che possa essere utilizzata a 
fini comparativi. 

Dal momento che la teologia cristiana ha speso no- 
tevoli energie per sviluppare una siffatta definizione 
formale, possiamo dapprima considerare le definizioni 
teologiche. Tali definizioni tuttavia, appaiono così 44 
hoc da scadere in definizioni palesemente contraffatte, 
oppure sono così generiche da comprendere in pratica 
ogni azione rituale. Se, ad esempio, il termine sacra- 
mento viene definito in base al principio dell’ex opere 
operatum (indicando l’azione, contemporaneamente la 
si realizza), sarà compreso qualsiasi rito che i pratican- 
ti credono efficace (incluse, naturalmente, tutte le for- 
me di magia). Se, d’altro canto, si considerano sacra- 
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menti soltanto quelle azioni rituali effettivamente pre- 
scritte da Gesù, si perviene a una definizione che risul- 
ta generica (e che, d’altra parte, viene solitamente ap- 
plicata in maniera arbitraria — in modo ad esempio da 
escludere la lavanda rituale dei piedi). Lo stesso vale 
per quelle definizioni di sacramento che insistono sul- 
l'unione di materia e forma. Secondo tale prospettiva, 
ad esempio, formza designa la dichiarazione solenne e 
decisiva, mentre materia può far riferimento, a secon- 
da dei casi, all'acqua del Battesimo, all’olio dell’Unzio- 
ne o al pane e al vino dell’Eucaristia. Inoltre, tale con- 
cetto di materia può essere arbitrariamente esteso an- 
che ai sacramenti della Penitenza (il peccato del cre- 
dente) e del Matrimonio (l’amore degli sposi). 

Se vogliamo pervenire a una definizione formale, 
sembra che la teologia non possa esserci di grande aiu- 
to. Sembra possibile, invece, proporre una definizione 
più strettamente fenomenologica. Su questa base, il sa- 
cramento può essere definito «un rito che esprime, 
sottolinea e concentra le credenze, gli atteggiamenti e 
le azioni caratteristiche di una qualsiasi tradizione reli- 
giosa». Anche se ogni rito può assolvere a questa fun- 
zione in una certa misura, sarà solitamente possibile 
individuare, nell’ambito del complesso rituale di una 
tradizione nel suo insieme, quel rito (o gruppo di riti) 
che funge da paradigma per un’altra azione rituale e 
può così considerarsi dotato di un rapporto privilegiato 
e normativo con il sistema articolato nel suo insieme. In 
genere, i sacramenti di questo tipo saranno reperibili al- 
l’interno della liturgia o del rituale prescritto. 

In questa definizione sarebbero compresi anche i ri- 
ti di iniziazione delle religioni misteriche, l'Eucaristia 
cristiana, la Ghost Dance e il rito del peyote degli In- 
diani dell'America settentrionale e molti altri dei riti 
già citati. Ma il principio per cui includerli in questa 
categoria non è quello della loro somiglianza con spe- 
cifici riti cristiani, quanto piuttosto quello della loro 
posizione e della loro funzione nell’ambito della tradi- 
zione religiosa di cui sono parte. 

Inoltre, quei riti che non appaiono sostanzialmente 
simili ai sacramenti cristiani e che pertanto vengono in 
genere trascurati, in base alla definizione consueta di 
sacramento, acquisiscono ora un carattere sacramenta- 
le. Così la cerimonia Shalako degli Indiani Zuni del 
Nuovo Messico, che mostra la forza e il valore degli 
Zuni, nonostante evochi la partecipazione e la benedi- 
zione degli dei, è un sacramento in forma di danza (che 
trova paralleli in molte tradizioni religiose, ma non in 
quella cristiana). Anche se nel Cristianesimo le norma- 
li occasioni di preghiera non hanno carattere sacra- 
mentale, possono averlo però nell’Islamismo, che in 
genere è diffidente nei confronti del rito e dei sacra- 
menti cristiani in particolare. Infine, la pratica buddhi- 
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sta dello zazen, che prevede momenti di respirazione 
in posizione seduta alternati a momenti di cammino, 
può rivestire un ruolo di importanza e funzione analo- 
ghe a quelle dell’Eucaristia cristiana. 

L’ulteriore perfezionamento di una definizione fe- 
nomenologica di sacramento, a corollario del suo uso 
nell’analisi della posizione e della funzione di partico- 
lari riti all’interno del più vasto complesso rituale di 
cui sono parte, si presenta come una questione di rilie- 
vo per lo studio delle religioni. 
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SACRARIO. Il sacrario è un luogo che racchiude in 
sé un significato e un potere sacri (cfr. latino scriniurz, 
«scatola, ricettacolo»). Benché i sacrari possano essere 
abbastanza piccoli da essere trasportati o trainati in 
processione, come nel caso dell'Arca dell’ Alleanza del- 
l’antica religione di Israele, di solito essi sono collocati 
in luoghi fissi, spesso associati a fenomeni naturali co- 
me montagne, fiumi e caverne. I sacrari sono spesso 
strettamente collegati con importanti personalità o tra- 
dizioni religiose e sono in continuità con il passato: la 
Mecca deriva buona parte del suo potere sacro dall’es- 
sere stata il centro principale dell'attività profetica e 
dell’insegnamento di Maometto; il muro del Secondo 
Tempio di Gerusalemme rappresenta un sacrario in 
quanto è l'oggetto tangibile che lega la tradizione 
ebraica alla terra di Israele e alle sue antiche tradizioni 
relative al Tempio. 


Il sacrario determina uno spazio sacro. Non sol- 
tanto il sacrario viene considerato un luogo sacro dai 
suoi devoti, ma sovente esso serve a rappresentare la 
geografia sacra di una certa tradizione religiosa. Esso 
in genere contrassegna il centro. La grande moschea 
della Mecca, per esempio, costituisce appunto il luogo 
centrale: tutte le altre moschee del mondo islamico so- 
no rivolte verso la Mecca, disegnando così la mappa 
della geografia religiosa dell’Islam come un enorme 
cerchio che ha la Mecca al suo centro. Un sacrario, pe- 
rò, può anche segnare il limite estremo del perimetro 
della geografia religiosa, come nel caso delle quattro 
dbam, o «dimore» divine, della tradizione induista. 
Nell’estremo Nord, tra i monti dello Himalaya, vi è il 
sacrario di Badrinath, dedicato a Siva; ad Oriente si 
trova il sacrario visnuita di Puri; all'estremo Sud il sa- 
crario di Ramesvaram e infine ad Occidente il sacrario 
di Siva a Dvaraka. Questi quattro sacrari segnano il 
confine dell’universo religioso induista e un pellegri- 
naggio che li tocchi tutti e quattro, in senso orario, co- 
stituisce una circumambulazione (pradaksinaà) attorno 
alla montagna sacra di Jambudvipa (India), che si tro- 
va a sua volta al centro del cosmo. [Vedi CENTRO 
DEL MONDO, vol. 1]. 

Il sacrario costituisce un limite. Rivendicazioni ec- 
cezionali di speciali poteri circondano di frequente i 
sacrari e profonde aspettative (anche se di diverso ge- 
nere) caratterizzano le speranze e gli stati d’animo dei 
pellegrini. Ai livelli più elevati dell’immaginazione re- 
ligiosa, i sacrari vengono talora considerati i luoghi 
della perfetta e conclusiva realizzazione. Nella tradi- 
zione induista, per esempio, la letteratura sacra e la 
tradizione orale insegnano ai pellegrini che una visita 
al fiume Gange, a Benares, unita a certe offerte fatte ai 
templi della città sacra, porterà la liberazione dalle sof- 
ferenze e che la morte all’interno del recinto sacro por- 
rà fine al ciclo delle rinascite. Gli induisti chiamano 
questi sacrari ha, che significa «punti di incrocio», 
o «guadi». Questo termine riflette l’idea secondo la 
quale il sacrario è il luogo in cui si toccano questo 
mondo e il mondo (o il «non mondo») che si trova al 
di là dell’esistenza presente. 

Ma il sacrario risponde anche a necessità più imme- 
diate. Esso può costituire, ad esempio, la sede degli 
antenati, quando la discendenza ancora in vita ricono- 
sce in modo implicito, costruendo il sacrario e prati- 
cando una comune venerazione dei progenitori del 
clan, della tribù o della società, che i suoi defunti sono 
stati divinizzati. Questo modello è ampiamente diffu- 
so: lo si può ritrovare, per esempio, tra i Ganda del- 
l’Uganda meridonale, dove i sacrari degli antenati del- 
la famiglia reale segnano l’identità, la solidarietà e il 
carattere particolare del popolo dei Ganda. Il medesi- 


mo modello risulta evidente anche nei monumenti del- 
la cosiddetta «religione civile» americana, che sono in 
realtà sacrari che commemorano gli eroici sacrifici di 
chi ha lottato per la difesa della nazione e che ricevono 
un’attenzione particolare durante il Memorial Day o in 
occasione della festa nazionale del quattro luglio. Le 
strutture monumentali di Washington diventano spes- 
so l’ambiente nel quale riaccendere l’orgoglio naziona- 
le attraverso il ricordo dell’opera dei padri fondatori e 
degli altri eroi del passato. Perfino i giri turistici, in au- 
tobus, lungo le vie di Washington includono la visita a 
sacrari come quelli dedicati alla memoria di Washing- 
ton, di Jefferson, di Lincoln, dei Veterani del Vietnam 
o al Cimitero nazionale di Arlington. In queste visite è 
implicita l’idea che, recandosi in prossimità di questi 
segni del carattere religioso e sociale del popolo, l’esi- 
stenza stessa del visitatore trarrà giovamento. Nella 
sua funzione di limite, dunque, il sacrario riunisce gli 
individui in una sorta di serbatoio del valore sociale e 
religioso e della solidarietà. 

Il sacrario è un centro di guarigione. Spesso il sa- 
crario racchiude sostanze che si crede apportino la 
guarigione o siano dotate di poteri trasformanti. Il sa- 
crario di Lourdes, ad esempio, è costruito sopra una 
sorgente naturale le cui acque sono considerate in gra- 
do di guarire chi le beve o si immerge in esse. La sor- 
gente e la sua capacità di guarigione si rivelarono in 
occasione di una apparizione della Vergine Maria, che 
si mostrò a Bernardette Soubirous nel 1858. I poteri 
miracolosi dell’acqua vengono percepiti in relazione 
alla fede religiosa e all'apparizione della Vergine. Il sa- 
crario talora deriva il suo potere di guarigione dalla 
presenza mistica di una personalità sacra. [Vedi RELI- 
QUIA). In India, ad esempio, sia per gli induisti che 
per i musulmani, le guarigioni e gli esorcismi si realiz- 
zano spesso in prossimità dei sepolcri dei santi. Nelle 
occasioni stabilite dal calendario rituale, oppure anche 
in modo imprevisto, si crede che il potere dei santi si 
manifesti nel sacrario con benefiche conseguenze. Ta- 
lora il sacrario costituisce il teatro di una sorta di «bat- 
taglia psichica». I pellegrini cadono molto facilmente 
in france e i sacerdoti agiscono nei loro confronti come 
medium, cercando di risolvere i loro conflitti psichici. 

Il sacrario contribuisce a regolare la vita religiosa. 
Poiché il potere e il significato del sacro sono spesso 
legati a un luogo particolare, l’atto di recarsi in un de- 
terminato luogo e di ritornare da esso contribuisce al 
suo significato religioso. Perciò recarsi in pellegrinag- 
gio presso un sacrario è un modo di guadagnare meriti 
religiosi, compiendo un voto o adempiendo a un co- 
mandamento centrale della religione. Nel muoversi dal 
mondo familiare dell’abitazione e del villaggio verso il 
sacrario, i pellegrini tendono a sfuggire dalle loro quo- 
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tidiane relazioni sociali per incontrarsi fra loro in una 
comunità umana meno ristretta e più generica. Questa 
attenuazione dei limiti sociali contribuisce, in parte, al 
mutamento dello stato d’animo collettivo, che può es- 
sere penitenziale e triste oppure estatico e gioioso e 
che dipende dal sacrario e dalle sue tradizioni. Spesso 
la struttura sociale viene addirittura sospesa nel corso 
del pellegrinaggio, dal momento che tutti i devoti si 
sentono uguali di fronte alla presenza divina, anche se 
la gerarchia sociale e religiosa in realtà si consolida nel 
sacrario, attraverso la celebrazione di riti che richiedo- 
no conoscenze, tecniche o poteri specializzati di sacer- 
doti o di medium. 

Il sacrario è un centro di trasmissione delle tradi- 
zioni religiose. Molti sacrari derivano il proprio fasci- 
no dal fatto di essere associati a qualche evento della 
vita di una divinità o di un santo. Altri celebrano qual- 
che evento importante dal punto di vista religioso, 
evento che ebbe luogo sul sito stesso del sacrario. 
Spesso viene affermato che il sacrario fu collocato pro- 
prio in quel luogo dal dio. Nella tradizione induista, 
per esempio, Kuruksetra è sacro perchè in quel luogo 


“avvenne la grande battaglia del Mababharata; Rame- 


$varam, sull’estrema punta meridionale dell’India, è il 
luogo dove Rama eresse un liga, l'emblema di Siva, 
dopo la traversata verso l’isola di Lanka per salvare sua 
moglie, Sita; Mathura e la circostante regione di Vraja 
(Braj) sono cosparse di templi che richiamano l’atten- 
zione sui principali momenti della vita e sulle imprese 
di Krsna. In modo analogo, i sacrari medievali cristiani 
della Palestina indicano i luoghi in cui Maria allevò il 
piccolo Gesù o in cui fu allestito il cibo per l'Ultima 
Cena. I maggiori sacrari cristiani, a Gerusalemme e nei 
suoi dintorni, richiamano con tutta evidenza gli avve- 
nimenti della vita di Gesù: il suo luogo di nascita a Be- 
tlemme, il giardino del Getsemani, il Cenacolo (dove 
si svolse l'Ultima Cena), e il Golgota, dove egli fu cro- 
cifisso. I pellegrini si recano a questi sacrari per veder- 
li, per toccarli e per ricevere da essi vantaggi, sia spiri- 
tuali che materiali. In questo modo i sacrari costitui- 
scono, per così dire, dei luoghi di incrocio, in cui si 
uniscono le tradizioni narrative della religione con le 
esistenze dei devoti. 

Spesso i fedeli portano qualcosa al sacrario e qual- 
cosa da esso ricevono. Ciò che viene offerto può essere 
denaro, simboli degli antenati, emblemi della loro 
ascesi personale, preghiere, cibo o richieste agli esseri 
divini o agli antenati. Così come essi stessi ritornano a 
casa, i pellegrini riportano con sé dei ricordi dal sacra- 
rio. Questi ricordi possono essere dell’acqua, come al 
ritorno dal Gange e dal Giordano, oppure una reli- 
quia, del cibo che è stato offerto alla divinità, oppure 
ancora un’udienza o una benedizione di una persona o 
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di un ministro sacro, oppure infine qualche specifica 
istruzione fornita da una divinità, da un antenato o da 
un demone interrogato attraverso un medium. Spesso i 
sacrari più grandi istituiscono dei centri di istruzione 
religiosa, con scuole e luoghi di ritiro. Numerosi sacra- 
ri, infine, si dedicano ad attività editoriali per la diffu- 
sione di opuscoli religiosi o di opere più genericamen- 
te letterarie. 

Il sacrario attira una «clientela» particolare. Al- 
cuni sacrari attraggono devoti da un capo all’altro del- 
la loro tradizione religiosa, ma altri hanno un seguito 
assai più limitato. Nel caso del Cristianesimo, Betlem- 
me è un sacrario per tutti i cristiani, ma la Cattedrale 
di Canterbury attira soprattutto gli anglicani. Il sacro 
centro induista di Benares (chiamata Kasî, «la splen- 
dente», dai fedeli) attira i suoi devoti da tutti gli stra- 
ti della società e da tutte le caste. Invece il tempio di 
Siva a Gafigotri, nello Himalaya, interessa soprattutto 
quanti provengono dalla casta dei brahmani e da quel- 
la dei mercanti: i primi a causa della loro tradizionale 
implicazione con gli affari religiosi, i secondi perché 
dispongono di più tempo e denaro per compiere il lun- 
go viaggio verso quella remota località. Alcuni sacrari 
attirano una «clientela» ancora più particolare e locale, 
limitati come sono ad una specifica tribù, casta, grup- 
po linguistico o sesso. 

Il sacrario è luogo di continuità sociale e religiosa. 
Sacrari o raggruppamenti di sacrari spesso sostengono 
dei funzionari religiosi, cioè dei sacerdoti, che si occu- 
pano della direzione dei sacrari stessi e che offrono al- 
cuni servizi ai pellegrini in visita. Tali servizi possono 
comprendere la celebrazione di riti a beneficio dei pel- 
legrini, la cura del vitto e dell’alloggio durante la per- 
manenza nella sede del sacrario, oppure anche l’offerta 
di una istruzione religiosa. Questo genere di servizi 
può estendersi anche lungo parecchie generazioni. Nel 
caso dell’Induismo, per esempio, è frequente incontra- 
re sacrari che conservano le testimonianze delle visite 
dei pellegrini e le genealogie dei «clienti» per molte 
generazioni. La particolare relazione che lega una fa- 
miglia ad un determinato sacrario, perciò, costituisce 
una sorta di fittizio legame di sangue con il sacrario 
stesso, attraverso la sua genealogia sacerdotale. I pelle- 
grini sentono, dunque, di «tornare a casa» in quel sa- 
crario; anche se in realtà non l’hanno mai visitato, 
l'hanno fatto i loro antenati e i nomi di questi ultimi 
sono debitamente registrati. 

Il sacrario agisce per la modernizzazione. Anche 
se a prima vista si direbbe che i sacrari, con la loro mi- 
stica, provengono dal mondo premoderno, sembra in 
realtà più esatto il contrario, particolarmente nelle zo- 
ne del Terzo Mondo. I moderni mezzi di comunicazio- 
ne, infatti, rendono possibile a un numero sempre 


maggiore di fedeli di recarsi ai sacrari, per godere di 
tutto ciò che in quei luoghi si realizza a loro vantaggio. 
Nel caso del pellegrinaggio annuale ai sacrari islamici 
della Mecca e di Medina, l’affluenza a questi luoghi è 
stata grandemente incrementata dai trasporti aerei e 
dalle reti dei trasporti navali e automobilistici. Molti 
pellegrini, perciò, raggiungono questi centri sacri pro- 
venendo da grandi distanze: in questo modo si diffon- 
de il senso della comunità islamica. Anche i governi 
«laici» spesso traggono vantaggio dai sacrari, che sono 
luoghi di attrazione per un grande numero di pellegri- 
ni, svolgendovi attività educative e politiche. In India, 
per esempio, i pellegrini possono visitare le mostre cu- 
rate dal governo e costituiscono un pubblico già sensi- 
bilizzato per gli sforzi rivolti alla pianificazione fami- 
liare, alla cura della salute e alla tecnologia su piccola 
scala, adatta alle popolazioni agricole che dispongono 
di risorse limitate. 

Il sacrario può essere considerato sotto molteplici 
aspetti. Il sacrario è luogo e contenitore di poteri e di 
significati religiosi. Esso unisce il mondo vissuto a li- 
vello umano con il mondo divino e con quello degli 
antenati. Esso definisce il centro e la periferia delle tra- 
dizioni religiose, delimitando spazialmente le tradizio- 
ni della geografia religiosa. Il sacrario fornisce l’am- 
bientazione per i vari momenti sacri, sia per quelli che 
ricorrono secondo il disegno del calendario religoso, 
sia per quelli che sorgono spontaneamente grazie al ca- 
risma di mediatori religiosi. Esso è centro di circola- 
zione sociale e religiosa. Serve come centro di educa- 
zione, di guarigione, di conservazione della famiglia e 
del gruppo degli antenati, di continuità politica e so- 
ciale. Costituisce, all’interno della varie tradizioni reli- 
giose, un luogo di influenza particolarmente efficace. 
Stabilito nello spazio, tenace nel legame con le tradi- 
zioni, il sacrario si rivolge indietro, agli eventi che han- 
no avuto luogo alle origini dell’universo o nei momenti 
paradigmatici della storia religiosa tradizionale: serve 
così a salvaguardare la vitalità delle tradizioni religiose 
delle quali esso stesso dà testimonianza. 

[Vedi CIRCUMAMBULAZIONE e PELLEGRI- 
NAGGIO)]. 
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SACRIFICIO. Il termine sacrificio, dal latino sacrifi- 
cium (sacer, «sacro»; facere, «fare»), esprime il concet- 
to di atto religioso nel suo senso più alto o più pieno; 
può anche essere interpretato come l’atto di santificare 
o consacrare un oggetto. Offerta viene usato come suo 
sinonimo (0 come una categoria più ampia di cui il sa- 
crificio costituisce una suddivisione) e significa pre- 
sentazione di un dono. (Il termine offerta deriva dal la- 
tino offerre, «offrire, presentare»; dal verbo deriva il 
sostantivo oblatio). Le lingue romanze comprendono 
termini derivati da entrambe queste parole latine. Il te- 
desco Opfer viene generalmente considerato un deri- 
vato di offerre, ma alcuni lo fanno derivare dal Latino 
operari («compiere, effettuare»), evocando così ancora 
una volta l’idea di azione sacra. 

Vengono operate varie distinzioni tra sacrificio e of- 
ferta, come ad esempio quella di Jan van Baal: «Defini- 
sco offerta ogni atto in cui si presenta qualcosa a un es- 
sere soprannaturale, sacrificio un’offerta accompagna- 
ta dall’uccisione rituale dell'oggetto dell'offerta» (van 
Baal, 1976, p. 161). La seconda definizione risulta tut- 
tavia troppo angusta, dal momento che il verbo «ucci- 
dere» può essere riferito solo a esseri viventi, uomini o 
animali, e non copre in tal modo l’intera gamma di og- 
getti usati nel sacrificio secondo le testimonianze stori- 
co-religiose. Un elemento assolutamente essenziale, 
d’altra parte, è che il ricevente del dono sia un essere 
soprannaturale (dotato cioè di poteri soprannaturali), 
con il quale l'offerente cerca di entrare o di restare in 
comunione. Anche la distruzione, che può riferirsi pu- 
re a oggetti inanimati, viene considerata essenziale da 
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alcuni autori, ma non da tutti; così, secondo l’Encyclo- 
paedia Britannica, un sacrificio è «un atto cultuale in 
cui degli oggetti vengono messi da parte o consacrati e 
offerti a un dio o a qualche altra potenza soprannatu- 
rale» (1974, xvi, p. 128b). D'altra parte, è assoluta- 
mente essenziale al concetto che l'offerente umano 
prelevi qualcosa che è a sua disposizione e lo trasferi- 
sca a un ricevente soprannaturale. La differenza tra il 
vasto concetto di offerta e quello più limitato di sacri- 
ficio si può dire consista nel fatto che il sacrificio com- 
prende un rito, una manifestazione esteriore più o me- 
no solenne. 

Il sacrificio si differenzia da altri atti di culto. Gli 
elementi esteriori della preghiera sono semplici parole 
e gesti (atteggiamenti del corpo), non oggetti esteriori 
paragonabili ai doni del sacrificio. I riti eliminatori, 
nonostante possano implicare l’uccisione di un essere 
vivente o la distruzione di un oggetto inanimato, non 
sono rivolti a un ricevente personale e non possono 
pertanto essere definiti come sacrifici. [Vedi CAPRO 
ESPIATORIO)]. Lo stesso vale per le uccisioni rituali 
in cui non c’è un essere soprannaturale come riceven- 
te, come nelle uccisioni in cui si procurano dei compa- 
gni al defunto (sepolture di gruppo) o che fanno parte 
di una rappresentazione drammatica di un evento dei 
tempi primordiali. 

Secondo alcune teorie, la concezione del sacrificio 
come offerta di un dono deriva da uno sviluppo secon- 
dario o anche da un fraintendimento di riti che origi- 
nariamente avevano un diverso significato. (Su questo 
punto, si veda più avanti «Teorie sull’origine del sacri- 
ficio»). 


Morfologia (tipologia) del sacrificio 


La varie forme di sacrificio presentano alcuni ele- 
menti comuni che rispondono alle seguenti domande: 
1) Chi offre il sacrificio? 2) Cosa viene offerto? 3) 
Quali forme esteriori appartengono all’atto dell’offer- 
ta? 4) In quali luoghi e in quali occasioni si offrono sa- 
crifici? 5) Chi è il ricevente del sacrificio? 6) Quali so- 
no le ragioni per cui si offrono sacrifici? Le classifica- 
zioni derivanti da questi interrogativi spesso si sovrap- 
pongono (ad esempio, il tipo di materiale usato per il 
sacrificio può essere elemento distintivo della catego- 
ria del rito). 

Il sacrificante. La maggior parte delle religioni pre- 
vede non solo sacrifici offerti da un gruppo o da una 
comunità, ma anche sacrifici individuali, per fini del 
tutto personali; in società non stratificate, pertanto, 
ognuno in linea di principio può offrire sacrifici. In 
realtà, tuttavia, i sacrifici puramente personali sono ra- 
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ri e non appena i sacrifici vengono messi in relazione 
con un gruppo, per quanto piccolo, non tutti i membri 
del gruppo, ma solo un rappresentante li può offrire. Il 
sacrificante può essere il capo di una famiglia o di un 
clan, un anziano o il capo di un gruppo di cacciatori; 
nelle società matrilineari, il sacrificante può essere una 
donna. Ciò avviene soprattutto nelle culture di caccia- 
tori e di raccoglitori, come pure in quelle nomadi pa- 
storali; anche quando in queste culture sono presenti 
individui con specifiche funzioni rituali (stregoni, ma- 
ghi, indovini, sciamani), la funzione di offrire il sacrifi- 
cio non è loro prerogativa. (Nelle culture pastorali a 
volte possiamo constatare che solo in un secondo mo- 
mento gli sciamani sostituiscono i capi di famiglia in 
determinati sacrifici). Le culture di seminatori, d’altro 
canto, solitamente hanno ministri del culto a cui è ri- 
servata l'offerta del sacrificio (ad esempio, i «capi della 
terra» nelle culture dell’Africa occidentale). Nei sacri- 
fici occasionati da qualche impresa o problema pub- 
blico (ad esempio, un’epidemia, o prima o dopo una 
campagna militare) chi ha l’incarico di offrire il sacrifi- 
cio è il capo della tribù o di un gruppo più ampio. Nel- 
le culture superiori arcaiche la funzione si trova spesso 
connessa con la carica regale; frequentemente, tutta- 
via, diminuisce in importanza nel corso dell’evoluzio- 
ne della cultura e diventa quindi reperibile solo in for- 
me residuali. 

Più in una società le divisioni sono articolate in mo- 
do completo, più è facile trovare in essa una classe di 
ministri del culto a cui è riservata l’offerta del sacrifi- 
cio. In una situazione di tal genere, tra il sovrano e i sa- 
cerdoti possono sorgere tensioni e instaurarsi nuovi 
rapporti di potere, come nell’antico Egitto. Quando 
esiste una particolare classe sacerdotale, l’appartenza 
ad essa è ereditaria oppure deve essere acquisita per il 
tramite di una consacrazione, spesso preceduta da un 
lungo tirocinio, oppure possono essere richiesti en- 
trambi i requisiti: la discendenza da una certa famiglia, 
classe o casta e un tirocinio che porta alla consacrazio- 
ne. Il funzionario consacrato che ha il compito di offri- 
re il sacrificio deve spesso sottostare a un'ulteriore 
speciale preparazione (attraverso riti purificatori, ecc.) 
prima di poter esercitare il suo ufficio. Un sacerdote 
può avere altre funzioni cultuali o magiche oltre a 
quella di offrire sacrifici; può, ad esempio, fungere da 
oracolo, esorcista, guaritore o evocatore di pioggia, 
può essere fonte di tradizione e di conoscenza e può 
anche avere funzioni non cultuali. 

A volte i miti parlano degli dei stessi come incaricati 
di offrire il sacrificio. Il sacrificio compiuto dagli esseri 
umani si configura allora come una semplice imitazio- 
ne del sacrificio originario, che ebbe un ruolo nell’in- 
staurazione dell’ordine cosmico. 


Materiale dell’oblazione. A questo proposito gli 
studiosi tendono a generalizzare, affermando ad esem- 
pio: «Se consideriamo la storia delle religioni, scopria- 
mo che esistono pochissime cose che non sono servite 
come offerta, in qualche tempo o in qualche luogo» 
(van Baaren, 1964, p. 7). Altri diranno che qualunque 
cosa abbia valore per gli esseri umani può costituire 
oggetto di sacrificio; il valore può essere simbolico e 
non necessariamente intrinseco (come ad esempio nei 
sacrifici di primizie dei raccoglitori). Forse si può af- 
fermare che in origine venivano sacrificati sia esseri vi- 
venti che elementi o simboli della vita; in altri termini, 
non era in sostanza il cibo a essere offerto, ma la vita 
stessa. Tuttavia tra i materiali per il sacrificio furono 
incluse anche cose inanimate. (Ma le culture arcaiche 
non consideravano forse viventi molte cose che per la 
moderna mentalità scientifica sono inanimate? Alcuni 
studiosi non pongono l’accento sulla vita, ma sul pote- 
re dell’oggetto). Solo includendo gli oggetti inanimati 
risulta possibile stabilire una certa classificazione degli 
oggetti sacrificali, come ad esempio, da un lato, piante 
e oggetti inanimati (offerte incruente) e, dall’altro, es- 
seri umani e animali (offerte cruente). Ma una simile 
suddivisione non appare esaustiva, dal momento che 
un concetto pregnante di sacrificio deve comprendere, 
ad esempio, una consacrazione incruenta di esseri 
umani e di animali. 

Offerte incruente. Le offerte incruente comprendo- 
no, in primo luogo, materiali vegetali. Così i raccogli- 
tori offrono una porzione (simbolica) degli alimenti 
che hanno raccolto. I coltivatori offrono agli esseri su- 
periori (che secondo loro hanno bisogno di nutrimen- 
to) sacrifici di cibi e di bevande: frutti, tuberi, cereali e 
alimenti prodotti con tali vegetali (farina, cibi cotti, 
olio) insieme a bevande, soprattutto birra e altri alcoli- 
ci, che vengono versate come libazioni. Tra i pastori 
latte e prodotti del latte (ad esempio, il koumiss, una 
bevanda derivata dal latte leggermente fermentato, 
usata nell’Asia centrale) hanno una funzione analoga, 
soprattutto nei sacrifici di primizie (si veda più avanti). 
Nelle libagioni rituali (e soprattutto in altre usanze ri- 
tuali) di acqua, il fine spesso non è il sacrificio, ma 
qualche altro tipo di rito (lustrazione, purificazione o 
espiazione) o di magia simpatetica (ad esempio, versa- 
re acqua per portare la pioggia). L’offerta di fiori o di 
una dolce fragranza di altra derivazione (come nell’uso 
diffuso dell’incenso, o, tra gli Indiani americani, del 
fumo del tabacco) serve anche a deliziare gli dei o altri 
esseri Superiori. 

Tra gli oggetti inanimati utilizzati nel sacrificio vi 
sono abiti, gioielli, armi, pietre e metalli preziosi, vasi 
sacrificali di metallo e, in civiltà più progredite, mone- 
te (soprattutto come sostituti). Nel sacrificio si trovano 


impiegati anche tutti i tipi di oggetti che vengono of- 
ferti come doni votivi e che vengono conservati in un 
santuario, anche se è possibile che anche qui entri in 
questione la magia simpatetica, come quando, ad 
esempio, un individuo cerca di liberarsi da una malat- 
tia depositando immagini degli organi malati. 

Offerte cruente. Quando i doni sacrificali sono co- 
stituiti da animali o da esseri umani, lo spargimento di 
sangue può diventare parte essenziale dell’azione sa- 
crificale. Così l’uccisione rituale fa la sua comparsa tra 
coltivatori e pastori. (La pratica non è solitamente re- 
peribile nelle culture di cacciatori, dove si offre una 
parte, piccola ma simbolicamente importante, dell’ani- 
male ucciso durante la caccia; l’uccisione così non fa 
parte dell’azione sacrificale, ma la precede. L’uccisio- 
ne da parte degli Ainu di un orso allevato per questo 
fine probabilmente non costituisce un sacrificio, ma 
un rito di «congedo»). 

Lo sviluppo più ampio dell’uccisione rituale si trova 
tra i coltivatori. Qui il sangue riveste il ruolo determi- 
nante di sostanza carica di potere che porta la fertilità; 
viene sparso sui campi per favorire il raccolto delle 
messi. [Vedi SANGUE, vol. 4]. La caccia di teste, il 
cannibalismo e il sacrificio umano fanno parte dello 
stesso complesso di idee e di riti; il sacrificio umano 
viene considerato anche un mezzo per mantenere l’or- 
dine cosmico. [Vedi CANNIBALISMO e SACRIFICIO 
UMANO]. La combinazione di riti cruenti e di conce- 
zioni magiche della fertilità è più facilmente reperibile 
tra i coltivatori di tuberi che tra quelli di cereali (ma si 
trova anche tra i coltivatori di mais, come in Mesoame- 
rica). L'affermazione che tutti i sacrifici di sangue han- 
no avuto origine tra i coltivatori per essere poi adottati 
in una fase successiva dai pastori nomadi, risulta unila- 
terale; l’uccisione rituale ha probabilmente fatto la sua 
comparsa tra questi ultimi in maniera indipendente. 

I sacrifici di sangue consistono essenzialmente in 
animali domestici: tra i coltivatori, pecore, capre, bo- 
vini, maiali, polli; tra i nomadi, anche renne, cavalli e 
cammelli (mentre i maiali sono considerati come ani- 
mali impuri e non vengono pertanto utilizzati; i polli di 
solito non sono invece allevati). Anche i cani possono 
fungere da animali sacrificali; vengono sacrificati so- 
prattutto per procurare dei compagni al defunto. L’of- 
ferta di pesci, di uccelli diversi dai polli o dalle colom- 
be domestiche e di animali selvatici è rara. Le caratteri- 
stiche dell'animale sacrificale risultano spesso determi- 
nate dal ricevente; così animali di colore vivace vengo- 
no offerti a divinità celesti, animali scuri a divinità del- 
l’oltretomba e ai defunti o a temuti esseri demoniaci. 

Non sempre gli animali sacrificali vengono uccisi 
con spargimento di sangue; a volte vengono strangola- 
ti (specie nell'Asia centrale) o affogati nell’acqua o in 
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una palude. Inoltre, c'è anche la consacrazione in- 
cruenta di un animale, in cui l’animale non viene ucci- 
so, ma trasferito vivo in possesso della divinità o di un 
altro essere superiore, dopo di che spesso trascorre la 
sua esistenza appartato in un recinto sacro. In questo 
caso si possono meglio definire gli animali come offer- 
te, non come vittime. 

Sostituti. I sacrifici cruenti, soprattutto quelli in cui 
vengono offerti esseri umani, furono spesso sostituiti 
in una fase successiva con altri doni sacrificali, come, 
ad esempio, i sacrifici della «parte per il tutto», quali 
l'offerta di dita, di capelli o di sangue prelevato da feri- 
te autoinflitte. Alcuni autori vorrebbero includere in 
questa categoria i cosiddetti sacrifici della castità e far 
rientrare in questa definizione pratiche assai disparate 
e a volte addirittura opposte come, da un lato, l’abban- 
dono sessuale (prostituzione sacra) e, dall’altro, la ri- 
nuncia sessuale, la castrazione e la circoncisione. 

Sacrifici di animali possono sostituire sacrifici uma- 
ni, come si può constatare in noti esempi del mito, del- 
l’epos e della storia greca e nelle Scritture ebraiche 
(Antico Testamento; cfr. Gn 22,1-19). Questo sposta- 
mento può anche essere dovuto alla soppressione di 
una religione più antica (ad esempio, della religione 
Bon in Tibet da parte del Buddhismo) o a misure prese 
da un regime coloniale (ad esempio, il governo britan- 
nico in India) contro il sacrificio umano. Doni sostitui- 
vi di esseri umani o di animali possono anche essere di 
tipo vegetale (ad esempio, focacce sacrificali) o consi- 
stere in pagamenti in denaro. Un’altra forma di sosti- 
tuzione è quella operata tramite rappresentazioni, co- 
me le statuette di creta sostitutive di esseri umani che 
venivano seppellite con un individuo defunto di alto 
rango e mandate con lui nell’oltretomba. Statuette di 
questo tipo, che accompagnavano il morto, provengo- 
no dall’antico Egitto e dalla Cina; non è certo, tuttavia, 
che tale pratica in questi paesi sia stata preceduta da 
veri e propri sacrifici umani o che tali pratiche possano 
venir propriamente definite come sacrifici. Sono stati 
utilzzati anche altri tipi di raffigurazioni pittoriche, tra 
cui oggetti ritagliati nella carta. Molte offerte votive 
dovrebbero probabilmente essere classificate in questa 
categoria. 

Che i sacrifici umani siano stati sostituiti da altri tipi 
di sacrificio è sicuro in molti casi, come nell’ultima fa- 
se della religione punica, quando sotto il governo ro- 
mano i sacrifici umani furono sostituiti da altre offerte 
(ad esempio, da agnelli), come attestano le iscrizioni 
votive; in altri casi la sostituzione dei sacrifici umani 
con altri riti resta soltanto un’ipotesi. Così il cosiddet- 
to sacrificio dei capelli è spesso un rito di iniziazione, 
sacralizzazione o desacralizzazione (un rito di passag- 
gio) in cui i capelli non costituiscono propriamente 
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un’offerta sacrificale e non hanno necessariamente so- 
stituito un sacrificio umano. La prostituzione sacra 
può anche essere interpretata come un rito magico di 
fertilità o come un atto simbolico di unione con una 
divinità, piuttosto che come sostituto di un sacrificio 
umano. 

Offerte divine. Negli esempi forniti nel paragrafo 
precedente, un dono sacrificale viene sostituito da un 
altro di valore inferiore. Il contrario avviene quando il 
dono sacrificale stesso viene considerato divino. Que- 
sto status divino può derivare dall’idea che l’azione sa- 
crificale ripeta un sacrificio mitico primordiale in cui 
un dio sacrificò se stesso o qualche altro dio a un terzo 
dio. In altri casi l'oggetto sacrificale diventa divinizza- 
to nell’azione sacrificale stessa o nella preparazione dei 
doni. Così tra gli Aztechi il prigioniero di guerra che 
veniva sacrificato era identificato con il ricevente del 
sacrificio, il dio Tezcatlipoca; inoltre figure fatte di pa- 
ne, intrise del sangue dell’essere umano sacrificato, ve- 
nivano identificate col dio del sole Huitzilopochtli e 
consumate in un pasto rituale. Nella religione vedica si 
attribuiva carattere divino al sormz4, bevanda stupefa- 
cente, e nella religione iranica alla corrispondente be- 
vanda haoma o alla pianta dalla quale veniva ricavata. 
Per i cristiani che considerano la celebrazione dell’Eu- 
caristia come attualizzazione della morte di Cristo sul- 
la croce, Cristo stesso è offerente e nel contempo dono 
sacrificale. 

Rito (modalità e metodo) sacrificale. Il sacrificio 
non comprende soltanto un dono tangibile, ma anche 
un’azione o un gesto che esprime l’atto dell’offrire. Ta- 
le gesto può semplicemente consistere nel deporre il 
dono o nel sollevarlo al cielo, senza che nell’oggetto 
avvenga alcun effettivo cambiamento. La forma este- 
riore dell’offerta in molti casi risulta già determinata 
dal materiale del sacrificio; nel caso di fluidi, ad esem- 
pio, il modo naturale di offrirli è quello di versarli (li- 
bazione), che corrisponde a una sorta di distruzione. 
Se il dono è di esseri viventi (animali o esseri umani), 
la distruzione assume la forma dell’uccisione. E dub- 
bio, tuttavia, se la distruzione possa essere considerata 
elemento essenziale del rito sacrificale, di qualunque 
tipo sia e in ogni occasione. È vero che in molti sacrifi- 
ci l'offerta avviene sotto forma di uccisione rituale; in 
altri, tuttavia, l'uccisione si configura solo come un 
presupposto necessario o come un requisito tecnico 
per l'atto dell’offerta come tale. Così, tra gli Israeliti, la 
legge levitica prescriveva che l’uccisione non doveva 
esere compiuta dai sacerdoti; il loro ruolo cominciava 
solo dopo l’uccisione e includeva la libazione del san- 
gue sacrificale sull’altare. 

Quando il cibo in quanto tale è teoricamente il vero 
oggetto dell’offerta, l'uccisione diventa una premessa 


necessaria, se l’animale sacrificato deve presentarsi in 
una forma in cui può essere mangiato. Quando si cre- 
de che la divinità (0, più in generale, il ricevente) non 
si nutra di cibo materiale, ma riceva solo l’anima o la 
vita dell'animale sacrificale, allora questo può essere 
bruciato, di modo che la sua anima possa salire al cielo 
sotto forma di fumo («l’odore del sacrificio»; si veda 
anche, sull’uso dell’incenso, più avanti). Quando il 
sangue in particolare viene considerato come veicolo 
della vita, versare il sangue o levare al cielo parti san- 
guinanti della vittima, o anche il fiotto di sangue du- 
rante l’uccisione, possono costituire il vero atto di of- 
ferta. Un’altra categoria di riti cruenti serve ad appli- 
care il potere insito nel sangue agli offerenti, ai loro 
congiunti e alla sfera in cui essi trascorrono la loro esi- 
stenza (abitazione, beni); questa applicazione può es- 
sere ad esempio effettuata macchiando col sangue. 

Anche la concezione che gli offerenti hanno del rice- 
vente e della sua collocazione contribuisce a determi- 
nare la forma del rito. Se si crede che il ricevente di- 
mori in cielo, allora il fumo che sale da un oggetto che 
brucia diventa un simbolo particolarmente appropria- 
to. Gli offerenti preferiranno l’aria aperta e sceglieran- 
no luoghi alti, naturali (montagne, colline) o artificiali 
(tetti, torri di templi) o altrimenti appenderanno il do- 
no sacrificale su un albero o su un palo. I sacrifici a di- 
vinità ctonie o dell’oltretomba vengono sepolti, oppu- 
re il sangue viene lasciato cadere in un buco. Per le di- 
vinità o gli spiriti dell’acqua il sacrificio viene calato in 
sorgenti, fontane, torrenti o in altre masse d’acqua (an- 
che se l’interpretazione di sepolture preistoriche in pa- 
ludi come «sacrifici di immersione» non è indiscussa), 
oppure gli offerenti riempiono barche in miniatura di 
doni sacrificali. 

I sacrifici offerti ai morti vengono posti sulle loro 
tombe, oppure nelle tombe viene versato il sangue del- 
le vittime. Infine, influisce sulla forma del rito anche 
l'intenzione dell’offerente o la funzione del sacrificio. 
Se il sacrificio stabilisce o rinnova un patto o se, più in 
generale, promuove la comunanza o la comunione di 
ricevente e di offerente, allora diventa solitamente par- 
te indispensabile del rito un pasto sacrificale. Tale pa- 
sto può essere concepito come la condivisione di un 
pasto con il dio, o con il ricevente, o, più raramente, 
come l’ingerimento del dio; in quest’ultimo caso, la 
comunione assume un carattere mistico. Nel primo ca- 
so, l'accettazione da parte del ricevente rimuove il do- 
no sacrificale dalla sfera profana e lo santifica; il rice- 
vente diventa un ospite e celebra un banchetto con 
l'offerente, che si riappropria pertanto del dono sacri- 
ficale (o almeno di una parte di esso) come un veicolo 
ora carico di poteri superiori. Interpretato in questo 
modo, il pasto sacrificale può essere definito sacra- 


mento. Il pasto stabilisce o rafforza anche la comunio- 
ne reciproca tra gli offerenti, quando è un gruppo a 
compiere l'offerta. Più raramente, i celebranti hanno 
creduto di mangiare il dio stesso nella carne dell’ani- 
male sacrificale (come in alcuni misteri greci) o in im- 
magini di pane (a volte intriso del sangue degli esseri 
umani sacrificati, come tra gli Aztechi). (Per la conce- 
zione cristiana dell'Eucaristia come pasto sacrificale, si 
veda oltre). 

Anche altri riti esprimono comunione. Ad esempio, 
parte del sangue sacrificale viene versato sull’altare, 
mentre con il resto si aspergono i partecipanti (come 
nella stipulazione dell'alleanza sul Sinai, secondo Es 
24,3-8). Oppure una persona passa attraverso le parti 
di un animale sacrificato che è stato tagliato a metà. 

In altri casi la vittima viene completamente distrut- 
ta, come quando l’offerta viene bruciata in un olocau- 
sto, che può esprimere omaggio o totale sottomissione 
alla divinità, dalla quale gli offerenti ritengono di di- 
pendere. La totale distruzione caratterizza anche un 
sacrificio espiatorio, in cui un pasto sacrificale viene 
previamente escluso per il fatto che l’animale sacrifica- 
le diventa il veicolo del peccato o di altre impurità e 
deve pertanto essere eliminato o distrutto (ad esempio, 
bruciato fuori dal campo). 

Il rito sacrificale può assumere forme molto com- 
plesse, specialmente quando a compiere l’offerta sono 
dei professionisti (sacerdoti); il loro tirocinio com- 
prende dunque l’acquisizione di una conoscenza pre- 
cisa del rito. L’azione sacrificale si svolge in varie fasi: 
l’animale sacrificale viene spesso scelto con un po’ di 
anticipo, marchiato e messo da parte; prima dell’atto 
sacrificale vero e proprio, viene ritualmente purificato 
e adornato; poi si procede all’uccisione dell’animale, a 
cui fa seguito l’offerta vera e propria o la consacrazio- 
ne o il trasferimento dalla sfera o condizione profana a 
quella sacra. A volte, si presta attenzione a segni che si 
pensa manifestino l'accettazione del dono da parte del 
ricevente. La divisione dell’animale sacrificato può as- 
sumere varie forme: una lacerazione incontrollata del 
corpo della vittima da parte dei partecipanti, a imita- 
zione dello smembramento narrato dal mito, oppure 
un’accurata dissezione, come quando la condizione di 
specifici organi esprime dei presagi (divinazione). In 
alcuni sacrifici le ossa possono anche non essere spez- 
zate. Una particolare forma di divisione è lo squarta- 
mento in due, praticato non solo nei sacrifici veri e 
propri, ma anche in riti di purificazione e di espiazione 
(cfr. Henninger, 1981, pp. 275-85). Il sacrificio può 
concludersi con un pasto sacrificale, ma vi possono es- 
sere anche specifici riti di conclusione per sganciare i 
partecipanti dalla sfera del sacro. A volte c’è la prescri- 
zione di non lasciare nulla del dono sacrificale e di non 
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portar via nulla dalla sfera del sacro; tutti i resti devo- 
no essere seppelliti o bruciati (anche se quest’ultima 
azione non è la stessa cosa di un olocausto). 

Luogo e tempo del sacrificio. Il luogo del sacrificio 
non sempre è un altare adibito a tale funzione. Ad 
esempio i sacrifici per i defunti vengono spesso offerti 
sulle loro tombe e i sacrifici agli spiriti della natura si 
compiono nei pressi di alberi o cespugli, in grotte, vi- 
cino a sorgenti e così via. Altari artificiali a forma di 
mensa sono relativamente rari; diventano il luogo con- 
sueto del sacrificio solo nelle civiltà superiori, dove so- 
litamente vengono collocati in un tempio o nel suo 
cortile e a volte sono dotati di particolari accessori, co- 
me ad esempio canali di scolo per il sangue sacrificale. 
Molto più spesso fungono da altari pietre naturali o 
mucchi di pietre o tumuli di terra. Una pietra perpen- 
dicolare viene spesso considerata come sede della divi- 
nità e in tal caso il sacrificio viene offerto di fronte alla 
pietra, non su di essa. Anche tetti piatti e soglie posso- 
no essere luoghi privilegiati per il sacrificio. 

Per quanto riguarda il tempo, si deve operare una 
distinzione tra sacrifici compiuti in tempo normale e 
sacrifici compiuti in tempo straordinario (occasionale 
o particolare). Il tempo per i sacrifici regolari risulta 
determinato dall’anno astronomico o vegetativo; vi sa- 
ranno pertanto sacrifici giornalieri, settimanali e men- 
sili (soprattutto nelle culture superiori in cui il servizio 
nel tempio è organizzato come quello di una corte rea- 
le). La semina e il raccolto e il passaggio da una stagio- 
ne a quella successiva sono occasioni di sacrificio am- 
piamente diffuse; nelle culture nomadi questo vale so- 
prattuto per la primavera, la stagione in cui nascono 
gli animali e il latte abbonda. La stagione del raccolto è 
spesso contraddistinta da sacrifici di primizie che sono 
considerati condizione necessaria per la desacralizza- 
zione del nuovo raccolto, che solo allora può servire a 
un uso profano. La data della festa di Capodanno spes- 
so non viene stabilita astronomicamente, ma in termini 
di anno vegetativo. [Vedi FESTA DEL NUOVO AN- 
NO]. Nella vita dell’individuo, nascita, pubertà, matri- 
monio e morte sono spesso occasioni di sacrificio. La 
commemorazione annuale di un evento storico può 
anche entrare a far parte del calendario e diventare co- 
sì un’occasione di sacrificio. [Vedi CERIMONIE STA- 
GIONALI]). 

Occasioni straordinarie di sacrificio sono fornite da 
particolari ricorrenze nella vita della comunità o del- 
l'individuo. Tali ricorrenze possono essere gioiose, co- 
me, ad esempio, la costruzione di un edificio (soprat- 
tutto di un tempio), l'assunzione al potere di un nuovo 
governante, la conclusione favorevole di una campa- 
gna militare o di altre imprese, o qualsiasi evento che 
venga interpretato come una manifestazione del favore 
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divino. Ancor più frequentemente, tuttavia, sono si- 
tuazioni critiche a fornire l'occasione per sacrifici 
straordinari: malattie (specialmente epidemiche o del 
bestiame) e siccità o altre calamità naturali. In simili 
contesti vanno collocati anche molti sacrifici espiatori, 
offerti sia da singoli individui che dalla comunità (si 
veda oltre). 

Van Baal (1976, pp. 168-78) opera una distinzione 
tra riti a bassa intensità e ad alta intensità; i primi ri- 
corrono in situazioni normali, i secondi nel caso di ca- 
lamità e disgrazie, considerate come segnali che i rap- 
porti con gli esseri superiori sono stati turbati. Questa 
suddivisione coincide in gran parte con quella tra sa- 
crifici normali e straordinari, ma non sottolinea a suffi- 
cienza che anche le occasioni gioiose possono determi- 
nare sacrifici straordinari. 

Il ricevente del sacrificio. Molte definizioni di sa- 
crificio indicano in esseri divini (in contesti sia mono- 
teistici che politeistici) i riceventi del sacrificio, ma una 
simile prospettiva si rivela troppo angusta. Tutti i mol- 
teplici generi di esseri a cui gli uomini tributano vene- 
razione religiosa, o anche quelli che essi temono, pos- 
sono costituire i riceventi del sacrificio. Tali riceventi 
possono pertanto essere spiriti, esseri demoniaci e an- 
che uomini, sebbene il sacrificio in senso stretto venga 
offerto a uomini solo dopo la loro morte, quando si 
crede abbiano acquisito un potere soprannaturale. I 
defunti a cui si offrono sacrifici comprendono in pri- 
mo luogo gli antenati, ai quali viene attribuita (come in 
Africa e in Oceania) un’influenza decisiva sugli esseri 
umnai. La cura per i defunti (ad esempio, con doni di 
cibo e di bevande) non implica necessariamente un 
culto dei defunti; esiste un culto solo quando i defunti 
non vengono considerati derelitti e bisognosi di aiuto 
(come nell’antica Mesopotamia), ma piuttosto dotati 
di potere soprannaturale. 

Intenzioni del sacrificio. I teologi solitamente di- 
stinguono quattro tipi di intenzioni: lode (riconosci- 
mento, omaggio), ringraziamento, supplica ed espia- 
zione; alcune o anche tutte queste quattro intenzioni, 
tuttavia, possono trovarsi combinate in un singolo sa- 
crificio. Dal punto di vista della storia delle religioni 
questo schema deve essere in qualche modo dilatato, 
specialmente per quanto riguarda la terza e la quarta 
categoria. 

Lode (omaggio). I sacrifici di pura lode, che non 
esprimono altro se non omaggio e venerazione e non 
contemplano nessun altro intento sono raramente re- 
peribili. Si trovano principalmente quando si pratica 
un regolare culto sacrificale somigliante in larga misu- 
ra al cerimoniale di una corte reale. 

Ringraziamento. I sacrifici di ringraziamento ap- 
paiono più frequenti. Secondo l’interpretazione più 


valida dei sacrifici delle primizie, questi, nelle diverse 
forme che hanno assunto nelle varie culture, apparten- 
gono a tale categoria. (Per interpretazioni divergenti, 
si veda «Teorie sull’origine del sacrificio», più avanti). 
Appartengono analogamente a questa categoria anche 
i sacrifici votivi, in quanto l'adempimento di un voto 
rappresenta un atto di ringraziamento per la grazia 
ricevuta. 

Supplica. I sacrifici di supplica sono ancora più dif- 
fusi. L'oggetto della supplica può spaziare dai beni pu- 
ramente materiali alle benedizioni spirituali più subli- 
mi (perdono dei peccati, grazia divina). La linea di de- 
marcazione tra questi sacrifici e i sacrifici di espiazione 
e di propiziazione spesso appare confusa. 

I sacrifici di supplica comprendono tutti quei sacri- 
fici che, oltre a stabilire e a consolidare il legame con il 
mondo del sacro (funzione questa di ogni sacrificio), 
mirano a conseguire effetti particolari. Tali effetti in- 
cludono il mantenimento dell’ordine cosmico; il raf- 
forzamento dei poteri dai quali tale ordine dipende (ad 
esempio, per mezzo del dono del sangue, come nei sa- 
crifici umani degli Aztechi); la sacralizzazione o la con- 
sacrazione di luoghi, oggetti ed edifici (sacrifici di co- 
struzione, consacrazione di pietre di confine, di idoli, 
di templi), di singoli esseri umani e di comunità umane 
e dei loro rapporti (ratifica di trattati). Le attività edili- 
zie vengono spesso considerate come un’intrusione 
nella sfera degli esseri soprannaturali (spiriti della ter- 
ra e dell’acqua o divinità della terra e dell’acqua), che 
possono esserne offesi; per questo motivo, gli studiosi 
parlano a questo proposito di sacrifici finalizzati a pa- 
cificare o a placare. Sacrifici di tal genere si avvicinano 
ai sacrifici espiatori (nel senso più ampio del termine) 
nella misura in cui gli offerenti intendono prevenire la 
collera degli esseri superiori tramite un’azione preven- 
tiva, apotropaica (sacrifici protettivi). 

Si offrono sacrifici anche per fini altamente specifi- 
ci, ad esempio, per predire il futuro esaminando le vi- 
scere degli animali sacrificali. 

Espiazione. In senso stretto, i sacrifici espiatori pre- 
suppongono la coscienza di una colpa morale che può 
essere punita da un essere superiore, il quale deve per- 
tanto essere placato con opportune azioni da parte de- 
gli esseri umani interessati. Il concetto di espiazione 
(purificazione, lustrazione), tuttavia, viene spesso usa- 
to in un senso più ampio, per indicare la rimozione o la 
prevenzione di ogni tipo di male e di sventura. Secon- 
do molti autori, il concetto etico di peccato fu uno svi- 
luppo più tardo e pertanto i riti di purificazione e di 
eliminazione per la rimozione di ogni male (che non 
implicano alcun rapporto con esseri superiori persona- 
li) rappresenterebbero la prima forma di espiazione. 
Inoltre, quando esiste un rapporto tra uomini ed esseri 


personali, è necessario operare una distinzione. Tali 
esseri (spiriti, demoni, ecc.) possono essere concepiti 
come indifferenti a considerazioni etiche, imprevedibi- 
li e capricciosi, o anche maligni, invidiosi, crudeli e as- 
setati di sangue. In tal caso espiazione significa sempli- 
cemente rimozione di ciò che ha provocato (o potreb- 
be provocare) l’ira di tali esseri, di modo che lascino in 
pace gli uomini; non si crea né si persegue alcun rap- 
porto di benevolenza o di amicizia. D'altra parte, gli 
esseri superiori possono essere considerati intrinseca- 
mente benevoli, di modo che qualunque incrinatura di 
un rapporto amichevole con loro viene attribuita a una 
colpa umana; i normali buoni rapporti devono pertan- 
to essere ripristinati tramite un sacrificio espiatorio o 
un’altra azione umana; in questi casi parliamo di espia- 
zione, conciliazione o propiziazione. La colpa umana 
in questione può essere morale, ma anche puramente 
rituale, non intenzionale o perfino inconscia. 

Certi fatti, tuttavia, rendono discutibile l’idea trop- 
po schematica di uno sviluppo unilineare da una con- 
cezione non etica a una concezione etica, connessa con 
teorie generali sull’evoluzione della religione. Anche 
tra popoli molto «primitivi» si trovano concezioni di 
esseri superiori che sanzionano e sorvegliano il com- 
portamento morale. Inoltre, non solo nelle culture su- 
periori, ma anche nelle religioni primitive, il sacrificio 
espiatorio è spesso accompagnato da una confessione 
dei peccati. Una forma più evoluta delle concezioni 
che stanno alla base del sacrificio espiatorio può essere 
legata al concetto di rappresentazione o di sostituzio- 
ne, specialmente quando il ruolo di sostituto viene as- 
sunto spontaneamente (autosacrificio). Questo, tutta- 
via, non costituisce il contesto più adatto a teorie spe- 
culative (elaborate specialmente da James G. Frazer e 
dai suoi seguaci) sull’uccisione rituale del re, che può 
essere rimpiazzato da un sostituto; Frazer parla so- 
prattutto dall’influenza magica del re sul benessere ge- 
nerale della comunità e non delle perturbazioni del- 
l'ordine comune per colpe di cui si deve far ammenda. 


Teorie sull’origine del sacrificio 


Molte e diverse risposte sono state fornite alla do- 
manda su quale delle varie forme di sacrificio sopra 
esposte deve essere considerata la più antica e quale fu 
quella da cui scaturirono le altre, per evoluzione a un 
livello superiore o per degenerazione. In ogni caso, le 
teorie sul sacrificio sono state pesantemente influenza- 
te dalle concezioni dei loro autori sull'origine e sullo 
sviluppo della religione. Gli studiosi oggi si accostano 
in genere a tutte queste spiegazioni con un certo scetti- 
cismo. Una breve rassegna delle principali teorie si ri- 
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vela nondimeno opportuna, dal momento che ciascuna 
di esse sottolinea determinati aspetti del fenomeno e 
contribuisce in tal modo alla sua comprensione. 

Sacrificio come dono. Prima che la storia delle reli- 
gioni diventasse una disciplina autonoma, la concezio- 
ne del sacrificio come dono era già diffusa tra i teologi; 
fu pertanto naturale che la storia delle religioni doves- 
se inizialmente utilizzare questo concetto. [Vedi DO- 
NO]. In questa disciplina, tuttavia, la concezione ac- 
quisisce due applicazioni completamente differenti: il 
dono sacrificale come allettamento e il dono sacrificale 
come omaggio. 

II dono come allettamento. La teoria del dono pro- 
posta da E.B. Tylor (1871) presuppone che le più alte 
forme di religione, compreso il monoteismo, si siano 
sviluppate gradualmente dall’animismo nella sua for- 
ma più primitiva. Poiché gli spiriti che risiedono nella 
natura sono indifferenti a considerazioni morali e han- 
no una sfera di potere soltanto limitata, possono essere 
arricchiti con dei doni e in tal modo influenzati; in altri 
termini, possono essere sedotti. Il sacrificio costituiva 
pertanto originariamente una semplice trattativa d’af- 
fari, di do ut des («Do perché tu mi dia in cambio»), 
un'azione priva di significato morale. Il sacrificio come 
omaggio e come abnegazione o rinuncia si sviluppò so- 
lo gradualmente dal sacrificio come allettamento; ma 
anche in seguito, l’idea del do ut des continuò ad ope- 
rare per lungo tempo nelle fasi successive della religio- 
ne, specialmente quando il sacrificio veniva concepito 
come un'offerta di cibo al ricevente. 

Le critiche a questa concezione hanno sottolineato 
che nelle culture arcaiche l’offerta di un dono, anche 
tra esseri umani, non costituisce un affare puramente 
esteriore, ma instaura al tempo stesso un rapporto per- 
sonale tra chi dà e chi riceve. Secondo alcuni studiosi, 
l'offerta di un dono implica anche un trasferimento di 
poteri magici, per il quale usano spesso, in senso molto 
generalizzato, il termine mana. Questo rapporto per- 
sonale diventa ancora più importante quando il dono 
viene offerto a esseri soprannaturali. Risulta così com- 
prensibile come doni sacrificali di scarso valore mate- 
riale possano essere pienamente accettabili; non è ne- 
cessario interpretare tali doni come sforzi per circuire 
gli esseri superiori e il loro influsso. Alla luce di questa 
considerazione, le successive teorie sul sacrificio han- 
no attribuito alla formula do w! des un significato più 
profondo e hanno valutato l’interpretazione commer- 
ciale di essa come una versione degenerata. 

Il dono come omaggio. Wilhelm Schmidt (1912- 
1955, 1922) interpretò il dono sacrificale in modo 
completamente diverso da Tylor. Assunse come punto 
di partenza il principio che il significato originario del 
sacrificio può essere individuato con maggior chiarez- 
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za nei sacrifici di primizie dei cacciatori e dei raccogli- 
tori primitivi. Questi sono sacrifici di omaggio e di rin- 
graziamento all’Essere supremo, a cui ogni cosa appar- 
tiene e che pertanto non può essere arricchito da doni- 
sacrifici al donatore di cibi, che gli esseri umani non 
producono, ma di cui semplicemente si appropriano 
attraverso la caccia e la raccolta. Tali sacrifici consisto- 
no nell’offerta di una parte di cibo, che spesso è quan- 
titativamente piccola, ma simbolicamente importante. 
Nelle culture di pastori nomadi questo sacrificio di 
omaggio e di ringraziamento assume la forma di offer- 
ta delle primizie del gregge (giovani animali) o di pro- 
dotti del gregge (ad esempio, latte). Nelle culture di 
agricoltori la fertilità del suolo viene spesso attribuita 
ai defunti, soprattutto agli antenati; essi diventano per- 
tanto i riceventi del sacrificio dei primi frutti. Quando 
ciò accade, tuttavia, il carattere del sacrificio risulta al- 
terato, dal momento che i riceventi hanno ora bisogno 
dei doni (di cibo) e possono pertanto essere influenza- 
ti. Secondo Anton Vorbichler (1956), quel che viene 
offerto nei sacrifici delle primizie non è il cibo, ma la 
vita stessa; poiché, tuttavia, la vita viene fatta derivare 
dall’Essere supremo considerato come creatore, l’atti- 
tudine di fondo di omaggio e ringraziamento permane 
immutata. 

La ricostruzione storica di Schmidt, secondo cui i 
sacrifici di primizie costituiscono la prima forma di sa- 
crificio, non è stata dimostrata sufficientemente. Da un 
punto di vista fenomenologico, tuttavia, questo tipo di 
sacrificio, in cui il dono possiede un valore simbolico 
più che reale e risulta ispirato da una consapevole di- 
pendenza e dal ringraziamento, esiste e deve pertanto 
essere preso in considerazione in ogni definizione ge- 
nerale di sacrificio. 

Sacrificio come pasto comune (totemico). W. Rob- 
ertson Smith (1889) elaborò una teoria del sacrificio 
per il mondo semitico che egli ritenne universalmente 
applicabile. Si rese conto della debolezza della teoria 
di Tylor, che prestava insufficiente attenzione all’ele- 
mento sacrale e alla funzione di fondazione o di man- 
tenimento di una comunità. Sotto l’influsso di ].F. 
McLellan, che aveva svolto un lavoro d’avanguardia 
nello studio del totemismo, Smith propose una teoria 
del sacrificio per cui la forma più antica di religione 
(tra i Semiti e altrove) fu la credenza in una divinità tri- 
bale teriomorfica, con la quale la tribù aveva un lega- 
me di sangue. In circostanze ordinarie, questo animale 
totem non doveva essere ucciso, ma c'erano riti in cui 
veniva ucciso e mangiato per rinnovare la comunità. In 
questo rito, ricevente, offerente e vittima erano tutti 
della stessa natura; il sacrificio fu così in origine un pa- 
sto in cui gli offerenti entravano in comunione con il 
totem. Come significativo esempio di questo genere di 


cerimonia, Smith cita una storia narrata da Nilus, del 
sacrificio di un cammello offerto dai beduini del Sinai. 
Furono il passaggio alla vita sedentaria e i mutamenti 
sociali provocati da tale passaggio che diedero vita alla 
concezione del sacrificio come dono paragonabile al 
tributo pagato a un sovrano, dove il rapporto con il so- 
vrano veniva assunto come modello per il rapporto 
con la divinità. L’olocausto, in cui le offerte vengono 
bruciate, costituì del pari uno sviluppo più tardo. 

La teoria di Smith è apprezzabile per la sua critica 
alla teoria grossolanamente meccanicistica di Tylor e 
per l’enfasi che pone sull’aspetto di comunione (comu- 
nità) del sacrificio; nel complesso, tuttavia, si rivela 
inaccettabile per una serie di ragioni. In primo luogo, 
l’idea di sacrificio come dono è già presente nei sacrifi- 
ci di primizie offerti nelle società ugualitarie di caccia- 
tori e di raccoglitori primitivi; non presuppone, per- 
tanto, il modello dell’offerta di tributo a un sovrano. 
In secondo luogo, non è certo che il totemismo sia esi- 
stito tra i Senhiti; inoltre, il totemismo non ricorre uni- 
versalmente come fase della storia dell’evoluzione 
umana, come si presuppose inizialmente nel x1x secolo 
quando il fenomeno venne scoperto per la prima volta, 
ma rappresenta piuttosto un tipo specifico di evoluzio- 
ne. In terzo luogo, le cerimonie dell’intichiuma (ceri- 
monie dello sviluppo) delle tribù dell'Australia centra- 
le sono riti magici che mirano a moltiplicare la specie 
dell'animale totem. Furono utilizzate dai primi teorici 
del totemismo, ma in realtà non sono conformi al mo- 
dello originario di sacrificio postulato da Smith. Infi- 
ne, il presunto racconto di Nilus non è il resoconto at- 
tendibile di un eremita che viveva nella Penisola del Si- 
nai, ma un falso di autore ignoto; ha in comune con il 
romanzo greco tardo certi stereotipi impiegati nella 
raffigurazione dei barbari e non può essere considera- 
to una fonte storica attendibile (si veda Henninger, 
1955). La teoria di Smith sul sacrificio contribuì anche 
alla concezione di Freud sull’uccisione del padre pri- 
mordiale, che Freud considerò origine del sacrificio e 
di altre istituzioni, specialmente del tabu dell’incesto; 
questa concezione va pertanto soggetta alle medesime 
critiche. 

Sacrificio come legame tra mondo profano e mon- 
do sacro. Henri Hubert e Marcel Mauss (1897-1898) 
rifiutarono la teoria di Tylor per il suo carattere mec- 
canicistico. Rifiutarono anche la teoria di Smith perché 
assumeva arbitrariamente il totemismo come punto di 
partenza universalmente applicabile e ricostruiva l’e- 
voluzione delle forme di sacrificio solo per analogia e 
senza un’adeguata base storica e, inoltre, perché l’of- 
ferta è un elemento essenziale nel concetto di sacrifi- 
cio. Gli stessi Hubert e Mauss partono da un’analisi 
dei riti sacrificali vedici ed ebraici e, alla luce di questi, 


definiscono il sacrificio come «un atto religioso che, 
tramite la consacrazione di una vittima, modifica la 
condizione della persona morale che lo compie, o 
quella di determinati oggetti ai quali la persona è inte- 
ressata» (Encyclopaedia Britannica, 1974, xVvI, p. 
129a). La vittima non è sacra per sua natura (come nel- 
la teoria di Smith); la consacrazione viene conseguita 
con la distruzione, e la connessione con il mondo sa- 
crale viene completata da un pasto sacro. È implicita 
qui la visione (che risale a Emile Durkheim) della 
scuola sociologica francese, che il mondo sacrale rap- 
presenta semplicemente una proiezione della società. 
«Gli dei sono rappresentazioni di comunità, sono so- 
cietà pensate in maniera ideale e immaginaria... Il sa- 
crificio è un atto di abnegazione per mezzo del quale 
l'individuo riconosce la società; esso richiama alle sin- 
gole coscienze la presenza di forze collettive, rappre- 
sentate dai loro dei» (Evans-Pritchard, 1965, p. 70). 

Contro questa interpretazione venne sollevata l’o- 
biezione che conclusioni universalmente valide per la 
comprensione del sacrificio in quanto tale, special- 
mente nelle società «primitive», non possono essere 
tratte da un’analisi di due forme altamente sviluppate 
di sacrificio, anche se differenti tra loro. Così E.E. 
Evans-Pritchard, dopo aver definito il lavoro di Hu- 
bert e Mauss «un’analisi magistrale del sacrificio vedi- 
co ed ebraico», aggiunge immediatamente: «ma per 
quanto sia magistrale, le sue conclusioni sono un pezzo 
scarsamente convincente di metafisica sociologica... 
Sono conclusioni che non appaiono come conseguen- 
ze, ma come premesse di una brillanti analisi del mec- 
canismo del sacrificio, o forse si potrebbe dire della 
sua struttura logica, o forse anche della sua grammati- 
ca» (Evans-Pritchard, 1965, pp. 70s.). 

Sacrificio come magia. Hubert e Mauss considera- 
vano il ricevente del sacrificio una semplice ipostatiz- 
zazione della società stessa. Altri autori si sono spinti 
ancora oltre, non ritenendo l’idea del ricevente essen- 
ziale al concetto di sacrificio. Essi presuppongono, in 
maniera più o meno esplicita, che l’idea di una forza o 
potere impersonale, a cui il nome di mara viene attri- 
buito più frequentemente di altri, sia più antica dell’i- 
dea di anima o di spirito nella sua accezione animisti- 
ca. Per questo motivo, l’idea del sacrificio come azione 
magica puramente oggettiva (l'attivazione di una forza 
magica che si crede concentrata soprattutto nel san- 
gue), accompagnata dalla distruzione di un dono sacri- 
ficale (ad esempio, l’uccisione di un animale), deve co- 
stituire la forma fondamentale, o almeno una delle for- 
me fondamentali, del sacrificio. I sacrifici di questo ti- 
po vengono definiti «predeistici». Espressioni di tal 
genere, che implicano una successione temporale, ven- 
gono utilizzate anche dai fenomenologi, che teorica- 
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mente affermano di descrivere semplicemente dei fe- 
nomeni, senza voler delineare alcun tipo di sviluppo. 
In questa visione il concetto di sacrificio come dono 
rappresenta uno sviluppo secondario in cui i doni ai 
defunti avevano un importante ruolo (Loisy, 1920). 
Secondo Gerardus van der Leeuw (1920-1921), il sa- 
crificio concepito come dono rappresenta un trasferi- 
mento di forza magica; la formula del do ut des non in- 
dica una trattativa commerciale, ma la liberazione di 
una corrente di forza (do ut possis dare, «Io do potere a 
te perché tu possa rendermelo»). Il ricevente viene raf- 
forzato dal dono; i due partecipanti, la divinità e gli es- 
seri umani, sono contemporaneamente donatori e rice- 
venti, ma il ruolo centrale appartiene al dono stesso e 
alla corrente di forza che mette in moto. Questa teoria, 
allora, si combina in una certa misura con la teoria del 
dono e con quella della comunione, ma lo fa dal punto 
di vista della magia. 

In effetti esistono riti di uccisione e di distruzione in 
cui non è coinvolto nessun ricevente personale e che 
vengono considerati automaticamente operativi; non è 
provato, tuttavia, che tali riti siano più antichi del sa- 
crificio nel senso prima specificato. Gli esempi costan- 
temente addotti provengono in larga parte dalle cul- 
ture superiori (ad esempio, la religione romana). Una 
forma particolarmente tipica si trova nella speculazio- 
ne brahmanica, dove il sacrificio viene considerato co- 
me una forza che assicura la continuazione di un pro- 
cesso cosmico a cui anche gli dei sono soggetti. Altri 
esempi provengono dalle culture di agricoltori. Quan- 
do gli esseri umani contribuiscono con la loro attività 
alla produzione di cibo, la loro coscienza di dipendere 
da poteri superiori è inferiore che in un’economia ba- 
sata sull’appropriazione di cibi non prodotti dagli uo- 
mini. Risulta così più agevole adottare l’idea che le po- 
tenze superiori possano essere influenzate e persino 
forzate per mezzo dei sacrifici e di altri riti. Per questo 
motivo, i sacrifici di primizie dei cacciatori e dei racco- 
glitori non si adattano a speculazioni che danno priori- 
tà alla magia, né tali speculazioni prendono in conside- 
razione questi sacrifici; l'estensione completa del feno- 
meno del sacrificio viene pertanto persa di vista. Sacri- 
ficio e magia dovrebbero piuttosto essere considerati 
come fenomeni di natura differente; essi si sono effet- 
tivamente influenzati reciprocamente in vari modi, ma 
nessuno dei due può essere derivato dall’altro. Il rap- 
porto personale che si instaura grazie a un dono risulta 
pienamente intelligibile anche senza introdurre un ele- 
mento magico (cfr. van Baal, 1976, pp. 163s., 167, 
177s.). [Vedi MAGIA, vol. 1]. 

Sacrificio come rappresentazione di eventi pri- 
mordiali. Secondo Adolf E. Jensen (1951), il sacrificio 


non può essere interpretato come dono; il suo signifi- 
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cato originario va piuttosto individuato in certi miti 
presenti nelle culture di coltivatori, specialmente in In- 
donesia e in Oceania. Secondo questi miti nel tempo 
primordiale non esistevano ancora esseri umani morta- 
li, ma solo esseri divini o semidivini (esseri derma); 
questo stato di cose ebbe termine con l’uccisione di 
una divinità derza, dal corpo della quale derivarono le 
piante utili agli uomini. L’uccisione rituale di uomini e 
di animali, la caccia di teste, il cannibalismo e altri riti 
cruenti sono ripetizioni cerimoniali di quell’uccisione 
avvenuta ai primordi; essi affermano e garantiscono 
l'ordine cosmico presente, con la sua continua distru- 
zione e ricreazione, che altrimenti non potrebbe fun- 
zionare. Una volta che il mito venne in larga parte di- 
menticato o non veniva più visto in connessione con il 
rito, i riti che comportavano un’uccisione furono rein- 
terpretati come offerta di un dono alle divinità (che in 
origine non avevano alcun ruolo in questi riti, dal mo- 
mento che l’essere divino primordiale era stato ucci- 
so); i sacrifici di sangue divennero così «sopravvivenze 
prive di significato» dei «significativi riti di uccisione» 
delle antiche culture di coltivatori. Le azioni magiche 
rappresentano analogamente frammenti dell’insieme 
originariamente dotato di significato costituito dai riti 
di uccisione miticamente fondati. 

Questa teoria presenta alcuni punti in comune con 
la teoria di Freud sull’uccisione del padre primordiale 
e con la teoria secondo la quale il sacrificio ebbe origi- 
ne dall’autosacrificio di un essere divino nel tempo 
primordiale del mito. La comune debolezza di queste 
teorie consiste nel fatto che esse prendono in conside- 
razione solo sacrifici di sangue. Ma questi si sviluppa- 
rono soltanto nelle culture di agricoltori e anche poste- 
riori, mentre nei sacrifici di primizie dei cacciatori e 
dei raccoglitori non c’è uccisione rituale, e le offerte 
incruente sono diffuse anche in altre culture. 

Sacrificio come reazione all’ansia. Nelle teorie che 
abbiamo diffusamente discusso, tranne che nella teoria 
del sacrificio come dono in omaggio, i sacrifici di pri- 
mizie ricevono insufficiente attenzione, o non ne rice- 
vono affatto. Vittorio Lanternari (1976), d’altro canto, 
ne fornisce una trattazione formale, ma la sua interpre- 
tazione è completamente diversa da quella di Schmidt. 
Il punto di partenza di Lanternari è l’analisi di una de- 
terminata forma di nevrosi desunta da alcuni psicolo- 
gi; secondo tale analisi, questo tipo di nevrosi trova 
espressione nella distruzione di successi precedente- 
mente ottenuti ed è alla base di certe delusioni religio- 
se. Lanternari sostiene che un’analoga crisi psichica si 
manifesta tra i «primitivi» quando si trovano di fronte 
a dei successi (i cacciatori dopo una caccia fortunata, i 
coltivatori dopo il raccolto) e che tale crisi li porta a in- 
traprendere una distruzione almeno simbolica di quel 


che hanno guadagnato. Per Lanternari, quindi, un sa- 
crificio di primizie è conseguenza di ansia, mentre per 
Schmidt costituisce un’espressione di gratitudine. I 
cacciatori sentono che l’uccisione degli animali è un 
sacrilegio e questo spiega i riti di quelle popolazioni si- 
beriane che cercano una riconciliazione con l’animale 
ucciso e un ripudio dell’uccisione. Per i coltivatori il 
sacrilegio consiste nella violazione della terra, che è la 
dimora dei morti, attraverso la coltivazione del suolo; 
provano ansia pensando ai morti e si preoccupano del- 
la futura fertilità, anche se il raccolto è buono. È una 
questione di secondaria importanza se la distruzione 
simbolica del profitto venga compiuta offrendo del ci- 
bo a un essere superiore o semplicemente eliminando- 
ne una parte. 

I critici dell’interpretazione psicopatologica hanno 
sottolineato le differenze essenziali che sussistono tra il 
comportamento dei nevrotici e il comportamento reli- 
gioso che si esplica nei sacrifici delle primizie. Nella 
malattia psichica (coloro che sono sconfitti dal succes- 
so) gli sforzi di liberazione sono puramente individua- 
li; non fanno parte di una tradizione storica, non risul- 
tano organicamente integrati in un contesto culturale e 
non portano a una liberazione interiore. Nella vita reli- 
giosa, al contrario, gli sforzi per superare la crisi ap- 
paiono organicamente inseriti in una tradizione e in 
una cultura, tendono a ristabilire l’equilibrio psichico 
e di fatto riescono a conseguire tale equilibrio. Per 
questo motivo i popoli «primitivi» in questione non 
sono sconfitti dalla vita, come i nevrotici; al contrario, 
il loro stile di vita ha superato la prova del tempo. 
Qualunque giudizio si possa formulare sul valore o 
non valore delle visioni religiose di fondo e dei modi di 
comportamento di tali popoli, non si può caratteriz- 
zarli come patologici; per questo motivo si deve rifiu- 
tare anche un’interpretazione psicopatologica del sa- 
crificio. 

Non si intende negare che la paura o l’ansia abbiano 
una parte significativa in certe forme di sacrificio; sen- 
timenti di tal genere derivano essenzialmente dalle 
idee degli offerenti sul carattere del ricevente in que- 
stione (cfr. Henninger, 1968, pp. 176-80). 

Sacrificio come meccanismo per stornare la vio- 
lenza. Mentre Jensen faceva derivare i riti che implica- 
vano un'uccisione, in seguito reinterpretati come «sa- 
crifici», da taluni miti delle culture di agricoltori, René 
Girard (1972, 1978) ha proposto una teoria più com- 
pleta, che spiega non soltanto il sacrificio, ma il sacro 
stesso come risultante di una focalizzazione di impulsi 
violenti su un oggetto sostitutivo, un capro espiatorio. 
Secondo Girard, la coesistenza pacifica degli esseri 
umani non può essere data per scontata; quando i de- 
sideri degli uomini si concentrano sul medesimo og- 


getto, sorgono le rivalità e con esse una tendenza alla 
violenza che mette in pericolo l’ordine esistente e le 
sue norme. Tale tendenza può essere neutralizzata, tut- 
tavia, se le aggressioni reciproche vengono focalizzate 
su un oggetto marginale, il capro espiatorio. Il capro 
espiatorio viene pertanto reso sacro: è considerato ma- 
ledetto ma anche portatore di salvezza. Così la focaliz- 
zazione della violenza su di un oggetto determina la 
nascita del sacro e di tutto quel che deriva da esso (ta- 
bu, un nuovo ordine sociale). Mentre la violenza veni- 
va originariamente focalizzata su di un oggetto scelto a 
caso, nel sacrificio la concentrazione assume una for- 
ma strettamente rituale; di conseguenza, le aggressioni 
pericolose vengono costantemente deviate all’esterno e 
non possono operare un’azione distruttiva all’interno 
della comunità. In fondo, dunque, il sacrificio risulta 
privo di qualsiasi carattere morale. Alla fine venne eli- 
minato dalla critica del sacrificio che ebbe inizio nelle 
Scritture ebraiche e, in maniera più totale, dal fatto che 
Gesù fece spontaneamente di se stesso un «capro 
espiatorio» e in tal modo trascese l’intera sfera del sa- 
crificio. Girard sostiene la sua tesi facendo appello al 
fenomeno del sacrificio di sangue, che (soprattutto 
nella forma del sacrificio umano) rappresenta una co- 
stante della storia delle religioni, e citando gli esempi 
di rivalità e di violenza, che portano anche al fratrici- 
dio, forniti dalle tradizioni mitiche (in particolare dai 
miti sull’origine delle cose) a anche dalla storia (perse- 
cuzioni di minoranze come capri espiatori, ecc.). 

Chi voglia criticare questa teoria, può in parte ripe- 
tere le argomentazioni già avanzate contro Jensen. A 
parte il fatto che Girard non distingue tra sacrificio e 
riti eliminatori, il suo concetto di sacrificio risulta 
troppo angusto, dal momento che nell’elaborarlo fa ri- 
ferimento solamente a società stratificate e a culture 
superiori. Tale teoria potrebbe al massimo spiegare i 
sacrifici di sangue che comprendono un’uccisione, ma 
non il sacrificio come tale e certamente non il sacro co- 
me tale, dal momento che l’idea di sacro esiste anche 
tra popoli (ad esempio, in Australia) che non praticano 
il sacrificio. Come abbiamo sottolineato in preceden- 
za, i sacrifici di primizie (dei quali Girard non parla) 
hanno presupposti intellettuali ed emotivi assai lontani 
dei concetti chiave di Girard di «assassinio primordia- 
le» e di «meccanismo del capro espiatorio». 

Il valore delle teorie che abbiamo passato in rasse- 
gna è che ciascuna di esse sottolinea un determinato 
aspetto del sacrificio. E improbabile che riusciremo 
mai a trovare una risposta sicura al quesito se ci fu 
un’unica forma originaria di sacrificio o, al contrario, 
varie forme che si svilupparono in maniera indipen- 
dente. 
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Il sacrificio nella storia 


Non sarà mai possibile scrivere una storia completa 
del sacrificio. In ogni caso, il sacrificio è presente nella 
maggior parte delle religioni a noi note. In che misura 
la mente umana abbia dato per scontato il fenomeno 
del sacrificio risulta evidente, ad esempio, dal ruolo 
che esso ricopre in molti miti sul tempo primordiale. 
Va probabilmente classificato fra questo tipo di sacri- 
fici quello che Utanapishtim, l’eroe della narrazione 
mesopotamica del diluvio, offre dopo il diluvio, come 
anche quello che Noè offre nella narrazione biblica del 
diluvio (Gn 9,20-21). In tempi ancora più antichi, la 
Bibbia narra del sacrificio offerto da Caino l’agricolto- 
re e da Abele il pastore (Gn 4,3-5); i loro vengono 
espressamente definiti come sacrifici di primizie. An- 
che Aristotele riteneva che il sacrificio di primizie (del 
campo e del gregge) costituisse la forma più antica di 
sacrificio. Come oggi sappiamo, questi sacrifici veni- 
vano compiuti anche da popoli — cacciatori e raccoglito- 
ri — che avevano un’economia di pura appropriazione. 

Culture arcaiche. Gli studiosi non concordano nel- 
l’individuare la presenza di chiari indizi di sacrificio 
nel Paleolitico. Sulla base della comparazione con le 
pratiche di popolazioni più recenti di cacciatori, vari 
studiosi hanno interpretato la sepoltura di crani e di 
ossa lunghe di orsi nelle grotte come parte di sacrifici 
di primizie; questa teoria, tuttavia, è andata incontro 
ad aspre critiche. Nondimeno, Hermann Miiller-Kar- 
pe (1966, pp. 224-29) insiste nell’affermare che nel Pa- 
leolitico inferiore vi sono chiari indizi di sacrificio. Nel 
Neolitico esistono prove incontestabili di sacrificio 
(Miiller-Karpe, 1968, pp. 334-48; cfr. anche pp. 348- 
71 sul trattamento dei defunti). 

Il sacrificio si trova anche in tutti i tipi di culture 
non letterate, che conosciamo grazie agli etnologi. 
Non è però reperibile tra alcuni cacciatori e raccoglito- 
ri primitivi, ad esempio in Australia, dove non è nep- 
pure certo che esistesse in tempi anteriori. D'altro can- 
to, risulta ampiamente attestato tra i pastori nomadi 
dell’Asia e dell’Africa e tra le popolazioni di agricolto- 
ri, dai primitivi coltivatori di tuberi fino. ai più evoluti 
coltivatori di cereali, che segnano una transizione alle 
culture superiori (come ad esempio le antiche culture 
di coltivatori di riso del Giappone e della Cina). É tipi- 
co di molte culture di agricoltori (ad esempio, in Afri- 
ca) che, pur credendo in un dio supremo creatore, dif- 
ficilmente gli assegnano un ruolo nel culto. I sacrifici 
vengono essenzialmente o anche esclusivamente offerti 
a divinità minori, spiriti della natura e antenati che in 
alcuni casi vengono considerati come mediatori e in- 
tercessori presso il dio creatore supremo. 

Culture storiche superiori. Nello Scintoismo, l’an- 
tica religione naturale del Giappone, i sacrifici veniva- 
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no offerti alle divinità della natura e ai defunti; erano 
in parte sacrifici che si celebravano regolarmente, de- 
terminati dal ritmo dell’anno agricolo, e in parte sacri- 
fici di supplica o sacrifici di adempimento di voti fatti 
in circostanze straordinarie. Nonostante in origine fos- 
se offerto solamente da individui, il sacrificio alla fine 
divenne prerogativa della comunità e veniva pertanto 
offerto dall'imperatore o dai sacerdoti da lui incaricati. 
Si compivano anche sacrifici umani. 

In Cina il sacrificio che l’imperatore offriva al cielo e 
alla terra nel periodo del solstizio d’inverno aveva 
un’importante funzione. Oltre ai sacrifici determinati 
dall’anno agricolo, erano soprattutto i sacrifici agli an- 
tenati ad assumere notevole importanza nella vita degli 
individui. Venivano offerti sulle tombe dej defunti, 
nella sala degli antenati del clan o davanti alle lapidi 
degli antenati di famiglia. L’imperatore sacrificava ai 
suoi antenati in templi appositamente innalzati in loro 
onore. 

Per quanto riguarda l’antico Egitto, le testimonianze 
archeologiche, epigrafiche e letterarie indicano un cul- 
to sacrificale rigidamente ritualizzato, amministrato da 
un clero minuziosamente organizzato, con sacrifici 
giornalieri nei templi, dove la divinità veniva trattata 
come un sovrno nel suo palazzo. 

Lo stesso valeva per l’antica Mesopotamia, dove già 
i Sumeri avevano un clero professionista e un calenda- 
rio di festività piuttosto nutrito, con relativi sacrifici 
prescritti. Sia il clero che il calendario furono in larga 
misura rilevati e perfezionati dagli invasori Semiti. Il 
rito e quindi il culto sacrificale degli Ittiti subì un forte 
influsso da parte delle popolazioni preindoeuropee 
dell’Anatolia (la cui lingua continuò ad essere ampia- 
mente utilizzata nel rito), ma subì anche l’influsso me- 
sopotamico. I testi mitologici e rituali di Ugarit testi- 
moniano un culto sacrificale che in parte era stato in- 
fluenzato dalla Mesopotamia e in parte mostrava carat- 
teristiche tipicamente cananee; alcuni dei termini con- 
nessi con il sacrificio sono imparentati con termini 
ebraici. 

Le testimonianze relative agli altri Semiti risultano 
imprecise. Nelle culture superiori dell’Arabia meridio- 
nale, che conosciamo attraverso iscrizioni risalenti al 1 
millenio a.C., il culto sacrificale veniva amministrato 
da un clero professionista e veniva tributato essenzial- 
mente alle tre principali divinità astrali (Sole, Luna, 
Venere). La documentazione relativa all’Arabia setten- 
trionale e centrale comincia più tardi; a parte iscrizioni 
su pietra che contengono dettagli isolati sulla religio- 
ne, le fonti principali sono letterarie, per lo più del pe- 
riodo islamico, e forniscono dati piuttosto disorganici 
sui pellegrinaggi ai templi delle divinità locali e sui sa- 
crifici che vi venivano offerti. 


Nella religione vedica e nel tardo Induismo, il sacri- 
ficio, controllato dai brahmani, era ritualizzato fino ai 
minimi particolari e fornito di un’interpretazione spe- 
culativa teologica completa. Nel sacrificio del cavallo 
(l’Asvamedha) e in altre pratiche cultuali, come, ad 
esempio, il sacrificio del burro e della sacra bevanda 
inebriante s0rz4, ci sono elementi comuni al mondo in- 
do-iranico, ma dopo l'immigrazione degli Indoeuropei 
in India, questi furono in certa misura amalgamati con 
riti preindoeuropei. Il Buddhismo, d’altro canto, rifiu- 
tò programmaticamente il sacrificio; tendenze a una 
spiritualizzazione del sacrificio e alla sua sostituzione 
con l’ascetismo sono reperibili anche in alcune corren- 
ti dell’Induismo. 

Sacrifici animali venivano praticati anche nella for- 
ma più antica della religione iranica, che li aveva eredi- 
tati dal periodo indo-iranico. Durante la sua riforma 
Zarathustra (Zoroastro) abolì queste pratiche. In tem- 
pi successivi tali sacrifici in una certa misura ricompar- 
vero; venivano offerti, tuttavia, non ad Ahura Mazda, 
ma a esseri celesti inferiori. I sacrifici incruenti, con- 
nessi soprattutto con la bevanda inebriante 40774, 
continuarono ad avere particolare importanza. 

La religione greca storica combinava la religione de- 
gli invasori indoeuropei con quella della popolazione 
preindoeuropea; la stessa combinazione contraddistin- 
se il culto sacrificale. C'erano sacrifici incruenti di cibi 
e bevande. Nei sacrifici di sangue venne operata una 
distinzione, basata sul rapporto tra oggetti e rito, tra 
quelli offerti agli dei celesti (biereza, tbusiar), che ter- 
minavano con un pasto sacrificale, e quelli offerti agli 
dei ctonii (sphagia), in cui non c’era pasto sacrificale e 
la vittima spesso veniva completamente cremata o se- 
polta (sacrifici di distruzione). Agli dei celesti veniva- 
no sacrificati maiali e bestiame, mentre le principali of- 
ferte agli dei ctonii erano animali non commestibili 
(cavalli, asini, cani). Il sacrificio umano in seguito ven- 
ne sostituito da altri sacrifici. Il sacrificante nei tempi 
più antichi era colui che governava; in seguito furono 
sacerdoti professionisti. 

Nella sua forma più primitiva, anteriore a un contat- 
to intenso con la religione greca, la religione romana 
aveva un carattere spiccatamente agreste. Le occasioni 
per i sacrifici pertanto risultavano determinate essen- 
zialmente dall’anno agricolo e solo in seguito da parti- 
colari occasioni della vita civica. L'influenza etrusca 
nella divinazione (haruspicia) mostra di essere connes- 
sa con il sacrificio; gli animali sacrificati erano in pri- 
mo luogo maiali, pecore e bestiame (suovetaurilia). 
Come la religione romana in genere, il culto sacrificale 
possedeva un carattere spiccatamente giuridico. 

I sacrifici a noi noti attraverso le Scritture ebraiche 
(Antico Testamento) appaiono, nella loro forma este- 


riore, per lo più identici a quelli presenti nel mondo 
circostante, specialmentre tra i Cananei. In base alle 
modalità del rito, venne operata una distinzione so- 
prattutto tra l’offerta bruciata, od olocausto (‘olzb), in 
cui l’animale sacrificale veniva completamente brucia- 
to e il sacrificio di salvezza o di pace (zevab shelamim). 
In quest’ultimo venivano bruciate solo alcune parti 
dell’animale sacrificale; il sangue, poiché era conside- 
rato veicolo della vita, non doveva essere consumato 
dagli uomini e veniva pertanto versato (in molti sacrifi- 
ci veniva sparso sull’altare); il rito terminava con un 
pasto sacrificale. I sacrifici espiatori costituivano una 
categoria particolare, che comprendeva l’asbar, il 
«sacrificio della colpa» e l’hat'at, il «sacrificio per il 
peccato», la distinzione tra i quali non risulta del tutto 
chiara. In questi sacrifici l'animale doveva essere bru- 
ciato, probabilmente perché diventava veicolo di im- 
purità. Minhab significava sacrificio incruento (di ve- 
getali), ma il termine veniva impiegato anche in senso 
più ampio. C'erano, inoltre, sacrifici di incenso e liba- 
zioni. Il culto sacrificale era ritualizzato in maniera assi 
dettagliata, soprattutto nel periodo successivo all'esilio 
babilonese. In questo rito le tre festività principali, 
quelle che prescrivevano un pellegrinaggio al santuario 
centrale, erano contraddistinte da elaborati sacrifici. Si 
offrivano inoltre nel tempio sacrifici quotidiani. C’era- 
no anche occasioni individuali per sacrificare, alcune 
delle quali prescritte, altre ispirate da voti fatti sponta- 
neamente. Dopo la distruzione del secondo tempio nel 
70 a.C., il culto sacrificale ebbe termine e venne sosti- 
tuito da altre attività religiose. 

L’Islamismo si oppone programmaticamente al sa- 
crificio. «Non è la loro carne e il loro sangue [cioè de- 
gli animali sacrificali] che arriva a Dio, ma la pietà del 
tuo cuore» (Corano, sura 22,38). Il sacrificio non ha 
così alcun ruolo nel culto ufficiale. I sacrifici di sangue 
preislamici continuano a sopravvivere, nella loro for- 
ma esteriore, nelle grandi ecatombi che si compiono 
durante il pellegrinaggio rituale al monte Arafat vicino 
alla Mecca e similmente in quasi tutti i paesi del mon- 
do islamico, il decimo giorno del mese Dhi al-Hijjah. 
Queste ecatombi vengono però interpretate come 
commemorazioni del sacrificio di Abramo e come 
un’elemosina, dal momento che la carne viene distri- 
buita ai poveri o a chiunque la desideri. I sacrifici di 
sangue (e anche quelli incruenti) fanno parte anche 
della religiosità popolare, specialmente della venera- 
zione dei santi; ma non sono approvati dall’Islamismo 
ortodosso. 

Secondo l’insegnamento del Nuovo Testamento, 
sviluppato soprattutto nella Lettera agli Ebrei, i sacrifi- 
ci dell'Antico Testamento erano solo temporanei e do- 
vevano aver fine con la nuova alleanza. Il sacrificio di 
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sé che Cristo offrì sulla croce viene interpretato come 
il sacrificio definitivo e perfetto che ha in sé il potere di 
attuare l’espiazione e la redenzione e che pertanto ren- 
de superflui tutti i sacrifici precedenti. Nella Chiesa 
cattolica e nelle Chiese orientali la celebrazione del- 
l'Eucaristia viene considerata come un rendere attuale 
(non come un ripetere) il sacrificio della croce e per- 
tanto viene a costituire essa stessa un autentico sacrifi- 
cio in cui Gesù Cristo, sommo sacerdote, attraverso il 
ministero dei sacerdoti consacrati che lo rappresenta- 
no, offre se stesso come perfetto dono sacrificale. I ri- 
formatori del xvi secolo rifiutarono il sacerdozio uffi- 
ciale e la dimensione sacrificale dell'Eucaristia (Calvi- 
no assunse a questo proposito la posizione più radica- 
le); la celebrazione della Cena del Signore divenne così 
una semplice commemorazione di Gesù e, per quanto 
restasse un sacramento, non aveva più carattere sacrifi- 
cale. In tempi recenti, si è manifestata una tendenza 
nella Chiesa luterana ad attribuire in una certa misura 
un carattere sacrificale alla Cena del Signore. Ancora 
più esplicita tuttavia si rivela l'enfasi posta sul carattere 
sacrificale della Cena del Signore dalla Chiesa anglica- 
na. Nel Protestantesimo in genere il termine sacrificio 
fa riferimento a un’attitudine puramente interiore. 


Conclusione 


Nel corso della sua storia, che può essere tracciata 
attraverso vari millenni, il sacrificio ha subito molti 
cambiamenti, in tutti i suoi aspetti: cambiamenti nella 
materia del sacrificio (causati da cambiamenti econo- 
mici ma anche da considerazioni di ordine etico, ad 
esempio, nella soppressione del sacrificio umano); 
cambiamenti relativi al luogo e al tempo (centralizza- 
zione del culto, regolamentazione delle festività e per- 
tanto delle occasioni di sacrificio); cambiamenti relati- 
vi all’offerente (la nascita di classi di sacrificanti uffi- 
ciali); cambiamenti nel rito e nel movente. Questi svi- 
luppi, tuttavia, non riflettono un «avanzamento» uni- 
direzionale. I motivi egoistici e magici non sempre fu- 
rono eliminati da motivi più nobili; spesso in realtà si 
consolidarono in maniera ancora più decisa in connes- 
sione con manifestazioni di degenerazione religiosa. 
Nello stesso contesto va considerato anche un incre- 
mento quantitativo dei sacrifici; così in alcune culture 
tarde il numero dei sacrifici umani divenne particolar- 
mente ingente (ad esempio, tra i Cartaginesi e gli Azte- 
chi). 

La disapprovazione e la critica del sacrificio poteva- 
no scaturire da un'attitudine scettica, antireligiosa che 
condannava il sacrificio come uno spreco privo di si- 
gnificato. Potevano tuttavia essere motivate anche da 


536 SACRIFICIO 


una riflessione più profonda sul significato del sacrifi- 
cio alla luce dell’interiorità religiosa, che portava a 
un’accentuazione della convinzione interiore (il sacrifi- 
cio di sé dell'essere umano alla divinità), che trova 
espressione simbolica nel sacrificio e senza la quale il 
rito esteriore risulta privo di valore religioso. Questa 
forma mentis poteva portare all’abolizione completa 
del rito esteriore, ma anche a un accordo consapevol- 
mente instaurato tra azione esteriore e attitudine inte- 
riore. 

Tendenze alla spiritualizzazione e all’eticizzazione 
del sacrificio erano già presenti nella religione indiana, 
dove originarono un misticismo del sacrificio; nei filo- 
sofi dell’antichità classica, che consideravano il com- 
portamento etico come il valore più alto; e soprattutto 
nelle religioni bibliche. Nelle più antiche scritture 
ebraiche si trovava espressa l’idea che l'obbedienza ai 
comandamenti di Dio vale di più del sacrificio (1 Sam 
15,22) e la critica profetica del sacrificio era diretta a 
un culto esteriore non accompagnato da attitudini in- 
teriori e da un comportamento etico. Anche la lettera- 
tura sapienziale sottolinea ripetutamente il valore su- 
periore delle disposizioni religiose e del comporta- 
mento morale. Questa concezione si fece ancora più 
accentuata nell’Ebraismo postbiblico, dopo che la di- 
struzione del Tempio di Gerusalemme nel 70 d.C. ave- 
va posto fine al culto sacrificale. Fin dai suoi inizi, il 
Cristianesimo non ha sottolineato soltanto la continui- 
tà del sacrificio cultuale nella celebrazione dell’Eucari- 
stia, ma anche la necessità di un abbandono di sé che 
trova espressione esterna anche in altri modi; così, an- 
che nel Nuovo Testamento, preghiere, inni di lode, 
opere buone e specialmente l’amore del prossimo ven- 
gono definiti come «sacrifici». Queste tendenze diven- 
nero particolarmente marcate nel Protestantesimo, che 
non riconobbe più il carattere sacrificale dell’Eucari- 
stia. 

Infine, l’idea di rinuncia, connessa con l’offerta di 
un dono, venne accentuata soprattutto dal Cristianesi- 
mo, in modo tale che qualunque tipo di ascetismo e di 
abnegazione finì con l’essere chiamato sacrificio (uno 
sviluppo analogo si trova nel Buddhismo). Un’enfasi 
unilaterale su questo aspetto portò alla fine a un uso 
molto ampio e metaforico del termine sacrificio. Così 
abbandonare i propri beni o dedicare se stessi a un’i- 
dea o al conseguimento di determinate mete, specie se 
richiede uno sforzo ingente, viene definito come sacri- 
ficio nel senso attivo del termine. Parliamo anche di 
vittime di guerra, di epidemie, di calamità naturali e 
così via come se fossero, in senso passivo, vittime sa- 
crificali. Così il termine sacrificio è diventato in defini- 
tiva un termine profano di uso comune; tuttavia le origi- 
ni del sacrificio nella sfera religiosa restano evidenti. 
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JOSEPH HENNINGER 


SACRIFICIO UMANO. Il sacrificio umano, defini- 
to come uccisione di uomini o come uso di carne, san- 
gue o ossa del corpo umano a scopi rituali, è stato un 
fenomeno complesso e diffuso durante tutta la storia. 
Gli studiosi più vicini a noi tentano di spiegare il sacri- 
ficio umano nei termini delle più antiche teorie sul sa- 
crificio in generale. Benché le spiegazioni proposte per 
gli scopi del sacrificio siano state varie quasi come lo 
stesso fenomeno, esse possono essere ridotte a nove te- 
mi comuni tratti da quattro lavori classici sul sacrifi- 
cio. Questi temi possono essere illustrati con descri- 
zioni delle pratiche sacrificali umane in differenti con- 
testi culturali. 

E.B. Tylor (1832-1917) propose la teoria secondo la 
quale l'origine della religione risiede nella tendenza 
primitiva ad «animare» l’intero mondo con «anime- 
spiriti». Il sacrificio umano libererebbe queste anime- 
spiriti, così che esse possano unirsi ai loro antenati, ed 
ha la funzione di un dono che serve ad ottenere scopi 
particolari, come l'omaggio ad una divinità, o come 
una forma di rinuncia. 

Prospettive teoriche. Secondo W. Robertson Smith 
(1846-1894), il sacrificio ha avuto origine dal totemi- 
smo. Il sacrificio consisteva in un pasto comune che 
veniva condiviso dal popolo e dal suo dio, il quale era 
nello stesso tempo suo animale totemico e suo parente. 
Smith postulò l’esistenza di due tipi di sacrifici. Il pri- 
mo, onorifico, era un dono fatto o sulla base di uno 
scambio amichevole o come parte di un omaggio ad 
una potente divinità. Il pasto in comunione divenne un 
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banchetto cannibalico quando una tribù, come la tribù 
del lupo, offrì al dio del cibo appropriato — i membri 
della tribù della pecora, per esempio. Il secondo, il sa- 
crificio espiatorio, assunse un aspetto mistico, sacra- 
mentale, quando l’animale totemico della propria tri- 
bù venne offerto come riscatto per un’azione malvagia. 
L’animale, che in quanto parente rappresentava anche 
lo stesso popolo, era ucciso e diviso in una comunione 
nella quale il popolo otteneva l’espiazione attraverso 
l'assimilazione fisica nel proprio corpo della sua stessa 
forma totemica. L’animale sacrificato rinasceva dal- 
l'essere assimilato all’interno del corpo vivente del po- 
polo che lo mangiava, e poiché questo popolo era 
identificato con l’animale totemico, anche esso rina- 
sceva tramite questo rituale. 

James G. Frazer (1854-1941) sviluppò una teoria 
sulla rigenerazione della fertilità, secondo la quale l’of- 
ferta sacrificale possedeva una potenza tremenda. I re 
sacri e le divinità umane della vegetazione erano uccisi 
affinché trasmettessero il loro potere ad un successore 
più giovane, per incorporare la loro potenza nell’uomo 
vivo che consumava i loro corpi, e per prevenire il loro 
deperimento in età avanzata, poiché il deperimento 
avrebbe danneggiato la fertilità dell’esistenza terrena. 
Frazer inoltre suggerì l’ipotesi che alla fine animali e 
piante fossero usati come sostituti delle primitive of- 
ferte sacrificali umane, a causa del timore inerente al- 
l'uccisione di esseri umani. 

Nel loro saggio sul sacrificio vedico ed ebraico 
(1898), Henri Hubert e Marcel Mauss considerarono 
il sacrificio come un atto religioso il quale, attraverso 
la consacrazione di un’offerta, modificava o trasforma- 
va la condizione della persona che compiva quest’atto 
con l’unione del divino e del mortale per mezzo del sa- 
crificio. Inoltre, l’autosacrificio di un dio in forma 
umana costituiva l’abnegazione ideale, perciò esisteva 
un'offerta della propria vita. 

Nove scopi principali del sacrificio umano sono stati 
comunemente citati da questi antichi studiosi: 1) gli 
uomini sono sacrificati per liberare anime destinate al 
servizio degli antenati defunti; 2) il sacrificio umano 
costituisce un dono che lega le divinità al popolo in 
uno scambio o serve a propiziare gli dei sia come 
omaggio sia come rinuncia; 3) il sacrificio umano è un 
pasto di comunione nel quale il potere della vita è assi- 
milato e così rigenerato; 4) l’offerta di un sacrificio 
umano serve come espiazione di passate trasgressioni 
ad ha un carattere redentivo; 5) esso apporta espiazio- 
ne, 6) la rigenerazione della fertilità terrena, o 7) l’im- 
mortalità; 8) esso trasforma le condizioni umane; e 9) 
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unifica il divino ed il mortale. Benché alcuni nuovi ap- 
procci siano stati aggiunti prendendo in considerazioni 
fattori come il ruolo giocato dalle credenze cosmologi- 
che o le capacità di ordinamento del sacrificio umano, 
gli interpreti contemporanei del sacrificio umano tro- 
vano ancora questi temi fruttuosi in una varietà di am- 
bienti culturali. 

Prove storiche. Le sepolture a Chan Chan (x1v-xv 
secolo) in Perù dimostrano chiaramente il tema della 
liberazione dell’anima e della parentela con i morti. In 
questa capitale dell'impero Chimu, molte ragazze ado- 
lescenti furono sacrificate e sepolte con il loro re. È 
noto che in seguito, durante la dominazione inca (xv- 
xVI secolo), il re era considerato ancora vivo dopo la 
morte e lo si trattava come partecipante agli affari dei 
parenti che gli erano sopravvissuti. Una parentela era 
stabilita tra i morti ed i vivi anche in Cina, nel perio- 
do Shang (circa 1500-1000 a.C.). Secondo David N. 
Keightley (1978), nel sistema politico Shang i morti in- 
sieme ai vivi formavano una burocrazia. I morti riceve- 
vano «salari» nella forma di sacrifici umani per la loro 
opera di intercessione tra il re ed il dio elevato Ti. Sen- 
za di loro, la prosperità terrena non avrebbe potuto 
continuare. Ad Anyang (circa 1500-1400 a.C.) è stata 
riportata alla luce la sepoltura di un’intera compagnia 
di soldati, di quattro auriga, dei loro compagni, cavalli 
e carri. [Vedi ALDILA, vol. 4]. 

I temi relativi all’espiazione, alla redenzione ed alla 
comunione erano centrali nella tradizione sacrificale 
della Chiesa cristiana primitiva. Gli antichi martiri cre- 
devano che le loro sofferenze mettessero in evidenza il 
fatto che il millennio era vicino alla fine. Nel ricapito- 
lare la morte di Cristo, essi prendevano parte alla sua 
resurrezione ed erano immediatamente condotti alla 
sua presenza. Ignazio di Antiochia (Antakya, Turchia) 
riecheggiava questi temi della comunione redentiva 
quando dichiarava gioiosamente che desiderava essere 
macinato dai denti delle bestie feroci così da poter di- 
ventare farina per il pane di Dio. 

I temi della redenzione e dell’abnegazione si posso- 
no trovare anche nell’autosacrificio dei samurai in 
Giappone. Attingendo ad una tradizione guerriera ri- 
salente all’x1 secolo, che metteva in risalto parentela ed 
estrema lealtà di fronte alla sconfitta, il culto Bushido 
sorse durante il pacifico periodo Tokagawa (1600- 
1867). Poiché vi erano poche guerre da combattere 
per i samurai, gli ideali di Confucio furono uniti con 
l'antica etica guerriera per creare un culto marziale nel 
quale il guerriero offriva una completa lealtà al suo si- 
gnore nel rendergli servizio nel compimento del dove- 
re piuttosto che in guerra. Se era richiesto il seppuku 
(suicidio rituale), il samurai doveva compierlo senza 


discussioni. Le ragioni per il seppuk4 potevano inclu- 
dere l’espiazione di qualche colpa, l’evitare la cattura 
in guerra, la morte del proprio signore, o una protesta 
finale nei confronti di un signore che aveva mancato di 
seguire i buoni consigli del samurai — un atto di altrui- 
smo che intendeva riportare alla saggezza il signore 
privo di ragione. Il seppuku divenne un’arte raffinata 
nella quale il samurai, con un tremendo autocontrollo, 
fendeva il proprio addome. Poi sovente un assistente 
lo decapitava, in modo tale che la testa fosse lasciata 
pendere da un lembo di carne. In un caso quarantaset- 
te samurai scelsero questo rituale per vendicare la di- 
sonorevole morte del loro signore. Anche i piloti ka- 
mikaze della seconda guerra mondiale seguirono que- 
sta antica tradizione guerriera. 

Nelle isole Hawaii, il sacrificio rappresenta la tra- 
sformazione, la comunione e la capacità di riordinare 
ciò che era stato messo in disordine. Secondo la teolo- 
gia hawaiana, gli dei, gli uomini e gli animali costitui- 
scono una sola specie umana. Gli dei non sono altro 
che manifestazioni differenziate dell’indifferenziato Po 
cosmico (del quale gli uomini e la natura sono esten- 
sioni), così che l’intero mondo è unito da relazioni di 
parentela. Il rito sacrificale inizia con la percezione di 
qualche mancanza, che è intesa come un tipo di disor- 
dine. L'offerta è consacrata al dio, che mangia una par- 
te del sacrificio, così da assimilare in sè stesso il suo 
mana (potenza effettiva). Il sacrificio ritorna poi ai 
partecipanti, che lo assimilano. In questa spartizione 
comune, la vita è riordinata e quindi rigenerata attra- 
verso la reciproca assimilazione del sacrificio — un’assi- 
milazione resa possibile dalla parentela comune di dei 
e di uomini. Viene operato un riordinamento trasfor- 
Mativo. 

Le testimonianze sul sacrifico umano nell’India ve- 
dica (circa 1500-1600 a.C.) sono tuttora largamente 
contestate. Tuttavia, basandosi sia sulle fonti testuali 
che sui reperti archeologici, Asko Parpola ha suggerito 
che i rituali che furono i precursori dell’Agnicayana (il 
sacrificio vedico del fuoco) includessero l’uccisione di 
esseri umani. Questi riti più antichi facevano parte di 
un ciclo annuale di due stagioni dedicate alla guerra ed 
alla agricoltura, le due divisioni segnate da sacrifici nei 
quali l’Asvamedha (il sacrificio del cavallo) era egua- 
gliato al purusamedbha (sacrificio umano). Morte e ri- 
generazione costituivano i concetti centrali in questi 
due sacrifici, come li costituivano nell’Agnicayana. 
Ancora oggi, l’Agnicayana comprende in modo simbo- 
lico il sacrificio umano: il mitico smembramento sacri- 
ficale di Purusa (l’Uomo Cosmico) viene richiamato 
dalla costruzione mattone su mattone dell’altare del 
fuoco, un atto che riordina sia Purusa che il cosmo. 


Cinque teste erano originariamente sepolte sotto l’alta- 
re — quella di un uomo, di un cavallo, di un bue, di una 
pecora e di una capra. Oggi viene sepolta una tartaru- 
ga viva, a causa del suo simbolismo cosmico e rigene- 
rativo. Il primo strato di mattoni rappresenta i mille 
occhi di Purusa, e l’altare finito ha la forma di un un 
uccello di fuoco che porterà il sacrificio in cielo. J.C. 
Heesterman ha suggerito che il sacrificio umano fu eli- 
minato nei Brahmana (circa 900-700 a.C.), che lo so- 
stituirono con animali e con torte di riso, nel tentativo 
di controllare la paura di disordine inerente all’ucci- 
sione rituale di esseri umani. 

I temi relativi all’ordine ed al disordine giocano un 
ruolo anche nel sacrificio azteco, come anche il tema 
dello scambio sacrificale. Un mito centrale degli Azte- 
chi narra della nascita e della distruzione di quattro età 
precedenti al Quinto Sole, l’età degli Aztechi. Ogni età 
precedente prende il nome dal modo nel quale il sole 
fu completamente distrutto. Il Quinto Sole, chiamato 
«l’età del movimento», fu a sua volta condannato alla 
distruzione per mezzo di terremoti e carestia. Il sole di 
questa età fu generato dal volontario autosacrificio de- 
gli dei, e così il popolo sacrificherà se stesso agli dei 
per contraccambio. In uno scambio cosmico, gli dei 
sono il mais dell’esistenza del popolo, mentre il popolo 
costituisce le tortillas per nutrire gli dei. Ma come tutte 
le persone nascono, si nutrono col cibo, crescono, in- 
vecchiano e muoiono, così anche il Quinto Sole va in- 
contro alla sua morte, indipendentemente da quanto 
sia nutrito. L'universo azteco era così instabile — oscil- 
lante tra due periodi di ordine e di disordine. Solo il 
sacrificio umano poteva trattenere la fine, e solo tem- 
poraneamente. In questa ambientazione escatologica, 
erano celebrati massicci riti sacrificali che potevano of- 
frire al popolo una possibilità di assumere un certo 
controllo sulla propria inevitabile distruzione, una 
possibilità per controllare l’incontrollabile. 

Il sacrificio umano può sembrare lontano dalla sen- 
sibilità delle popolazioni civilizzate. Nondimeno, in 
quanto atto umano, deve essere almeno in parte com- 
prensibile agli altri esseri umani. Il 18 novembre 1978, 
a Jonestown in Guyana, 914 membri del People's 
Temple persero la propria vita per mezzo di una be- 
vanda a base di cianuro e frutta. La maggior parte di 
essi lo fece volontariamente. Le complesse ragioni di 
questo massiccio sacrificio di vite umane sono tali da 
turbare e da sfidare la capacità di comprensione del 
singolo. Tuttavia, si possono riconoscere alcuni temi 
familiari. La popolazione di Jonestown, come i martiri 
cristiani, credeva in un mondo utopico sull’«altra 
sponda». Come i samurai, essi scelsero la morte come 
un «atto rivoluzionario» per protestare contro il razzi- 
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smo che essi non erano riusciti a superare e, come gli 
Aztechi, essi preferirono scegliere il tempo ed il luogo 
della propria morte. Come Jim Jones affermò durante 
la «bianca notte»: «Io non ho ancora conosciuto nes- 
suno che non sia morto. Ed io preferisco scegliere il 
mio proprio modo di morire tanto per cambiare». 


[Vedi SUICIDIO, vol. 3]. 
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Kay A. READ 


SANTUARIO. Come suggerisce l’etimologia, un san- 
tuario è un luogo sacro, un luogo separato dallo spazio 
dell’esistenza ordinaria (latino sanctuarium, da san- 
ctus, «sacro, santo»; analogamente a sacrarium, «tem- 
pio», da sacer). Il termine implica quindi una distin- 
zione tra «il sacro» e «il profano», una distinzione che 
peraltro non può essere universale. Di conseguenza 
possiamo trovare «santuari», in senso proprio, soltan- 
to in un numero limitato, anche se significativo, di tra- 
dizioni religiose. 

Ogni luogo, almeno virtualmente, può servire da 
santuario. È essenziale, comunque, che il santuario sia 
delimitato, ossia che la distinzione tra sacro e profano 
sia indicata in modo percettibile, o attraverso mezzi 
naturali (come, ad esempio, nel caso di una grotta) op- 
pure attraverso mezzi artificiali. In questo secondo ca- 
so si può passare da mezzi tecnologicamente assai sem- 
plici (un cerchio di pietre) a mezzi tecnologicamente 
elaborati (come nel caso degli stupa buddhisti, ricca- 
mente decorati). In genere, inoltre, le forme costrutti- 
ve del santuario posseggono alcuni significati simboli- 
ci, che rappresentano in modo opportuno le concezio- 
ni sul sacro proprie della comunità che ha costruito il 
santuario. Le cattedrali europee, per esempio, hanno 
assunto la forma della croce, le ziggurat mesopotami- 
che rappresentano la montagna sacra, e così via. 

Ma al termine santuario sono in genere collegati al- 
tri due (o almeno uno di questi altri due) significati più 
specifici, l’uno relativo al culto, l’altro relativo all’am- 
bito sociale. Nel primo caso, il santuario è il luogo de- 
stinato alla venerazione: il luogo in cui il sacro abita o 
si manifesta diventa il luogo in cui gli uomini lo incon- 
trano. Santuari di questo genere possono essere utiliz- 
zati da gruppi di diversa estensione, da singoli nuclei 
familiari (i sacrari domestici dei Nuer, la stanza per la 
péja nell’Indusimo), fino alle comunità più ampie, co- 
me nel caso delle città templari. Se il santuario si trova 
anche ad essere separato, esso può essere chiamato, in 
modo per la verità troppo etnocentrico, la domus dei 
(«casa di Dio»). Harold W. Turner distingue quattro 
dimensioni della domus dei: essa è il centro in riferi- 
mento al quale è orientata l’esistenza, il punto nel qua- 
le si incontrano il cielo e la terra, un microcosmo ri- 


spetto al regno celeste, e infine il luogo della presenza 
divina, indicata in genere dal culto di un oggetto o di 
un'immagine. 

Il santuario in quanto domus dei porta a una grande 
varietà di specializzazioni e di elaborazioni. Può risul- 
tarne, per esempio, un grande edificio o un complesso 
di edifici che contengono aree differenziate per santità, 
comprendenti uno o più santuari (in senso proprio). In 
particolare, si tratta talvolta di aree o sale isolate, in cui 
il sacro è presente nella sua massima potenza: è il caso, 
ad esempio, del Santo dei Santi del Tempio di Gerusa- 
lemme o dell’adyton dei templi greci. L'accesso a que- 
sto speciale santuario è in genere limitato ai più alti 
funzionari religiosi (il «gran sacerdote») e a tempi par- 
ticolari, significativi dal punto di vista cultuale. 

Ma accanto alla domus dei esiste un diverso tipo di 
santuario religioso: non si tratta del luogo in cui il sa- 
cro dimora, ma del luogo in cui la comunità religiosa 
(anch’essa, peraltro, sacra) venera il divino. Questo se- 
condo tipo di santuario, che è privo delle quattro ca- 
ratteristiche della domus dei evidenziate da Turner, 
può essere indicato con il termine parallelo domus ec- 
clesiae («casa dell'assemblea riunita»). La sua forma 
esemplare è la sinagoga ebraica, sulla quale si sono 
modellate sia la moschea musulmana che numerose sa- 
le di preghiera usate dai cristiani (come per esempio il 
luogo di riunione dei Quaccheri). 

Il santuario, inoltre, è spesso un luogo di rifugio o di 
asilo, un luogo separato dalle regole dei rapporti socia- 
li ordinari. È assai frequente, infatti, incontrare luoghi 
di asilo posti in connessione con santuari religiosi. Se- 
condo la mitologia greca, per esempio, Oreste rimase 
al sicuro dalle Erinni (le Furie) fino a quando rimase in 
contatto con l’ormphalos («ombelico»), la pietra sacra 
di Delfi. Così come intere città possono essere distinte 
e separate in quanto santuari religiosi (come ad esem- 
pio Kasi/Benares in India), allo stesso modo intere cit- 
tà sono state distinte e separate in quanto santuari «so- 
ciali», come le città-asilo nell’antico Israle. Nel mondo 
occidentale, il diritto d’asilo attribuito al santuario fu 
determinato per legge intorno alla fine del rv secolo; 
col tempo le norme e le condizioni divennero sempre 
più complesse. In seguito si impose la necessità di li- 
mitare i diritti del santuario: alla fine del xvmi secolo 
tali diritti erano praticamente scomparsi nell'Europa 
occidentale. 

Il santuario come luogo d’asilo garantito dalla legge 
possiede il suo «antitipo» quasi perfetto nel peniten- 
ziario, una istituzione che sorse appunto quando 
scomparve il diritto d’asilo del santuario. All’inizio del 
xIx secolo, infatti, il penitenziario si sviluppò in una 
forma religiosamente valorizzata, come luogo separato 
dai rapporti sociali ordinari. Ma nel penitenziario i 


condannati non erano protetti dalla punizione grazie 
alla presenza del sacro; al contrario, essi dovevano ve- 
nire a patti con loro stessi e con i loro misfatti. Essi do- 
vevano pentirsi (da cui il nome) e «convertirsi» (per 
questo erano costretti ad ascoltare in continuazione 
sermoni), prima di ritornare alla vita civile come nuove 
persone. 


BIBLIOGRAFIA 


Per una presentazione generale sui luoghi sacri, cfr. M. Elia- 
de, Traité d’histotre des religions, Paris 1949 (trad. it. Trattato di 
storia delle religioni, Torino 1954), specialmente il cap. 10. 
H.W. Turner, From Temple to Meeting House, The Hague 
1979, esamina a fondo sia la domus dei che la domus ecclesiae, 
ma con lo scopo di indurre alla riflessione teologica. Sul santua- 
rio come asilo: Ed.A. Westermarck, Asylum, in J. Hastings 
(cur.), Encyclopaedia of Religion and Ethics, 1, Edinburgh 1909 
(preziosa raccolta di informazioni su diverse culture, da utilizza- 
re, tuttavia, con una certa cautela). Per uno studio più dettaglia- 
to su una cultura particolare, cfr. J.Ch. Cox, Sanctuaries and 
Sanctuary Seekers of Medieval England, London 1911. Per la sto- 
ria del penitenziario: M. Foucault, Surveiller et puntr, Paris 1975 
(trad. it. Sorvegliare e punire, Torino 1976). 


GreGORy D. ALLES 


SCIAMANISMO. [A] fine di indagare la natura del- 
l’estasi sciamanica, della vocazione sciamanica e del 
ruolo dello sciamano nella società, questa trattazione è 
suddivisa in quattro parti: 

Panoramica generale; 

Lo sciamanismo in Siberia e nell'Asia centrale; 

Lo sciamanismo nell'America settentrionale; 

Lo sciamanismo nell’America meridionale. 
La prima parte discute l’origine e la storia del termine 
e la sua applicabilità ai fenomeni di diverse tradizioni 
religiose. Le parti seguenti riguardano tre aree specifi- 
che del mondo, dove lo sciamanismo occupa una posi- 
zione centrale nella vita religiosa delle culture tradizio- 


nali]. 


Panoramica generale 


Lo sciamanismo in senso stretto è soprattutto un fe- 
nomeno religioso della Siberia e dell'Asia centrale. Il 
termine deriva, attraverso il russo, dal tunguso i2724#. 
In tutta l’immensa area che comprende le regioni cen- 
trali e settentrionali dell'Asia, la vita magico-religiosa 
della società ha il suo fulcro nello sciamano. Questo, 
naturalmente, non significa che egli è l’unico e il solo 
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manipolatore del sacro, né che l’attività religiosa è 
completamente svolta dallo sciamano. In molte tribù il 
sacerdote addetto ai sacrifici coesiste con lo sciamano, 
senza contare che ogni capo famiglia è anche il capo 
del culto domestico. Nondimeno, lo sciamano resta la 
figura dominante, poiché in tutta la vasta area dell’Asia 
in cui l’esperienza estatica è considerata l’esperienza 
religiosa per eccellenza, lo sciamano, ed egli solo, è il 
grande signore dell’estasi. Una prima definizione del 
complesso fenomeno dello sciamanismo — e forse la 
meno azzardata — è quella di una tecnica estatica. 

Come tale, lo sciamanismo venne documentato e 
descritto dai primi viaggiatori nelle varie regioni della 
Siberia e dell'Asia centrale. In seguito, fenomeni magi- 
co-religiosi simili furono osservati anche nell'America 
settentrionale e meridionale, in Indonesia, in Oceania 
e altrove. Per le loro caratteristiche comuni, ci sono 
tutte le ragioni per studiarli insieme allo sciamanismo 
siberiano e dell’Asia centrale. Ma la presenza di un 
complesso sciamanico nell’una o nell’altra regione non 
significa necessariamente che la vita magico-religiosa 
del popolo in questione si cristallizzi intorno allo scia- 
manismo. Questo può anche verificarsi (come, per 
esempio, in certe zone dell’Indonesia), ma non è la si- 
tuazione più comune. Generalmente, lo sciamanismo 
coesiste con altre forme di magia e di religione. Come 
è risaputo, la magia e i maghi si trovano più o meno in 
tutto il mondo, mentre lo sciamano esibisce una parti- 
colare specialità magica, come la padronanza sul fuoco 
o il volo magico. In virtù di questo fatto, anche se lo 
sciamano è (tra le altre cose) un mago, non ogni mago 
può essere propriamente definito uno sciamano. La 
stessa distinzione va operata a proposito della guari- 
gione sciamanica; ogni stregone è un guaritore, ma lo 
sciamano utilizza un suo metodo caratteristico. Per 
quanto riguarda le tecniche sciamaniche di estasi, esse 
non esauriscono tutte le varietà dell’esperienza estatica 
documentata nella storia delle religioni e dell’etnologia 
religiosa. [Vedi ESTASI, vol. 3]. Pertanto non ogni 
estatico può essere considerato uno sciamano; lo scia- 
mano «si specializza» nello stato di trance, durante il 
quale si crede che la sua anima lasci il corpo per ascen- 
dere al cielo o per discendere agli Inferi. 

Una distinzione analoga si rivela necessaria anche 
per definire il rapporto dello sciamano con gli spiriti. 
In tutto il mondo primitivo e in tutto il mondo moder- 
no troviamo individui che dichiarano di essere in rap- 
porto con gli spiriti, di esserne posseduti o di control- 
larli. [Vedi POSSESSIONE SPIRITICA, vol. 3]. Ma lo 
sciamano controlla i suoi spiriti, che lo aiutano, nel 
senso che è in grado di comunicare con i defunti, con i 
demoni e con gli spiriti della natura senza per questo 
diventare un loro strumento. Talora, per la verità, si 
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trovano sciamani posseduti, ma sono casi abbastanza 
insoliti. Nell’Asia centrale e nordorientale i principali 
metodi di reclutamento degli sciamani sono: 1) tra- 
smissione ereditaria della professione sciamanica; e 2) 
spontanea vocazione («chiamata» o «elezione»). Ci so- 
no anche casi di individui che diventano sciamani per 
loro libera scelta (come, ad esempio, tra le popolazioni 
altaiche turche) o per volere del clan (come nel caso 
dei Tungusi), ma questi sciamani «fatti da sé» sono ri- 
tenuti meno potenti di quelli che hanno ereditato la 
professione o che hanno obbedito alla chiamata degli 
dei e degli spiriti. 

Per quanto selezionato, uno sciamano non viene ri- 
conosciuto come tale finché non ha ricevuto due tipi di 
insegnamento: 1) estatico (sogni, trance, ecc.); e 2) tra- 
dizionale (tecniche sciamaniche, nomi e funzioni degli 
spiriti, mitologia e genealogia del clan, linguaggio se- 
greto, ecc.). Questo duplice corso di istruzione, impar- 
tito dagli spiriti e dai vecchi maestri sciamani, equivale 
a una iniziazione. A volte l'iniziazione è pubblica e co- 
stituisce di per se stessa un rito autonomo. Ma l’assen- 
za di questo tipo di rito non implica assolutamente la 
mancanza di una iniziazione; quest’ultima può benissi- 
mo compiersi in un sogno o nell’esperienza estatica del 
neofita. La sindrome della vocazione mistica dello 
sciamano appare facilmente riconoscibile. Presso mol- 
te tribù della Siberia e dell’Asia centrale, il giovane 
chiamato a essere uno sciamano attira l’attenzione per 
il suo strano comportamento: egli cerca la solitudine, 
la sua mente diventa assente, ama vagare nei boschi o 
in luoghi poco frequentati, ha visioni e canta durante il 
sonno. In alcuni casi questo periodo di incubazione è 
contraddistinto da sintomi abbastanza seri; tra gli Ia- 
kuti, ad esempio, il giovane ha attacchi di collera e per- 
de facilmente coscienza, si nasconde nella foresta, si 
nutre di corteccia d’alberi, si getta nell'acqua e nel fuo- 
co, si ferisce con delle lame. I futuri sciamani, tra i 
Tungusi, quando raggiungono la maturità attraversano 
crisi isteriche o isteroidi, ma a volte la loro vocazione si 
palesa in più giovane età, e allora il ragazzo scappa sul- 
le montagne e vi resta per una settimana e più, ciban- 
dosi di animali, che sbrana con i denti. Egli torna al 
villaggio sudicio, imbrattato di sangue, con le vesti la- 
cere e i capelli arruffati ed è soltanto dopo dieci o più 
giorni che comincia a balbettare parole sconnesse. 

Anche nel caso di sciamanismo ereditario, l'elezione 
del futuro sciamano è preceduta da un mutamento del 
suo comportamento. Le anime degli antenati sciamani 
di una famiglia scelgono tra i loro discendenti un gio- 
vane; questi diventa pensoso, con la mente assente, si 
compiace della solitudine, ha visioni profetiche e a vol- 
te subisce attacchi che gli fanno perdere coscienza. 
Durante questo periodo, credono i Buriati, l’anima del 


giovane viene portata via dagli spiriti; ricevuta nel pa- 
lazzo degli dei, viene istruita dai suoi antenati sciamani 
nei segreti della professione, sulle forme e sui nomi de- 
gli dei, sul culto e sui nomi degli spiriti. E soltanto do- 
po questa prima iniziazione che l’anima del giovane ri- 
torna e riprende il controllo del suo corpo (si vedano 
gli esempi citati in Eliade, 1951, pp. 13ss.). Questa for- 
ma ereditaria di trasmissione della vocazione è nota 
anche in altre parti del mondo (Ibid., pp. 21ss.). 

Un uomo può diventare uno sciamano anche a se- 
guito di un incidente o di un evento del tutto insolito — 
ad esempio, tra i Buriati, i Soyot e gli Inuit (Eschime- 
si), dopo essere stato colpito da un fulmine o dopo es- 
sere caduto da un alto albero o dopo aver superato una 
prova assimilabile a una prova di iniziazione, come nel 
caso di un Inuit che trascorse cinque giorni nell’acqua 
ghiacciata senza che i suoi indumenti si bagnassero. 

Sciamanismo e psicopatologia. Lo strano compor- 
tamento del futuro sciamano non ha potuto non attira- 
re l’attenzione degli studiosi e a partire dalla metà del 
secolo scorso sono stati compiuti vari tentativi per 
spiegare il fenomeno dello sciamanismo come disturbo 
mentale. Ma il problema veniva posto in maniera erra- 
ta. Da un lato, non è vero che gli sciamani sono sem- 
pre, o devono sempre essere, neuropatici; dall’altro la- 
to, quelli che sono stati malati sono diventati sciamani 
proprio perché sono riusciti a guarire. Molto spesso, 
in Siberia, quando la vocazione sciamanica si manife- 
sta come qualche forma di malattia o come attacco epi- 
lettico, l’iniziazione equivale a una guarigione. L'’otte- 
nimento del dono di essere sciamano presuppone pro- 
prio la soluzione della crisi psichica provocata dai pri- 
mi sintomi di elezione o di chiamata. 

Ma se lo sciamanismo non può essere identificato 
semplicemente con un fenomeno psicopatologico, ri- 
sulta nondimeno vero che la vocazione sciamanica im- 
plica spesso una crisi così profonda che a volte si trova 
al confine con la pazzia. E, dal momento che il giovane 
non può diventare uno sciamano finché non ha risolto 
la crisi, è chiaro che tale crisi riveste il ruolo di inizia- 
zione mistica. Lo shock provocato nel futuro sciamano 
dalla scoperta di essere stato scelto dagli dei o dagli 
spiriti è proprio per questo considerato come una 
«malattia iniziatica». Le sue sofferenze appaiono del 
tutto simili alle torture dell’iniziazione. Proprio come, 
nei riti della pubertà o nei riti di ingresso in una società 
segreta, il novizio viene «ucciso» da esseri semidivini o 
demoniaci, così il futuro sciamano vede in sogno il suo 
corpo smembrato dai demoni. I riti di iniziazione ca- 
ratteristici dello sciamanismo della Siberia e dell'Asia 
centrale comprendono un’ascesa simbolica al Cielo, su 
di un albero o un palo. In un sogno o in una serie di 
sogni ad occhi aperti, il malato scelto dagli dei o dagli 


spiriti intraprende il suo viaggio celestiale sull’albero 
del mondo. La psicopatologia della vocazione sciama- 
nica non è profana; non appartiene alla sintomatologia 
ordinaria. Ha una struttura e un significato iniziatico; 
in breve: riproduce un modello mistico tradizionale. 

Una volta guarito dalla crisi psicopatologica di ini- 
ziazione, il nuovo sciamano mostra una costituzione 
sana e robusta, una intelligenza acuta e maggior ener- 
gia degli altri maschi del gruppo. Tra i Buriati gli scia- 
mani sono i principali custodi della ricca letteratura 
orale. Il vocabolario poetico di uno sciamano iakuto 
comprende dodicimila parole, mentre il linguaggio co- 
mune — l’unico linguaggio conosciuto dal resto della 
comunità — ne comprende soltanto quattromila. La 
stessa osservazione vale per gli sciamani di altre regio- 
ni, come quelli dell'America settentrionale e meridio- 
nale, dell'Oceania e dell'Australia (si vedano alcuni 
esempi in Eliade, 1951, pp. 29ss.). 

Prove iniziatiche degli sciamani siberiani. Narran- 
do le loro iniziazioni estatiche, gli sciamani siberiani 
affermano di «morire» e di giacere inanimati dai tre ai 
sette giorni nelle loro iurte (tende in feltro tronco-co- 
niche aperte alla sommità) o in luoghi solitari. Durante 
questo periodo, vengono fatti a pezzi dai demoni o da- 
gli spiriti dei loro antenati; le loro ossa vengono spol- 
pate, la carne strappata, i fluidi corporei eliminati e gli 
occhi cavati dalle orbite. Secondo un informatore ia- 
kuto, gli spiriti conducono l’anima del futuro sciama- 
no agli Inferi e la rinchiudono in una casa per tre gior- 
ni. Lì comincia la sua iniziazione; gli spiriti gli tagliano 
la testa (che pongono di lato, perché il novizio deve as- 
sistere con i suoi occhi al suo smembramento) e smi- 
nuzzano il suo corpo in pezzettini, che poi vengono di- 
stribuiti tra gli spiriti delle varie malattie. È solo a que- 
ste condizioni che il futuro sciamano otterrà il potere 
di guarire. Le sue ossa vengono poi ricoperte di nuova 
carne e in alcuni casi gli viene infuso anche nuovo san- 
gue. Secondo un altro informatore iakuto, diavoli neri 
smembrano il corpo del futuro sciamano e scagliano i 
pezzi come offerta in diverse direzioni, poi gli confic- 
cano una lancia nel capo e gli spezzano l’osso mandi- 
bolare. Uno sciamano iurak samoiedo disse a Toivo 
Lehtisalo che gli spiriti l'avevano attaccato e l'avevano 
fatto a pezzi, tagliandogli anche le mani. Giacque al 
suolo privo di coscienza per sette giorni e sette notti, 
mentre la sua anima era in Cielo. 

Da una lunga e movimentata autobiografia confida- 
ta da uno sciamano avam samoiedo ad A.A. Popov, 
trasceglierò alcuni episodi significativi. Colpito dal 
vaiolo, il futuro sciamano restò privo di sensi per tre 
giorni, così simile a un morto che il terzo giorno per 
poco non venne sepolto. Si vide scendere all'Inferno e 
dopo molte avventure fu portato su di un'isola, in 


SCIAMANISMO 9343 


mezzo alla quale c’era un giovane albero di betulla, che 
giungeva sino al Cielo. Era l'albero del Signore della 
Terra, che gli diede un suo ramo per farsi un tamburo. 
Poi giunse a una montagna. Passando attraverso una 
apertura, incontrò un uomo nudo che soffiava col 
mantice su un fuoco immenso, sul quale era posta una 
pentola. L'uomo lo catturò con un uncino, gli tagliò la 
testa, triturò il suo corpo a pezzettini e li mise nella 
pentola. Fece bollire il suo corpo per tre giorni, poi su 
una incudine gli forgiò una testa. Infine prelevò le os- 
sa, che galleggiavano in un fiume, le mise insieme e le 
ricoprì di carne. Durante le sue avventure nell’oltre- 
tomba, il futuro sciamano incontrò vari personaggi se- 
midivini, in forma umana o animale, ciascuno dei quali 
lo istruì nei segreti dell’arte della guarigione. Quando 
si risvegliò nella sua iurta, era ormai stato iniziato e po- 
té cominciare ad esercitare la professione di sciamano. 

Uno sciamano tunguso narra che, durante la sua ma- 
lattia iniziatica, i suoi antenati sciamani lo trafissero 
con delle frecce, finché non perse coscienza e cadde al 
suolo; poi gli tagliarono la carne, gli estrassero le ossa 
e le contarono davanti a lui; se ne fosse mancata una, 
non avrebbe potuto diventare uno sciamano. Secondo 
i Buriati, il candidato viene torturato dai suoi antenati 
sciamani, che lo percuotono, fanno a pezzi il suo corpo 
con un coltello e cuociono la sua carne. Una donna te- 
leut divenne una sciamana dopo aver avuto una visione 
in cui uomini sconosciuti tagliavano a pezzi il suo cor- 
po e lo facevano bollire in una pentola. Secondo le tra- 
dizioni degli sciamani altaici, gli spiriti dei loro antena- 
ti aprono il loro ventre, mangiano la loro carne e bevo- 
no il loro sangue (si vedano esempi in Eliade, 1951, 
pp. 42ss.). 

L’esperienza estatica dello smembramento iniziatico 
del corpo seguito da un rinnovamento degli organi è 
noto anche presso altre società illetterate. Gli Inuit 
credono che un animale (orso, tricheco, ecc.) ferisca il 
candidato, lo faccia a pezzi o lo divori; e che poi intor- 
no alle sue ossa cresca nuova carne. Nell’America me- 
ridionale, durante l'iniziazione dello sciamano degli 
Araucani, il maestro fa credere agli spettatori di cam- 
biare gli occhi e la lingua del novizio con altri e infila 
un bastoncino nel suo addome. A Malekula, nel Pacifi- 
co meridionale, l’iniziazione dello stregone include, tra 
le altre cose, lo smembramento del novizio: il maestro 
taglia le sue braccia, i suoi piedi e la sua testa e poi li ri- 
mette al loro posto. Tra i Dayaki, i m24rang (sciamani) 
dicono di tagliare la testa del candidato, di togliergli il 
cervello e di lavarlo, per dargli una mente più limpida. 
Infine, lo smembramento del corpo e il cambio delle 
viscere sono riti essenziali in alcune iniziazioni di stre- 
goni australiani (Ibid, pp. 59ss.). [Vedi SMEMBRA- 
MENTO). 
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Una delle caratteristiche peculiari delle iniziazioni 
sciamaniche, a parte lo smembramento del candidato, 
è la sua riduzione allo stato di scheletro. Troviamo 
questo motivo non solo nei racconti delle crisi e delle 
malattie di coloro che sono stati scelti dagli spiriti per 
diventare sciamani, ma anche nelle esperienze di colo- 
ro che hanno acquisito i loro poteri sciamanici grazie 
al loro impegno personale, dopo una lunga e ardua ri- 
cerca. Così, ad esempio, presso il gruppo inuit noto 
come Ammasilik, l'apprendista trascorre lunghe ore di 
meditazione nella sua capanna di neve. À un certo 
punto, cade «morto» e resta senza vita per tre giorni e 
per tre notti; durante questo periodo un enorme orso 
polare. divora tutta la sua carne e lo riduce a uno sche- 
letro. È solo dopo l’esperienza mistica che l’apprendi- 
sta riceve il dono di essere sciamano. Gli angakkog, o 
sciamani, degli Inuit Iglulik hanno il potere di strappa- 
re col pensiero la carne dal loro corpo, di levarle il san- 
gue e di contemplare il proprio scheletro per lunghi 
periodi di tempo. Visualizzare la propria morte nelle 
mani dei demoni e la propria finale riduzione allo stato 
di scheletro sono le meditazioni preferite nel Buddhi- 
smo indo-tibetano e mongolico. Infine, vale la pena 
osservare che lo scheletro molto spesso appare rappre- 
sentato sul costume dello sciamano siberiano (Ib:d., 
pp. 62ss., 158ss.). 

Riti pubblici di iniziazione sciamanica. Tra le ceri- 
monie di iniziazione pubblica degli sciamani siberiani, 
quelle dei Buriati sono tra le più interessanti. Il rito 
principale comprende una ascensione. Un robusto al- 
bero di betulla viene innalzato nella iurta, con le radici 
sulla terra e la chioma che sporge dal camino. La be- 
tulla è chiamata udesi burkban, «il custode della por- 
ta», poiché apre allo sciamano la porta del Cielo. La 
betulla resterà per sempre nella sua iurta, fungendo da 
segno distintivo della residenza dello sciamano. Il 
giorno della sua consacrazione, il candidato si arram- 
pica fino in cima alla betulla (in alcune tradizioni con 
una spada in mano) e, fuoriuscendo dal camino, grida 
per invocare l’aiuto degli dei. Poi il maestro sciamano, 
l'apprendista e tutto il pubblico vanno in processione 
in un luogo distante dal villaggio, dove, alla vigilia del- 
la cerimonia, numerose betulle sono state rizzate sul 
terreno. La processione si ferma a una particolare be- 
tulla, si sacrifica una capra e al candidato, spogliato fi- 
no alla vita, si ungono la testa, gli occhi e le orecchie di 
sangue, mentre gli altri sciamani suonano i loro tam- 
buri. Il maestro sciamano sale ora su una betulla e in- 
taglia nove tacche in cima al tronco. Poi vi sale il can- 
didato, seguito da altri sciamani. Mentre salgono, 
cadono tutti — o dicono di cadere — in estasi. Secondo 
G.N. Potanin, il candidato deve arrampicarsi su nove 
betulle, le quali, come le nove tacche intagliate dal 


maestro sciamano, simbolizzano i nove cieli (Ocherk:i 


severo-zapadnoî Mongoli, 1-1v, Sankt Petersburg 1881- 
1883). 

Nel rito di iniziazione dello sciamano buriato, si cre- 
de che il candidato ascenda al Cielo per essere consa- 
crato. La salita al Cielo per mezzo di un albero o di un 
palo è anche il rito fondamentale nelle sedute spiriti- 
che degli sciamani altaici. La betulla o il palo viene as- 
similato all'albero o pilastro che sta al centro del mon- 
do e che unisce tra loro le tre zone cosmiche — Terra, 
Cielo e Inferno. Lo sciamano può raggiungere il centro 
del mondo anche percuotendo il suo tamburo, poiché 
si crede che il corpo del tamburo sia fatto con un ramo 
dell'albero cosmico. Ascoltando il suono del proprio 
tamburo, lo sciamano cade in estasi e vola fino all’albe- 
ro, cioè al centro del mondo (cfr. Eliade, 1951, pp. 
115ss.). [Vedi VOLO, vol. 4]. 

Tecniche dell’estasi. Che sia scelto da esseri sovru- 
mani o che cerchi egli stesso di attirare la loro attenzio- 
ne e di ottenere i loro favori, lo sciamano è un indivi- 
duo che riesce ad avere esperienze mistiche. Nella sfe- 
ra dello sciamanismo l’esperienza mistica si esprime 
nella trance sciamanica, reale o simulata. L’estasi scia- 
manica consiste nel volo dell’anima al Cielo, nei suoi 
vagabondaggi sulla terra o nella sua discesa nel mondo 
sotterraneo, tra i morti. Lo sciamano intraprende que- 
sti viaggi estatici per quattro motivi: 1) per incontrare 
di persona il dio celeste e recargli un’offerta della co- 
munità; 2) per cercare l’anima di un malato, che presu- 
mibilmente si è allontanata dal corpo o è stata rapita 
dai demoni; 3) per guidare l’anima di un defunto alla 
sua nuova dimora; 4) per accrescere la sua conoscenza 
frequentando esseri sovrumani superiori. 

Attraverso l’iniziazione, lo sciamano apprende quel 
che deve fare quando la sua anima abbandona il corpo 
e, prima di tutto, come orientarsi nelle ignote regioni 
in cui entra durante l’estasi. Egli impara a esplorare i 
nuovi livelli di esistenza che gli vengono dischiusi dalle 
sue esperienze estatiche. Egli conosce la via che porta 
al centro del mondo: il buco nel cielo attraverso il qua- 
le può volare al cielo più alto, o l'apertura nella terra 
attraverso la quale può discendere agli Inferi. Egli vie- 
ne avvertito degli ostacoli che incontrerà nei suoi viag- 
gi e impara come superarli. In breve, viene a conoscere 
i sentieri che conducono al Cielo e all'Inferno. Ha im- 
parato tutto questo durante il suo apprendistato in so- 
litudine o sotto la guida dei maestri sciamani. 

Grazie alla sua abilità nel lasciare il proprio corpo 
impunemente, lo sciamano se vuole può agire come 
uno spirito: vola nell’aria, diventa invisibile, percepi- 
sce le cose a grande distanza; ascende al Cielo o di- 
scende all’Inferno, vede le anime dei defunti e le può 
catturare, è inattaccabile dal fuoco. L'esibizione di cer- 
te qualità simili a quelle dei fachiri durante le sedute 


rituali, specialmente i cosiddetti trucchi del fuoco, mi- 
ra a convincere gli spettatori che lo sciamano ha assi- 
milato il modo di essere degli spiriti. Anche la capacità 
di trasformarsi in un animale, di uccidere a distanza e 
di predire il futuro rientrano fra i poteri degli spiriti; 
esibendo tali poteri, lo sciamano rivela di partecipare 
della condizione degli spiriti. 

Ascensione celeste e discesa agli Inferi. I Buriati, 
gli Iakuti e altre tribù siberiane parlano di sciamani 
«bianchi» e di sciamani «neri»: i primi sono in relazio- 
ne con gli dei, i secondi con gli spiriti, in particolare 
con gli spiriti maligni. I loro costumi sono diversi (ad 
esempio, tra i Buriati, bianco per i primi e blu per i se- 
condi). Lo sciamano «bianco» altaico sacrifica egli 
stesso il cavallo offerto al dio del cielo; successivamen- 
te, in estasi, conduce con sé l’anima dell’animale nel 
suo viaggio al trono di Bai Ulgen, signore del mondo 
superiore. Indossando il costume cerimoniale, lo scia- 
mano invoca una moltitudine di spiriti, percuote il suo 
tamburo e comincia l’ascesa celeste. Egli mima con 
impegno il difficile passaggio di cielo in cielo fino ad 
arrivare al nono e, se è veramente potente, fino al do- 
dicesimo o anche oltre. Quando è giunto tanto in alto 
quanto i suoi poteri gli consentono, si ferma e umil- 
mente si rivolge a Bai Ulgen, implorando la sua prote- 
zione e la sua benedizione. Lo sciamano viene a sapere 
dal dio se il sacrificio è stato accettato e riceve predi- 
zioni relative al tempo e al prossimo raccolto. Questo 
episodio rappresenta il momento culminante dell’esta- 
si: lo sciamano collassa, spossato, e resta inerte e muto. 
Dopo un po’ si sfrega gli occhi, simile a chi si sveglia 
da un sonno profondo e saluta i presenti come se fosse 
stato assente per lungo tempo. [Vedi ASCENSIONE, 
vol. 4]. 

L’ascesa al Cielo dello sciamano altaico ha la sua 
controparte nella discesa nell’oltretomba. [Vedi DI- 
SCESA AGLI INFERI, vol. 4]. Tale cerimonia è di ese- 
cuzione assai più difficile e, nonostante possa essere 
intrapresa sia da sciamani «bianchi» che da sciamani 
«neri», costituisce naturalmente la specialità di questi 
ultimi. Lo sciamano compie una discesa verticale attra- 
verso i sette successivi livelli, o regioni, sotterranei, 
chiamati pudak, «ostacoli». Egli viene accompagnato 
dai suoi antenati defunti e dai suoi spiriti protettori. Al 
settimo «ostacolo» vede il palazzo di Erlik Khan, si- 
gnore dei defunti, costruito in pietra e argilla nera e di- 
feso da ogni parte. Lo sciamano recita una lunga pre- 
ghiera a Erlik, poi ritorna alla sua iurta e riferisce al 
suo uditorio i risultati del viaggio. 

Lo sciamano come psicopompo. Queste discese 
nell’oltretomba vengono intraprese specialmente per 
trovare e riportare indietro l’anima di un individuo 
malato, o per scortare l’anima del defunto al regno di 
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Erlik. Nel 1884, V.V. Radlov pubblicò la descrizione 
di una seduta spiritica organizzata per scortare l’anima 
di una donna nell’oltretomba, quaranta giorni dopo la 
morte. La cerimonia si svolge di sera. Lo sciamano ini- 
zia a girare intorno alla iurta, battendo il suo tamburo; 
poi entra nella iurta e, avvicinandosi al fuoco, invoca il 
defunto. Improvvisamente la voce dello sciamano mu- 
ta; inizia a parlare in un acuto falsetto, poiché è in real- 
tà la donna defunta a parlare. Si lamenta di non cono- 
scere la strada, di aver paura a lasciare i suoi parenti e 
così via, ma alla fine consente allo sciamano di guidarla 
e i due si avviano insieme verso il regno sotterraneo. 
Quando arrivano, lo sciamano trova che i morti si ri- 
fiutano di lasciar entrare il nuovo venuto. Dal momen- 
to che le preghiere si rivelano inefficaci, offre dell’ac- 
quavite; la seduta si fa via via più animata, fino ad arri- 
vare al grottesco: le anime dei morti, infatti, attraverso 
la voce dello sciamano, iniziano ad azzuffarsi e a canta- 
re tutte insieme; infine acconsentono ad accogliere la 
donna defunta. La seconda parte del rito rappresenta il 
viaggio di ritorno; lo sciamano danza e grida fino a ca- 
dere al suolo in stato di incoscienza (Aus Siberien. Lose 
Blitter aus dem Tagebuche eines reisenden Linguisten, 
Leipzig 1884). 

Cure mediche. La funzione principale dello sciama- 
no in Siberia e nell’Asia centrale è quella di guaritore. 
In tale area sono reperibili diverse concezioni sulle 
cause di malattia, ma quella del «rapimento dell’ani- 
ma» risulta di gran lunga la più diffusa. La malattia 
viene attribuita allo smarrimento dell'anima o al suo 
rapimento e la cura si riduce in teoria al trovarla, cat- 
turarla e costringerla a riprendere il suo posto nel cor- 
po del paziente. Lo sciamano buriato tiene una seduta 
spiritica preliminare per stabilire se l’anima del pa- 
ziente si è smarrita da sé oppure è stata rapita e si trova 
prigioniera nella prigione di Erlik. Lo sciamano inizia 
la ricerca dell'anima; se la trova vicino al villaggio, il 
suo ritorno nel corpo risulta facile. In caso contrario, 
perlustra le foreste, le steppe e anche il fondo del ma- 
re. Se non riesce a trovarla, allora significa che è pri- 
gioniera di Erlik e l’unica possibilità è quella di offrire 
ricchi sacrifici. Erlik a volte esige un’altra anima in 
cambio di quella che ha imprigionato; il problema di- 
venta allora trovarne una disponibile. Con il consenso 
del paziente, lo sciamano decide chi sarà la vittima. 
Mentre quest’ultima sta dormendo, lo sciamano, assu- 
mendo la forma di un’aquila, discende su di essa, le 
strappa l’anima e la porta al regno dei morti, per pre- 
sentarla a Erlik, che gli permette allora di portarsi via 
l’anima del paziente. La vittima in breve muore e il pa- 
ziente guarisce. Ha tuttavia ottenuto soltanto una pro- 
roga: anch'egli dovrà morire, nel giro di tre, sette o no- 
ve anni. 
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Sopravvivenze e metamorfosi di alcune tradizioni 
sciamaniche. Il simbolismo e le pratiche sciamaniche 
erano ben conosciute in Tibet, in Cina e in Estremo 
Oriente (si veda Eliade, 1949, pp. 428ss.). Si credeva 
che gli sciamani bon usassero i loro tamburi come vei- 
coli per muoversi nell’aria. La loro cura comprendeva 
la ricerca dell'anima del malato, cerimonia sciamanica 
conosciuta anche dagli esorcisti tibetani. Nel rito tan- 
trico denominato Gcod, il praticante offre la sua carne 
in pasto ai demoni: essi lo decapitano, lo tagliano a 
pezzettini, quindi divorano la sua carne e bevono il suo 
sangue. Dal momento che la malattia viene interpreta- 
ta come fuga dell’anima, gli sciamani lolo dello Yun- 
nan meridionale, così come i «medici» karen della Bir- 
mania, leggono una lunga litania, implorando l’anima 
del paziente di ritornare dalle lontane montagne, fore- 
ste o campi. Tra i Lolo e i Mea dell'Indocina, gli scia- 
mani salgono su una doppia «scala di coltelli», che 
simboleggia l'ascesa al Cielo. Un grande numero di 
simboli e di riti sciamanici è reperibile tra i Moso (o 
Na-hsi) tibeto-birmani, che abitano la Cina sudocci- 
dentale: l'ascesa al Cielo, l’accompagnamento dell’ani- 
ma del defunto e così via. In Cina, il «volo magico» o il 
«viaggio nello spirito», come anche molte danze estati- 
che, presentano una struttura specificamente sciama- 
nica (si vedano gli esempi citati in Eliade, 1951, pp. 
447-61). In Giappone lo sciamanismo viene praticato 
quasi esclusivamente da donne. Esse evocano l’anima 
della persona defunta dall’aldilà, espellono la malattia 
e ogni altro male e chiedono al loro dio il nome della 
medicina che devono usare. Secondo Charles Hague- 
naur, le funzioni essenziali di uno sciamano donna 
consistono nel far discendere un'anima dentro il soste- 
gno di una casa (un pilastro o qualunque altro tipo di 
sostegno) e nell’incarnare un’anima, affinché possa 
fungere da intermediario tra i morti e i vivi, per poi ri- 
mandarla indietro (citato in Eliade, 1951, p. 464). 

Alcune concezioni e tecniche sciamaniche sono state 
individuate nella mitologia e nel folclore degli antichi 
Germani (Ibid., pp. 379ss.). Per citare solo un esem- 
pio: Odino scende a Hel sul suo cavallo dagli otto zoc- 
coli, Sleipnir, e ordina a una profetessa morta da lungo 
tempo di sorgere dalla tomba e di rispondere alle sue 
domande. Nell’antica Grecia, Abaris volava nell’aria 
sulla sua freccia. Ermotimo di Clazomene aveva il po- 
tere di lasciare il suo corpo «per molti anni»; nella sua 
lunga estasi viaggiava per grandi distanze (si vedano 
altri esempi: Ibid., pp. 389ss.). Le pratiche sciamani- 
che si ritrovano anche nell’India antica, come pure 
nelle tradizioni degli Sciti, dei Caucasici e degli Iranici 
(Ibid., pp. 394-421). Fra le tribù aborigene dell’India, 
risulta di particolare interesse lo sciamanismo di Sava- 
ra (Saura), caratterizzato da un «matrimonio iniziati- 


co» con uno «spirito fanciulla», simile alla pratica dei 
Nanay siberiani (Goldi) e degli Iakuti (Ibid., pp. 72ss., 
421ss.). 

Alcune conclusioni. È fino ad ora impossibile rico- 
struire la preistoria e la storia più antica dei diversi tipi 
di sciamanismo. Siamo tuttavia in grado di valutare 
l'importanza religiosa e culturale degli sciamani in 
quelle società arcaiche dominate da una ideologia scia- 
manica. Tanto per cominciare, gli sciamani hanno ri- 
vestito un ruolo essenziale nella difesa dell’integrità 
psichica della comunità. Essi rappresentano soprattut- 
to i difensori dai demoni; non combattono solamente i 
demoni e le malattie, ma anche i maghi «neri». In linea 
generale, si può affermare che lo sciamanismo difende 
la vita, la salute, la fertilità e il mondo della «luce», 
contro la morte, la malattia, la sterilità, le calamità e il 
mondo delle «tenebre». 

Come ulteriore conseguenza della sua abilità a viag- 
giare nei mondi soprannaturali, vedendo gli esseri so- 
vrumani (dei, demoni, spiriti dei defunti, ecc.), lo scia- 
mano è stato in grado di apportare un contributo deci- 
sivo alla conoscenza della morte. Con tutta probabili- 
tà, molte caratteristiche della geografia infernale, così 
come alcuni temi della mitologia della morte, sono il 
risultato delle esperienze estatiche degli sciamani. Le 
terre che lo sciamano vede e i personaggi che incontra 
durante i suoi viaggi estatici nell’aldilà vengono minu- 
ziosamente descritti dallo sciamano stesso, durante o 
dopo la sua trance. Il mondo sconosciuto e terribile 
della morte prende forma e si organizza in base a parti- 
colari schemi; infine, rivela una sua struttura e, col 
passare del tempo, diventa familiare e accettabile. A 
loro volta, gli abitanti sovrumani del mondo della 
morte diventano visibili; presentano una forma, rivela- 
no una loro personalità e anche una biografia. A poco 
a poco il mondo dei defunti diventa conoscibile e la 
morte stessa viene valutata essenzialmente come un ri- 
to di passaggio a una modalità spirituale di esistenza. 
In ultima analisi, i resoconti dei viaggi estatici degli 
sciamani contribuiscono a una «spiritualizzazione» del 
mondo dei morti e al tempo stesso lo arricchiscono di 
forme e di figure meravigliose. 

Vi sono alcune somiglianze tra i resoconti di estasi 
sciamaniche e alcuni temi epici della letteratura orale 
(si veda Eliade, 1951, pp. 213ss., 311ss., 368ss.). Le 
avventure dello sciamano nell’oltretomba, le prove che 
egli supera nelle discese estatiche agli Inferi e nelle 
ascese al Cielo, ricordano le avventure delle figure dei 
racconti popolari e degli eroi della letteratura epica. 
Probabilmente un grande numero di soggetti o di mo- 
tivi epici, come pure molti personaggi, immagini e cli- 
ché della letteratura epica, sono, alla fine, di origine 
estatica, nel senso che sono derivati dai racconti di 


sciamani che descrivevano i loro viaggi e le loro avven- 
rure nei mondi sovrumani. 

E del pari probabile che l’euforia pre-estatica costi- 
tuisse una delle fonti della poesia lirica. Preparandosi 
alla trance, lo sciamano suona il tamburo, invoca i suoi 
spiriti protettori, parla un linguaggio segreto o «lin- 
guaggio degli animali», imitando i versi degli animali e 
in particolare il canto degli uccelli. Egli finisce con 
l’acquisire una «seconda condizione», che gli fornisce 
l'impulso per la creazione linguistica e gli ispira i ritmi 
della poesia lirica. 

Qualcosa va detto anche a proposito della struttura 
delle sedute spiritiche sciamaniche. La rappresentazio- 
ne a volte assai complessa di queste sedute esercita ov- 
viamente un influsso benefico sul paziente. Inoltre, 
ogni seduta spiritica che sia veramente sciamanica ter- 
mina come uno spettacolo ineguagliabile nel mondo 
dell’esperienza quotidiana. I trucchi del fuoco, i «mi- 
racoli» del tipo del trucco della fune o del trucco del 
mango, l’esibizione di atti magici, rivelano un altro 
mondo — il mondo favoloso degli dei e dei maghi, il 
mondo in cui tutto sembra possibile, dove i morti ri- 
tornano in vita e i vivi muoiono soltanto per poi torna- 
re a vivere, dove si può scomparire e ricomparire 
istantaneamente, dove le leggi di natura risultano abo- 
lite e una sorta di libertà sovrumana da tali strutture 
appare esemplificata e resa attuale in modo lampante. 

Riesce difficile a noi, uomini moderni quali siamo, 
immaginare le ripercussioni di un tale spettacolo in 
una comunità «primitiva». I «miracoli» sciamanici non 
solo confermano e rafforzano gli schemi della religione 
tradizionale, ma stimolano e alimentano anche l’imma- 
ginazione, abbattono le barriere tra sogno e realtà pre- 
sente e aprono uno spiraglio sui mondi abitati dagli 
dei, dai morti e dagli spiriti. 
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MIirceA ELIADE 


Lo sciamanismo in Siberia e nell'Asia centrale 


Lo sciamanismo è una caratteristica fondamentale e 
peculiare delle culture siberiane e dell'Asia centrale. 
Le religioni di tali regioni sono state pertanto definite 
come sciamaniche. Lo sciamanismo in sé non costitui- 
sce, tuttavia, una religione, ma piuttosto un complesso 
di riti e di credenze diverse che fanno da contorno alle 
attività dello sciamano, connesse con sistemi religiosi 
fra loro assai differenti. Lo sciamanismo si fonda su 
una speciale tecnica per raggiungere l’estasi, per mez- 
zo della quale lo sciamano entra in uno stato alterato di 
coscienza, e sull'idea che lo sciamano sia accompagna- 
to da spiriti protettori che lo assistono quando si trova 
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in tale stato. Si ritiene che lo sciamano, mentre è in sta- 
to di trance, sia capace di comunicare direttamente con 
i rappresentanti dell’aldilà, viaggiando nel mondo so- 
prannaturale o invocando gli spiriti nel corso di una 
seduta spiritica. Egli è così capace di aiutare gli indivi- 
dui che si trovano in una delle tante crisi che si riten- 
gono causate dagli spiriti e di agire come mediatore 
concreto tra questo e l’altro mondo, accompagnando 
un’anima all’oltretomba o sottraendola al dominio de- 
gli spiriti. Lo sciamano funge da guaritore e da patro- 
no della caccia e della fertilità, ma anche da indovino, 
da custode dei mezzi di sussistenza e così via. 

L’origine dello sciamanismo. Le differenze ecolo- 
giche e culturali esistenti tra i popoli della Siberia e 
quelli dell'Asia centrale sono notevoli. Le modalità di 
sussistenza dei cacciatori di mammiferi marini dell’Ar- 
tico e degli allevatori di renne si differenziano conside- 
revolmente da quelle dei nomadi della steppa o dei 
cacciatori e dei pescatori della taiga. Ne consegue che, 
nonostante certe analogie di fondo, i complessi scia- 
manici non sono affatto uniformi. Variano le condizio- 
ni dello sciamano all’interno della comunità, così come 
ci sono differenze, ad esempio, nei suoi accessori ritua- 
li o nelle credenze tradizionali che egli rappresenta. 
Delineare una storia dello sciamanismo si rivela, per- 
tanto, una questione assai complicata. Si pensa gene- 
ralmente che lo sciamanismo si fondi sulle concezioni 
animistiche dei popoli di cacciatori settentrionali. 
D'altro canto il volo dell’anima, cioè la capacità dello 
sciamano di viaggiare nell’oltretomba, che costituisce 
la caratteristica peculiare dei complessi sciamanici oc- 
cidentali, ha indotto gli studiosi a considerare una con- 
cezione dualistica dell'anima come fondamento ideo- 
logico dello sciamanismo. Secondo questa credenza, 
l’uomo possiede un’anima confinata nel corpo e una 
seconda anima, o una parte distinta dell’unica anima, 
capace di lasciare il corpo liberamente durante il son- 
no, la trance o la malattia. 

Il termine sciazzano proviene, per il tramite di fonti 
russe, dal tunguso $amz4n (xamzan). Esiste peraltro in 
Siberia e nell'Asia centrale una tale varietà di nomi per 
indicare lo sciamano che tali nomi non possono venire 
utilizzati per far luce sulle origini dello sciamanismo. 
Nel xIx secolo fu avanzata una teoria secondo la quale 
il termine derivava dal pali semana (sanscrito frama- 
na) e dal cinese sha-men. Nonostante tale teoria sia 
stata confutata (Németh, 1913-1914; Laufer, 1917), i 
fondamenti storico-culturali dello sciamanismo sono 
stati cercati nel Buddhismo o in altre grandi tradizioni 
scritturali dell'Estremo Oriente. È un dato di fatto che 
il Buddhismo e il Lamaismo esercitarono un significa- 
tivo influsso sullo sviluppo dello sciamanismo tra gli 
Evenki (una popolazione tungusa), i Mongoli e i Bu- 


riati. L'ampia diffusione dello sciamanismo e la pre- 
senza endemica di alcune tra le sue idee di fondo - il 
volo dell’anima, il dualismo dell’anima, il legame con il 
ritualismo animale — nelle culture artiche e subartiche, 
confermano tuttavia che le radici dello sciamanismo 
vanno individuate nelle culture paleolitiche di caccia- 
tori. Nella sua opera fondamentale sullo sciamanismo 
(1951), Mircea Eliade considera le nozioni di esperien- 
za estatica e di volo dell'anima come fondamento dello 
sciamanismo e sostiene che lo sciamanismo si sviluppò 
dall’eredità del Paleolitico antico, fertilizzata dal Bud- 
dhismo, dal Lamaismo e da vari influssi provenienti 
dall'Asia orientale e meridionale. 

Lo sciamano nella comunità. Le piccole comunità 
di cacciatori e di pescatori della Siberia settentrionale 
hanno fornito un quadro dello sciamanismo completa- 
mente diverso da quello delle culture agricole (e dun- 
que sedentarie) dell'Asia centrale. Sia la condizione 
dello sciamano nella comunità che le sue funzioni di- 
pendono dalla cultura che fa da sostegno, dalla sua eco- 
nomia, dalla natura della struttura sociale e dalla pratica 
della religione nel suo insieme. Le differenze nella con- 
dizione dello sciamano e nell’importanza dello sciama- 
nismo come istituzione scaturiscono dal rapporto che 
intercorre tra lo sciamano e il gruppo di sostegno, come 
pure dalla natura particolare del gruppo. 

Lo sciamano del clan. Gli Iukagiri e gli Evenki han- 
no mantenuto il loro sistema sociale fondato sui clan 
fino a tempi relativamente recenti e il loro sciamani- 
smo risulta chiaramente connesso con questo tipo di 
organizzazione. Ancora alla fine del x1x secolo gli Iu- 
kagiri, una popolazione tribale siberiana, viveva sulla 
caccia al cervo e sull’allevamento delle renne, attività 
quest’ultima assimilata dagli Evenki. La popolazione, 
costituita dai resti di clan originariamente più ampi, vi- 
veva in campi o in villaggi di famiglie imparentate. Lo 
sciamano, che doveva essere imparentato con il clan 
attraverso legami di sangue, era uno dei capi del clan e 
fungeva da protettore generale. Era anche suo compito 
mantenere i contatti tra i membri vivi e quelli morti del 
clan e predisporre l’attività sciamanica connessa con i 
riti di caccia periodici. Nel corso di questi riti, lo scia- 
mano rintracciava le anime degli animali che sarebbero 
stati cacciati e le sottraeva al Signore di quella specie, 
che le custodiva nei depositi dell’oltretomba. Lo scia- 
mano aiutava i membri del suo clan guarendo malattie 
e sterilità, profetizzando e impedendo che le disgrazie 
minacciate dagli spiriti si realizzassero. 

Un sistema di clan molto avanzato esisteva tra gli 
Evenki, che erano diffusi su una vasta area e si distin- 
guevano per le attività economiche: cacciatori e pesca- 
tori, allevatori di renne e cacciatori che allevavano ca- 
valli e bestiame. La loro principale unità sociale era il 


clan, che aveva una propria area o un proprio «fiume»; 
i clan a loro volta si raggruppavano in tribù più ampie. 
Uno dei capi del clan era lo sciamano. Tale condizione 
particolare tra gli Evenki che vivono lungo il Tungu- 
ska Podkamennaia risulta esemplificato dalla credenza 
che i capelli dello sciamano non possono essere taglia- 
ti, poiché in essi risiedono le anime dei membri del 
clan. In quanto protettore e guida del suo clan, lo scia- 
mano innalzava un w24rylya (un recinto di spiriti) in- 
torno alle terre del clan; egli possedeva anche la cono- 
scenza del mitico fiume del clan che conduceva all’ol- 
tretomba. Lo sciamano del clan teneva sedute spiriti- 
che a favore dei suoi sostenitori, esercitando l’attività 
sciamanica nel corso di riti di caccia e aiutando indivi- 
dualmente i membri del clan. Alla fine del x1x secolo 
c'erano anche sciamani evenki professionisti, che eser- 
citavano la loro attività a favore di membri di altri clan 
dietro compenso. A questi «falsi» sciamani, tuttavia, 
non veniva riconosciuta l'importante e prestigiosa po- 
sizione di sciamano del clan. 

Lo sciamano di piccoli gruppi. Gli sciamani che 
agivano all’interno di piccoli gruppi di vicini e di pa- 
renti, tra i cacciatori della Siberia nordoccidentale e 
settentrionale, avevano con i loro sostenitori un rap- 
porto paragonabile a quello dello sciamano del clan. 
Gli Nganasani (popolazione samoieda), ad esempio, 
erano diffusi sopra un’area così vasta che il clan non 
aveva alcun significato come unità economica o locale. 
Conservava il suo significato principalmente in campo 
religioso, ad esempio in occasione dei riti annuali. In 
una occasione quale la Festa della pulizia delle tende 
degli Nganasani, celebrata in febbraio, quando il sole 
inziava a sorgere di nuovo, lo sciamano poteva fungere 
da rappresentante del clan. Egli non acquisiva, tutta- 
via, uno statuto speciale, tale da simboleggiare l’unità e 
il benessere del clan. Egli veniva sostenuto dalla sua 
piccola comunità, la comunità della tenda o del villag- 
gio i cui membri egli assisteva in qualità di guaritore, 
di portatore di successo nella caccia, di assistente du- 
rante i parti difficoltosi e così via. 

Lo sciamano professionista del nord. Il rapporto 
tra lo sciamano del nord e i suoi seguaci non era così 
stretto come quello che abbiamo definito per la Siberia 
nordorientale. I Chukchi e i Koriaki — piccole popola- 
zioni tribali indigene della Siberia — si dividevano in 
due categorie professionali che interagivano stretta- 
mente fra loro: allevatori di renne e cacciatori di mam- 
miferi marini. Non presentavano indizi di un chiaro si- 
stema di clan e le loro unità sociali fondamentali erano 
le comunità di cacciatori e i campi di nomadi costituiti 
di vicini e di parenti. I riti annuali di gruppo venivano 
praticati dalla famiglia o dall’unità professionale; ca- 
ratteristica tipica era lo sciamanismo familiare, che 
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non può essere considerato sciamanismo in senso 
stretto, poiché chiunque partecipasse alla festa poteva 
suonare il tamburo e danzare alla maniera di uno scia- 
mano. Dal momento che i riti professionali e altri riti 
importanti venivano praticati nell’ambito della fami- 
glia o della parentela, lo sciamano non risultava legato 
a un gruppo di seguaci chiaramente definito. Era un 
guaritore, uno che risolveva le diverse crisi che poteva- 
no capitare. La condizione dello sciamano che poteva 
scegliersi liberamente i clienti dipendeva dalla sua abi- 
lità personale. Per questo l’utilizzazione spettacolare 
di vari trucchi aveva un ruolo considerevole nella com- 
petizione tra sciamani. 

Lo sciamanismo del sud. Le comunità gerarchizza- 
te dei nomadi e dei coltivatori della Siberia meridiona- 
le e dell'Asia centrale (Iakuti, Buriati, Tuvin, Altaici 
meridionali, Khakasy ed Evenki allevatori di cavalli 
della regione oltre il Baikal) e l'imposizione nella re- 
gione di una unità amministrativa (chiamata «feudale- 
simo patriarcale» dagli studiosi sovietici) superiore al 
clan fornì allo sciamanismo uno sfondo che differiva 
da quello delle comunità settentrionali di cacciatori. 
Sotto l'influsso del Lamaismo e del Buddhismo prove- 
niente da sud, gli aspetti rituali dello sciamanismo e le 
credenze relative al mondo soprannaturale si sviluppa- 
rono qui in una forma più ricca e più complessa dello 
sciamanismo delle regioni settentrionali. 

Anche se il contatto con il clan può risultare signifi- 
cativo, i fattori regionali determinano spesso la sfera di 
attività dello sciamano. Poiché l’accesso alla condizio- 
ne di sciamano e la trasmissione della tradizione scia- 
manica si trovano sotto lo stretto controllo degli scia- 
mani più anziani, lo sciamanismo del sud possiede 
chiaramente forme più istituzionalizzate che non nel 
nord. Tra i Buriati, ad esempio, un grande numero di 
sciamani già iniziati si unisce al candidato sciamano e 
prende parte alla cerimonia di iniziazione sciamanica, 
dimostrando così l’importanza del controllo esercitato 
dall’interno dell’istituzione sciamanica. Oltre a funge- 
re da guaritore e da indovino e ad adempiere ad altre 
funzioni convenzionali, lo sciamano può anche assu- 
mere il ruolo di sacerdote scarificatore. Pratiche come 
il sacrificio (tra i Tatari altaici) di un cavallo al dio del 
cielo fanno affidamento sulla facoltà dello sciamano di 
accompagnare all’oltretomba l’anima dell’animale sa- 
crificato. 

Categorie di sciamani. Oltre alle differenze fonda- 
mentali relative alla condizione sciamanica nel suo 
complesso, gli sciamani si differenziano, dall’uno al- 
l’altro gruppo etnico, per la loro natura e per il loro 
prestigio. L'esperto ungherese di sciamanismo Vilmos 
Diòészegi notò, intervistando per la prima volta verso la 
fine degli anni ’50 alcuni sciamani dei Tofa, che essi si 


550 SCIAMANISMO 


dividevano in varie categorie a seconda del clan, del 
simbolismo dei colori del loro equipaggiamento, del 
loro potere, della loro abilità e infine anche delle loro 
caratteristiche personali. 

Le categorie di sciamani presenti in questi gruppi 
etnici si evidenziano attraverso i nomi attribuiti ai di- 
versi tipi di sciamani. Lo sciamano più stimato in asso- 
luto tra gli Entsi (popolazione samoieda), ad esempio, 
era il budtode, in contatto con gli spiriti del cielo. Il 
meno apprezzato d’4r0, invece, aveva il potere di pro- 
teggere gli uomini dagli spiriti maligni; il meno stimato 
in assoluto, lo sciamano sawode, infine, sapeva metter- 
si in contatto con i morti. Allo stesso modo la più bas- 
sa categoria di sciamani tra i Nanay (Goldi) erano gli 
siurinka, sciamani che guariscono le malattie. Gli scia- 
mani remati, invece, avevano la capacità sia di guarire 
le malattie che di esercitare l’attività sciamanica nel 
corso della prima festa di commemorazione dei defun- 
ti. Tra gli sciamani dotati di maggior prestigio, inoltre, 
vi erano i kasati, che possedevano il dominio di tutta la 
sapienza sciamanica e potevano adempiere alla funzio- 
ne più importante degli sciamani nanay, quella di ac- 
compagnare le anime dei defunti all’oltretomba. 

Gli Iakuti credevano che il prestigio dello sciamano 
fosse determinato dal potere e dalla natura del dio che 
gli concedeva il suo principale spirito protettore e dal- 
l'altezza del ramo del mitico albero sul quale lo scia- 
mano era stato istruito dagli spiriti durante la sua ini- 
ziazione. La divisione degli sciamani in bianchi e neri, 
presente tra gli Iakuti come altrove (ad esempio tra le 
popolazioni altaiche) esprime la natura degli spiriti 
con i quali lo sciamano è venuto a contatto. Bianco era 
il colore del cielo, nero quello della terra. Secondo la 
tradizione sciamanica, la natura e il rango dello scia- 
mano risultano determinati dagli spiriti che lo inizia- 
no. In pratica, le caratteristiche distintive erano proba- 
bilmente la capacità e l’abilità dell’iniziato di raggiun- 
gere l’estasi e il tipo di tradizione da lui assimilata. Uno 
sciamano poteva anche passare a una categoria superio- 
re quando la sua sapienza si accresceva. Un grande scia- 
mano portava spesso l’epiteto di «vecchio». 

L’iniziazione dello sciamano. Per acquisire il con- 
trollo della tradizione sciamanica e della tecnica rituale 
dell’estasi era necessario che l'aspirante sciamano si 
sottoponesse a un particolare tirocinio. La natura e la 
durata del periodo di iniziazione dipendevano dalla 
posizione dello sciamano all’interno della sua comuni- 
tà e dall’importanza dello sciamanismo nella cultura in 
questione. La durata dell’apprendistato, la quantità e 
la natura delle conoscenze tradizionali da assimilare, 
l'istruzione dell’iniziato, il numero dei riti di iniziazio- 
ne e la verifica delle capacità dell’iniziato variavano — 
naturalmente — da una regione all’altra. Due caratteri- 


stiche comuni a tutte le aree, comunque, erano l’in- 
contro dello sciamano con gli spiriti per ottenere, in 
stato di estasi, gli spiriti protettori e il riconoscimento 
del nuovo sciamano da parte dei suoi seguaci. 

La malattia dello sciamano. Il potenziale sciamano 
veniva talora riconosciuto in base alla sua indole anor- 
male, spesso fortemente nervosa. In tutta la Siberia e 
l'Asia centrale, la selezione veniva in genere preceduta 
da una malattia dello sciamano. I primi sintomi pote- 
vano essere stati di squilibrio mentale, attacchi di iste- 
ria, periodi di isolamento, visioni insolite e percezione 
di voci, oppure stati di tormento fisico. Solitamente la 
malattia colpiva nell’adolescenza, ma in qualche caso 
anche gli adulti potevano diventare sciamani. È impos- 
sibile fornire una qualsivoglia interpretazione specifica 
della malattia sciamanica basandosi semplicemente sul 
resoconto dei sintomi. Il fatto è che esercitare l’attività 
sciamanica costituiva paradossalmente anche l’unica 
cura conosciuta per questo genere di malattia. Spesso 
lo sciamano che veniva convocato per guarire il soffe- 
rente gli insegnava a sua volta a sciamanizzare. 

Studiosi come Waldemar Jochelson, esperto delle 
popolazioni indigene della Siberia e dell'Asia centrale, 
hanno accostato la malattia iniziatica degli sciamani al- 
l’isteria. L'effetto curativo dell’attività sciamanica si- 
gnificherebbe allora che l’iniziando, sotto la guida di 
uno sciamano più anziano, imparava a controllare, du- 
rante la fase dell’iniziazione, le funzioni del proprio 
ego e a trasformare la regressione tipica dell’isteria in 
una regressione perfettamente controllata. É significa- 
tivo che gli sciamani che un tempo hanno sofferto di 
qualche malattia pensino che sciamanizzare spesso sia 
una condizione per conservarsi in buona salute. 

La malattia dello sciamano veniva interpretata come 
la chiamata degli spiriti a diventare sciamano; dal mo- 
mento che il compito era così pericoloso, gli sciamani 
affermano che spesso resistevano alla chiamata fino al- 
la fine. L’impulso interiore non era l’unico movente 
della selezione; potevano anche esserci cause esterne. 
Un giovane chukchi, ad esempio, poteva scegliere di 
diventare sciamano con la speranza di ottenere ric- 
chezza e prestigio. Tra gli Evenki, invece, gli anziani o 
gli sciamani del clan spesso selezionavano i ragazzi di 
indole adatta per indirizzarli al tirocinio sciamanico. 

La condizione di sciamano veniva trasmessa per via 
ereditaria all’interno della medesima famiglia, special- 
mente nelle aree in cui era diffuso lo sciamanismo del 
clan e lo sciamanismo professionale del sud. A.F. Ani- 
simov, esperto dello sciamanismo degli Evenki del 
Tunguska Podkamennaia, notò che gli sciamani cerca- 
vano deliberatamente di conservare questa importante 
posizione nell’ambito della famiglia. L’eredità dello 
sciamanismo si fonda sull’ideologia sciamanica. Nelle 


regioni settentrionali, dove la scelta dello sciamano era 
spesso una questione di casuale vocazione, gli spiriti 
incontrati dal novizio erano principalmente spiriti del- 
la natura. Il principio dell’eredità nell’ambito familiare 
è un riflesso della nozione che gli spiriti che preparano 
l’iniziato a diventare sciamano erano antenati sciamani 
o spiriti della natura che assolvevano a quella funzione 
su richiesta degli spiriti degli antenati. 

Il periodo dell’iniziazione. Al principio del periodo 
di iniziazione, l'aspirante sciamano si ritirava in solitu- 
dine, imparava a usare il tamburo per cercare le espe- 
rienze estatiche e si impratichiva con la tradizione scia- 
manica. Uno dei suoi compiti principali era quello di 
comporre i propri canti sciamanici. Î canti per evocare 
gli spiriti che venivano cantati durante le sedute scia- 
maniche dei Chukchi, ad esempio, erano stati compo- 
sti durante questo periodo dell’iniziazione. Secondo la 
dottrina sciamanica, il novizio viene direttamente 
istruito dagli spiriti; in alcuni resoconti, tuttavia, si af- 
ferma che alcuni sciamani più anziani guidano il novi- 
zio nell'arte di sciamanizzare. 

La fase successiva del periodo iniziatico è quella del- 
le visioni e della percezione di voci, durante la quale 
l'aspirante sciamano si sottopone all’iniziazione da 
parte degli spiriti. Nel corso di queste esperienze, il 
novizio sente che gli spiriti stanno veramente distrug- 
gendo la sua vecchia persona, dissezionandola o facen- 
dola bollire, dopo di che viene ricostituito come nuovo 
sciamano, capace di vedere quel che è nascosto agli 
uomini comuni. Si ripete così il tema della morte e del- 
la rinascita. Nonostante differenze particolari, le visio- 
ni seguono i modelli tradizionali. Tra i Samoiedi, ad 
esempio, al novizio vengono concessi i suoi spiriti pro- 
tettori da parte degli spiriti che lo iniziano ed egli pro- 
mette di seguire la sua vocazione. La separazione delle 
sue ossa e lo smembramento e la ricostituzione del suo 
scheletro da parte degli spiriti occupano una parte rile- 
vante nelle visioni che descrivono la rinascita dello 
sciamano. Sullo sfondo compare qui l’idea, presente 
anche nel ritualismo animale, che le ossa sono il luogo 
di contatto con l’anima. 

A seguito della sua iniziazione da parte degli spiriti, 
lo sciamano doveva ancora dimostrare i suoi poteri alla 
comunità. In genere lo faceva attraverso un certo nu- 
mero di prove di sciamanizzazione e attraverso riti 
pubblici. Lo sciamano dei piccoli gruppi della Siberia 
nordoccidentale acquisiva i suoi attributi gradualmen- 
te, nel corso di riti annuali. Il suo abbigliamento e gli 
oggetti rituali erano opera dei vicini e dei parenti che si 
trovavano tra i suoi seguaci e che prendevano anch'essi 
parte alle sedute sciamaniche in cui per la prima volta 
si usavano questi oggetti. Analogamente, nelle regioni 
dello sciamanismo del clan si tenevano grandi prove-di 
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sciamanizzazione, a cui partecipava l’intero clan. Attra- 
verso preghiere e sacrifici, si poteva chiedere a un ante- 
nato sciamano di indicare un animale adatto per la fab- 
bricazione degli oggetti dello sciamano. Come abbiamo 
visto, i riti relativi all’iniziazione sciamanica erano svi- 
luppati in maniera più ricca nello sciamanismo delle re- 
gioni meridionali. Lo sciamano buriato, ad esempio, 
prometteva durante una grande festa di iniziazione di 
adempiere agli obblighi della sua professione. 

L’iniziazione dello sciamano era meno formale tra le 
popolazioni tribali della Siberia e dell'Asia centrale. I 
misteri che circondavano la chiamata degli spiriti e l’e- 
sperienza dell’incontro con essi erano sommi; poiché 
vi erano pochi requisiti, l'annuncio rituale della nuova 
condizione non risultava di per sé significativo. Le suc- 
cessive azioni dello sciamano avrebbero dimostrato le 
sue capacità e l'eventuale acquisizione di seguaci e so- 
stenitori. 

Dottrine sciamaniche tradizionali. Qualche indica- 
zione sulla natura delle dottrine sciamaniche tradizio- 
nali è fornita dalle visioni del periodo di iniziazione e 
dalle canzoni dello sciamano che descrivono, ad esem- 
pio, il viaggio dello sciamano nell’oltretomba. Nono- 
stante le nozioni cosmologiche variassero notevolmen- 
te in Siberia e in Asia centrale e nonostante l’influsso 
del Lamaismo e del Buddhismo risulti molto più evi- 
dente tra le popolazioni meridionali, vi sono certe ca- 
ratteristiche strutturali comuni a tutte queste nozioni e 
dunque di ampia diffusione. Tra queste ricordiamo la 
concezione di un cosmo a molteplici livelli: il mondo 
superiore; il mondo di.mezzo, abitato dall'uomo; e il 
mondo inferiore, suddiviso a sua volta in tre, sette o 
nove livelli. Questi livelli sono uniti dal fiume del 
mondo (che tra i Ket è formato di acqua sacra), che ha 
la sua sorgente in cielo e si riversa attraverso la terra 
nell’oltretomba, oppure attraverso un buco dalla Stella 
polare fino al centro del globo. Anche i Chukchi, tra 
gli altri, credono che attraverso questi passaggi sia 
possibile trasferirsi da un livello all’altro. Oltre a cre- 
dere in un cosmo stratificato, le popolazioni settentrio- 
nali credono in particolare al concetto di un mondo 
superiore a forma di tenda, dove i cieli abbracciano il 
mondo, circolare o quadrato. Lo sostiene al centro il 
pilastro cosmico. Concetti paralleli a quello del pila- 
stro cosmico sono la montagna cosmica e l’albero co- 
smico. La controparte di quest’ultimo nelle credenze 
sciamaniche tradizionali è l’albero dello sciamano, per 
mezzo del quale lo sciamano poteva viaggiare dall’uno 
all’altro livello. 

Durante il suo periodo di iniziazione, l'aspirante 
sciamano doveva studiare la struttura del cosmo e so- 
prattutto imparare la topografia dell’oltretomba: i sen- 
tieri e i corsi d’acqua che conducevano all’oltretomba 
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e le dimore dei vari dei, degli spiriti guardiani, dei de- 
moni delle malattie e dei defunti. La via per l’oltretom- 
ba veniva solitamente descritta come irta di difficoltà e 
di pericoli. Lo sciamano dei Nanay, ad esempio, sape- 
va elencare le pietre miliari che si trovavano lungo la 
strada che conduceva al regno dei defunti e tutti i peri- 
coli che riservava il cammino. 

Durante la seduta, lo sciamano si rivolgeva a vari dei 
e spiriti, a seconda delle necessità. Direttamente legati 
al complesso sciamanico erano gli spiriti della sua ini- 
ziazione e delle sue esperienze estatiche. In alcuni casi, 
lo sciamano entra a servizio di questi spiriti; altre volte 
essi si trovano sotto il suo dominio. 

Gli spiriti che influivano sull’iniziazione sciamanica 
nella Siberia nordorientale erano soprattutto spiriti 
della natura. Uno sciamano dei Koriaki narrava come 
gli spiriti del lupo, del corvo, dell’orso, del gabbiano e 
del piviere gli fossero apparsi nella foresta, a volte in 
forma umana, a volte in forma animale, chiedendogli 
di entrare al loro servizio. I Chukchi credevano che 
«tutto vive», che ogni oggetto, anche inanimato, avesse 
in sé una sorta di principio spirituale. Così la scorta di 
spiriti dello sciamano poteva anche comprendere vari 
oggetti, pietre o utensili domestici. È significativo che 
non sussistano differenze tra gli spiriti guida del perio- 
do di iniziazione e gli spiriti protettori veri e propri: gli 
spiriti apparsi in precedenza al novizio diventano in 
seguito i suoi spiriti protettori quando è ormai diven- 
tato uno sciamano. 

Anche nello sciamanismo dei piccoli gruppi della Si- 
beria nordoccidentale, gli spiriti che intervengono nel- 
l'iniziazione sciamanica sono soprattutto spiriti della 
natura. Secondo le visioni iniziatiche degli Nganasani, 
l'aspirante sciamano incontra alcuni spiriti che lo aiu- 
tano in vari modi. La selezione di uno sciamano può 
essere operata da spiriti della natura, come lo spirito 
dell’acqua, che fornisce al novizio guide zoomorfe per 
il suo viaggio nell’aldilà. L’iniziazione dello sciamano 
viene compiuta da particolari spiriti fabbri, che forgia- 
no sulla loro incudine un nuovo sciamano. Gli spiriti 
guida abbandonano lo sciamano dopo la sua iniziazio- 
ne estatica, un tempo durante il quale egli ha avuto 
modo di conoscere con precisione i suoi spiriti protet- 
tori. 

Gli spiriti degli antenati sciamani rivestono un im- 
portante ruolo nell’iniziazione sciamanica all’interno 
dello sciamanismo del clan e dello sciamanismo pro- 
fessionale delle regioni meridionali. Gli Evenki dei ter- 
ritori oltre il Baikal, ad esempio, sostengono che uno 
sciamano morto appare ad ogni probabile candidato e 
gli ordina di seguirlo. Gli spiriti degli antenati sciama- 
ni possono fungere da selezionatori del candidato, da 
maestri sovrumani del novizio oppure da iniziatori che 


eseguono il processo di dissezionamento, come nella 
regione del Tunguska inferiore. Lo spirito di un ante- 
nato sciamano solitamente rimane come vero e proprio 
spirito protettore dello sciamano. Nonostante la mag- 
gior parte degli spiriti protettori dello sciamano, ad 
esempio tra gli Evenki, si presenti sotto forma di ani- 
male o di uccello, lo sciamano viene spesso aiutato an- 
che da alcuni spiriti sciamanici in forma umana. 

Un altro spirito ereditario è l’ajamzi dei Nanay, lo 
spirito tutelare del periodo di noviziato, che istruisce 
l'aspirante sciamano in ciò che riguarda l’aldilà e gli 
fornisce gli spiriti necessari alla sciamanizzazione. Il 
rapporto tra l’a;arzi e lo sciamano è di tipo erotico: lo 
spirito in questione è uno spirito moglie (o marito) che 
si tramanda da uno sciamano all’altro nell’ambito della 
stessa famiglia. Rapporti analoghi di tipo matrimoniale 
tra spiriti e uomini appaiono documentati anche altro- 
ve. Gli sciamani travestiti delle popolazioni tribali del- 
la Siberia e dell'Asia centrale, ad esempio, avevano 
spesso uno spirito come amante. 

Un ruolo importante è ricoperto, nei racconti di ini- 
ziazione degli sciamani iakuti, dalla Madre degli ani- 
mali e dagli spiriti degli antenati sciamani, i malvagi 
spiriti 2b445y che possono celebrare i misteri dell’ini- 
ziazione del novizio. Si credeva che la Madre degli ani- 
mali, che è l'incarnazione dell’anima ku! dello sciama- 
no, il suo doppio invisibile, si mostrasse al momento 
della nascita e della morte di uno sciamano e durante 
la sua iniziazione soprannaturale. Si pensava che la 
Madre degli animali, in forma di uccello con piume di 
ferro, stesse appollaiata su un ramo dell’albero sciama- 
nico, covando un uovo che conteneva l’anima del novi- 
zio, fino a quando l’anima non usciva dall’uovo. 

La natura e il numero degli spiriti protettori veri e 
propri variano dall’uno all’altro gruppo etnico. Tra gli 
Ugri dell'Ob (Khanty e Mansi), lo sciamano poteva 
avere sette spiriti protettori, la maggior parte in forma 
di animali (orso, cervo, lupo, cavallo, serpente, pesce o 
uccello). Gli uccelli più comuni nelle regioni setten- 
trionali erano l’aquila e il gufo, come pure vari uccelli 
acquatici, nella forma dei quali si diceva che lo sciama- 
no viaggiasse per le vie sottomarine che conducevano 
all’oltretomba. Le credenze relative al rapporto fra lo 
sciamano e i suoi spiriti appaiono particolarmente 
complesse. Lo sciamano può viaggiare sotto l’aspetto e 
la forma dell’animale che lo accompagna; lo sciamano 
iakuto, ad esempio, combatte contro altri sciamani as- 
sumendo la forma della sua Madre degli animali, ad 
esempio di un alce o di un cervo. D'altro canto, gli spi- 
riti protettori possono accompagnarlo come assistenti 
esterni. Lo sciamano evenk della regione del Tunguska 
Podkamennaia, ad esempio, comanda una folta schiera 
di spiriti durante i suoi viaggi nell’oltretomba. 


Le attività dello sciamano. Le attività pubbliche 
dello sciamano si realizzano nel corso della seduta spi- 
ritica, che costituisce una rappresentazione rituale. 
Anche se vi erano molte ragioni per convocare una se- 
duta, in ogni caso era necessario entrare in contatto di- 
retto con i rappresentanti del mondo degli spiriti. Tut- 
ti gli elementi essenziali dello sciamanismo erano pre- 
senti alla seduta spiritica: lo sciamano e i suoi assisten- 
ti, coloro che avevano bisogno di assistenza, un pub- 
blico interessato e i rappresentanti del mondo degli 
spiriti evocati dallo sciamano. 

Gli attributi dello sciamano. Gli oggetti rituali e gli 
attributi dello sciamano simboleggiano la visione del 
mondo tipica del complesso sciamanico. L'elemento 
più importante è il tamburo. I nomi che designano il 
tamburo sono generalmente connessi con la nozione 
del viaggio dello sciamano. Gli Evenki delle regioni ol- 
tre il Baikal, ad esempio, chiamano il tamburo barca, 
mentre gli Iakuti, i Buriati e i Soyot lo chiamano caval- 
lo. In questo caso la bacchetta del tamburo è un «fru- 
stino». Per mezzo del suo tamburo lo sciamano «caval- 
ca» 0 «vola»; in altri termini, raggiunge uno stato alte- 
rato di coscienza. La struttura del tamburo viene co- 
struita con un albero speciale — il rappresentante del- 
l'albero cosmico — che viene indicato dagli spiriti; la 
membrana è la pelle di un animale a sua volta prescelto 
dagli spiriti. Nelle regioni dell’Altai, le cerimonie nel 
corso delle quali si «dà vita al tamburo» rivelano che 
l’animale del tamburo rappresenta uno degli spiriti 
sciamanici: durante tali cerimonie, l’animale dalla cui 
pelle è stata ricavata la membrana «ritorna di nuovo in 
vita», narrando la sua esistenza e promettendo di aiu- 
tare lo sciamano. I motivi intagliati sulla cassa del tam- 
buro o disegnati sulla pelle simboleggiano del pari cer- 
ti spiriti sciamanici ed esprimono particolari concezio- 
ni cosmologiche. 

Anche se il costume dello sciamano, insieme con il 
tamburo, è una delle caratteristiche più singolari dello 
sciamanismo dell'Asia settentrionale e centrale, il nu- 
mero e il tipo degli attributi varia da un’area all’altra. 
Tra i Chukchi non esiste un vero e proprio costume 
dello sciamano. Mentre si prepara per una seduta, lo 
sciamano è, come lo sciamano degli Inuit (Eschimesi), 
a torso nudo. In modo analogo, l’unico elemento che 
distingueva lo sciamano tra i Nentsy (popolazione sa- 
moieda), nella Siberia nordoccidentale, era la sua ac- 
conciatura. I costumi con il maggior numero di orna- 
menti simbolici si trovano nella Siberia meridionale e 
nell'Asia centrale. 

Il costume dello sciamano è di pelle o di stoffa; su di 
esso sono cuciti pendenti di metallo, di osso e di stoffa, 
che raffigurano spiriti in forma animale o umana op- 
pure fenomeni associati al mondo soprannaturale. Sul 
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retro del costume dello sciamano iakuto vi sono alcuni 
dischi di metallo, il sole e la luna dello sciamano, che 
illuminano la strada buia che conduce nell’aldilà. No- 
nostante la varietà degli emblemi simbolici, l’idea di 
fondo connessa al costume dello sciamano appare 
chiara. Le piume attaccate alla sua acconciatura, le ap- 
pendici simili ad ali e i frammenti di pelliccia sulle ma- 
niche, le corna di cervo o il muso di orso sulla sua ac- 
conciatura mostrano che il costume fondamentalmente 
rappresenta qualche tipo di animale. Il tipo più comu- 
ne è l’uccello, presente non soltanto nella regione del- 
l’Altai-Saian, ma anche nella Mongolia settentrionale e 
in diverse parti della Siberia. Nella regione altaica il 
costume più sovente imita un gufo o un’aquila, nella 
Siberia settentrionale un cervo. Anche i Samoiedi e i 
Ket indossano un costume che ricorda la figura di un 
orso. 

Oltre alle raffigurazioni associate agli spiriti o all’al- 
dilà, il costume dello sciamano ha anche appendici di 
ferro o di osso a forma di scheletro umano o animale. 
Simboleggiano la morte e la rinascita sperimentate dal- 
lo sciamano durante le visioni estatiche del suo perio- 
do di iniziazione. Il costume rappresenta i misteri spe- 
rimentati dallo sciamano e costituisce la dimora degli 
spiriti. Si crede quindi che il costume stesso sia dotato 
di un potere soprannaturale. Nelle aree dello sciamani- 
smo di clan, il costume non poteva essere venduto al di 
fuori del clan, dal momento che vi erano attaccati gli 
spiriti dello sciamano, appartenenti al clan. Il costume 
ormai inutilizzabile di un vecchio sciamano doveva es- 
sere appeso ad un albero nella foresta, di modo che gli 
spiriti potessero abbandonarlo gradualmente, prima di 
entrare in un nuovo costume. 

La seduta sciamanica. La seduta sciamanica richie- 
de che si preparino meticolosamente sia lo sciamano 
stesso, sia l’ambiente per il rito. La seduta viene spesso 
preceduta da un periodo di tempo durante il quale lo 
sciamano si ritira in isolamento, digiuna, medita e ri- 
chiama alla mente i particolari dei riti che deve compie- 
re durante la seduta. Egli entra nel ruolo di sciamano 
indossando il costume rituale e intonando il tamburo. 

La vera e propria seduta solitamente si tiene al co- 
perto, dopo il calar della notte, con un fuoco acceso al 
centro del locale. Poiché si crede che gli spiriti abbia- 
no paura della luce, l’oscurità è la prima condizione 
necessaria per sciamanizzare. Gli ambienti delle sedute 
variano notevolmente, a seconda del livello dello scia- 
mano e della difficoltà del suo compito. Nella regione 
del Tunguska Podkamennaia lo sciamano e protettore 
del clan teneva la seduta nel sevencedek, una tenda in- 
nalzata appositamente a quello scopo. In essa lo scia- 
mano rappresentava i tratti fondamentali della conce- 
zione del mondo sciamanica: il mondo di mezzo abita- 
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to dagli uomini, i mondi superiore e inferiore, con i lo- 
ro spiriti, e infine il fiume cosmico e l’albero cosmico 
come segni di confine lungo l’itinerario dello sciamano 
nell’aldilà. Alla seduta partecipava l’intero clan, i cui 
membri collaboravano alla sua preparazione. Messe in 
scena tanto elaborate per una seduta si trovano anche 
tra i Nanay, il cui sciamano, rappresentante del proprio 
clan, trasportava le anime dei morti nell’oltretomba. 
Sembra che quanto più grande fosse l’importanza dello 
sciamano e numeroso il gruppo che egli rappresentava, 
tanto più ricchi dovessero essere gli accessori simbolici 
del costume e lo scenario della seduta e più teatrale il 
processo dell’azione sciamanica. I maestosi sfondi delle 
sedute nelle regioni meridionali costituiscono proba- 
bilmente uno sviluppo seriore, influenzato dalle grandi 
tradizioni scritturali dell’Oriente. 

Prima della seduta si radunavano l’assistente dello 
sciamano, coloro che necessitavano dell’aiuto dello 
sciamano e tutto il pubblico. All’inizio della seduta, lo 
sciamano si concentra sull’evocazione dei suoi spiriti 
protettori cantando e suonando il tamburo. I temi del- 
le canzoni dello sciamano sono l’evocazione degli spi- 
riti protettori, una descrizione del viaggio degli spiriti, 
un racconto del viaggio dello sciamano nell’aldilà e 
una descrizione della topografia del mondo sopranna- 
turale. Nei canti con cui evoca gli spiriti (durante i 
quali lo sciamano può imitare il verso dei suoi protet- 
tori zoomorfi con fischi, grida e grugniti), lo sciamano 
invita gli spiriti alla seduta e può anche fornire una de- 
scrizione dettagliata del percorso che essi dovranno se- 
guire per giungere, dalla loro dimora nell’aldilà, fino al 
luogo della seduta. 

L’evocazione degli spiriti protettori costituisce la fa- 
se di induzione della trarce. Il suono ritmico del tam- 
buro, la danza e il canto diventano gradualmente più 
forti e più frenetici, mentre lo sciamano, concentran- 
dosi sul mondo degli spiriti, raggiunge uno stato alte- 
rato di coscienza. Questo fenomeno, simile all’ipnosi 
occidentale, viene causato dalla stimolazione ritmica 
del sistema nervoso e accresce la concentrazione, la 
motivazione da parte dello sciamano e la carica emo- 
zionale prodotta dalle attese del pubblico. L'effetto 
della stimolazione ritmica veniva ulteriormente inten- 
sificato, tra gli Ugri dell’Ob e presso alcune altre po- 
polazioni dell’Asia siberiana, con l’ingestione di funghi 
allucinogeni, come l’amanita. Altri mezzi assai comuni 
erano il fumo inebriante di certe erbe e, più recente- 
mente, il fumo di tabacco e l’ingestione di alcolici. 
L’uso di allucinogeni e di altre sostanze inebrianti non 
costituisce, tuttavia, un fattore essenziale o fondamen- 
tale della tecnica della france sciamanica. 

L’apice estatico della seduta viene raggiunto al mo- 
mento dell’incontro dello sciamano con i suoi spiriti 


protettori, quando egli viaggia con loro nell’oltretom- 
ba o scaccia, ad esempio, il demone della malattia che 
si è insediato in un paziente. Le maggiori differenze 
culturali nell’ambito della tecnica rituale sciamanica si 
rendono manifeste proprio in questa fase. Le forme di 
incontro con gli spiriti si fondano su differenti tradi- 
zioni. 

Diffusa nelle parti centrali e orientali della Siberia, 
ad esempio tra gli Iukagiri, gli Evenki, gli Iakuti, i 
Manchu, i Nanay e gli Orochi, è la seduta di possessio- 
ne, durante la quale il principale spirito protettore del- 
lo sciamano entra nel suo corpo e parla attraverso di 
lui. Lo sciamano si identifica totalmente con lo spirito; 
egli in effetti si trasforma nello spirito e manifesta que- 
sto mutamento nei gesti, nei movimenti e nelle parole. 
Un'altra persona presente alla seduta, solitamente l’as- 
sistente, prende allora il posto dello sciamano e parla 
allo spirito. In regioni dove questo tipo di france di 
possessione è comune, la spiegazione più diffusa della 
malattia è che un demone è entrato in una persona. È 
allora compito dello sciamano scacciare il demone e 
per far questo lo sciamano prende su di sé il demone 
della malattia, accanto al suo spirito protettore; in altri 
termini, si trasforma nel demone. Vi sono anche com- 
plesse sedute di trance di possessione in cui lo sciama- 
no, dopo aver manifestato vari spiriti, viaggia con i 
suoi spiriti protettori nell’oltretomba — quando scaccia 
un demone, ad esempio. 

Lo sciamano può anche creare l’illusione che gli spi- 
riti protettori siano presenti alla seduta senza identifi- 
carsi con loro. I Chukchi rivelano una grande abilità 
nella manifestazione degli spiriti grazie alla loro abilità 
di ventriloqui. Lo sciamano introduce uno spirito do- 
po l’altro alla seduta e il pubblico può sentire gli spiriti 
che parlano attraverso il corpo dello sciamano. Gli in- 
contri tra lo sciamano e gli spiriti, durante la seduta, an- 
che senza che vi sia possessione, sono diffusi nella Sibe- 
ria occidentale e nell'Asia centrale. Fra i Tatari del Mi- 
nusinsk, ad esempio, l’assistente dello sciamano spruz- 
za acqua nell’ambiente affinché gli spiriti bevano e in tal 
modo non si avvicinino troppo allo sciamano. 

Se l’idea principale della seduta è il volo dell’anima, 
o il viaggio dello sciamano all’oltretomba, la manife- 
stazione degli spiriti non risulta tanto drammatica 
quanto nelle sedute di possessione. Sedute tipiche del- 
le parti occidentali e settentrionali della Siberia — tra i 
Samoiedi e gli Ugri dell’Ob, ad esempio — sono quelle 
in cui si immagina che lo sciamano viaggi nell’oltre- 
tomba con i suoi spiriti protettori. L’enfasi non viene 
posta sul cambiamento di ruolo e sulla conversazione 
con gli spiriti, ma sulla descrizione del viaggio dello 
sciamano. In questo tipo di seduta, la trance dello scia- 
mano solitamente si fa sempre più profonda e termina 


con la perdita di coscienza. Nelle sedute di possessione 
e di ventriloquismo lo sciamano, dopo il suo ritorno, 
richiama in genere i suoi spiriti, cantando e suonando. 
In altri termini, la profondità della france si muove se- 
condo un flusso a onde. Dal momento che la concen- 
trazione sul mondo degli spiriti porta a un mutamento 
di coscienza e il focalizzare l’attenzione sul pubblico 
riporta lo sciamano al suo stato di veglia, la profondità 
dell’estatsi sciamanica dipende dalla misura in cui egli 
deve tener conto dei desideri del pubblico durante la 
seduta e pertanto, in definitiva, dal rapporto tra lo 
sciamano e i suoi seguaci. 

La seduta solitamente ha termine con un episodio 
durante il quale lo sciamano scaccia via i suoi spiriti 
protettori, risponde alle domande del pubblico e for- 
nisce istruzioni sui sacrifici o sulle espiazioni che si de- 
vono compiere. La struttura di base della seduta risul- 
ta così relativamente uniforme per quanto riguarda 
l’oggetto della sciamanizzazione, e le variazioni dipen- 
dono dalle modalità con cui avviene l’incontro con gli 
spiriti. I vari riti, manifestazione della presenza o del- 
l'espulsione degli spiriti, così come i trucchi o dimo- 
strazioni di abilità che provano le capacità soprannatu- 
rali dello sciamano variano, tuttavia, da un’area all’al- 
tra. Nonostante le differenze culturali, le caratteristi- 
che fondamentali della tecnica sciamanica dell’estasi, i 
suoi requisiti principali, la presenza degli spiriti aiu- 
tanti e il ruolo del pubblico che assiste, come un coro, 
alla seduta sono elementi dello sciamanismo comuni a 
tutta l’Asia settentrionale e centrale. 
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Lo sciamanismo nell'America settentrionale 


Nella letteratura non specializzata sugli Indiani del- 
l'America settentrionale, ogni tipo di sacerdote, di 
guaritore, di specialista rituale e di stregone viene vo- 
lentieri definito sciamano. In questo caso il termine ri- 
sulta indicare una certa nozione non ben definita di 
«specialista religioso primitivo». Una più chiara com- 
prensione dello sciamanismo può essere riconosciuta 
in quelle descrizioni delle religioni e delle culture degli 
indigeni dell’America settentrionale in cui i pregiudizi 
romantici e primitivisti appaiono meno forti, anche se 
l’indivizuazione di quel che distingue lo sciamanismo 
dagli altri fenomeni risulta necessariamente complicata 
dalla varietà dello sciamanismo stesso dell'America 
settentrionale. 

In linea più generale, gli sciamani dell'America set- 
tentrionale sono individui ai quali è concesso un acces- 
so straordinario al potere spirituale. Gli sciamani non 
vanno semplicemente equiparati ai sacerdoti, anche se 
possono avere funzioni sacerdotali. Gli sciamani non 
vanno equiparati a colui che riceve lo spirito guardia- 
no attraverso la ricerca di visioni o attraverso il sogno, 
anche se di fatto essi spesso trovano accesso al potere 
spirituale durante esperienze di visioni e di sogni. Gli 


sciamani non vanno semplicemente identificati con i 
guaritori, dal momento che non tutti i guaritori sono 
sciamani e inoltre perché vi sono numerose altre fun- 
zioni sciamaniche oltre a quella di guarire. 

Caratteristiche sciamaniche. Data l’ambiguità di 
questi generici criteri di definizione dello sciamanismo 
dell'America settentrionale, una presentazione più 
completa può assumere la forma di uno schema delle 
caratteristiche sciamaniche. Tale schema consta di una 
serie di caratteristiche, nessuna delle quali è, di per se 
stessa, distintiva o adeguata; nessuna serie o combina- 
zione di queste caratteristiche, peraltro, costituisce 
una definizione esclusiva dello sciamanismo. Questo 
tipo di approccio offre alcuni vantaggi rispetto al ten- 
tativo di definire lo sciamanismo dell’America setten- 
trionale nei termini di una singola caratteristica distin- 
tiva. Lo schema, infatti, stabilisce una struttura in cui 
indagare e analizzare una varietà di fenomeni religiosi 
spesso complessi, che possono essere tra loro correlati 
intorno all’idea individuata dal termine sciamzanismo. 
Gli sciamani dell'America settentrionale possiedono 
invariabilmente un potere spirituale straordinario, vale 
a dire la capacità di influire sul mondo attraverso forze 
spirituali. Così un elemento centrale nello sciamani- 
smo dell'America settentrionale è il potere spirituale — 
la sua natura, la sua acquisizione, la sua assunzione, il 
suo uso e la sua perdita. Le concezioni spirituali degli 
Indiani d'America sono molto difficili da comprende- 
re per l'osservatore esterno e qui si colloca quello che 
costituisce al tempo stesso il principale ostacolo e una 
sfida allo studio dello sciamanismo dell'America set- 
tentrionale. 

I poteri spirituali vengono solitamente identificati in 
modi che permettono loro di essere concepibili dalla 
mente umana. Le forme dello spirito variano grande- 
mente; alcune sono identificate con forme di animali 
(o altre forme naturali), altre con figure e divinità mi- 
tologiche. Anche il fantasma di un antenato o l’anima 
di qualche essere vivente possono essere identificati 
con il potere spirituale dello sciamano. 

Gli individui inizialmente ottengono l’accesso ai po- 
teri spirituali in vari modi, tra cui l’ereditarietà, la ri- 
cerca personale, l'acquisto, l’elezione da parte della so- 
cietà o della potenza spirituale e l’esperienza straordi- 
maria che accompagna un’offesa subita. Nell’America 
settentrionale, le ricerche per ottenere il potere spiri- 
tuale solo raramente comportano l’uso di droghe allu- 
cinogene; tali ricerche richiedono più spesso digiuno e 
isolamento. La ricerca del potere sciamanico e la ricer- 
ca di uno spirito guardiano risultano di solito distin- 
guibili, anche se possono non esserlo le tecniche. In al- 
cune culture, esiste una continuità fra le pratiche dello 
spirito guardiano e lo sciamanismo. Le esperienze ini- 


ziatiche, così come i periodi di tirocinio che solitamen- 
te seguono le iniziazioni, possono essere brevi o posso- 
no estendersi per un periodo considerevole di tempo. 
Le esperienze iniziatiche possono includere rappresen- 
tazioni di riduzione a scheletro, morte e rinascita, op- 
pure figure di volo magico con ampie scene di rivela- 
zione, ma più spesso non comprendono nessuno di 
questi elementi. 

L’acquisizione del potere sciamanico viene comune- 
mente accompagnata dalla rivelazione di un oggetto di 
potere o di un altro mezzo attraverso il quale oggetti- 
vare, rivelare e prender contatto con il potere spiritua- 
le. Ci sono infinite varietà di oggetti di potere utilizzati 
dagli sciamani dell'America settentrionale. Tali oggetti 
vengono solitamente indicati con termini indigeni che 
sono comunemente tradotti come «medicina». Il pote- 
re e l’accesso al potere possono anche assumere la for- 
ma di formule, incantesimi e canzoni. Particolari og- 
getti di potere e canti speciali caratterizzano anche co- 
loro che sono gli alleati di uno spirito guardiano. La 
presenza del potere si manifesta con il suo uso all’in- 
terno di qualcuna delle molte funzioni sciamaniche e, 
occasionalmente, in certe manifestazioni di potere for- 
temente drammatizzate che fanno uso della prestidigi- 
tazione. 

In tutta l'America settentrionale, guarire è la funzio- 
ne e l’impiego più importante del potere spirituale. Le 
teorie più comuni e diffuse sulla malattia sono quelle 
dell’intrusione di un oggetto e della perdita dell'anima. 
Secondo la prima teoria, la malattia si manifesta quan- 
do un oggetto che ostacola la salute penetra nel corpo. 
Per lo più si crede che l’intrusione di un oggetto sia la 
conseguenza di un volontà malevola: tale intrusione 
viene allora attribuita a incantesimi e stregonerie; ma 
talora viene vista semplicemente come l’oggettivazio- 
ne, o anche la personificazione, di una malattia. La re- 
lativa cura prevede, in genere, una tecnica di succhia- 
mento, nel corso della quale il guaritore, in estasi o 
meno, succhia via l'oggetto dal corpo del malato, ap- 
plicando uno strumento, come un tubo, un corno op- 
pure direttamente la bocca, nel punto in cui viene dia- 
gnosticata la presenza dell’oggetto stesso. Una volta ri- 
mosso, l'oggetto può essere o meno esibito davanti a 
tutti per dimostrare il successo della terapia. La perdi- 
ta dell'anima, l’altra teoria sulla malattia, si fonda in 
realtà su numerose e spesso complesse teorie sull’ani- 
ma o sulle forme di esistenza che possono essere sepa- 
rate dal corpo o essere estratte e sottratte dal corpo. 
Voli magici in stato di trance, viaggi dello spirito in 
forme più o meno drammatizzate e recitazioni varie di 
preghiere sono tra le tecniche utilizzate per rintraccia- 
re e riportare indietro l’anima o la forma di vita, recu- 
perando così la salute e l’esistenza. 
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Varie altre funzioni sono comuni tra gli sciamani 
dell'America settentrionale: il controllo del tempo at- 
mosferico; alcune funzioni collegate alla caccia, come 
la divinazione e gli incantesimi sulla selvaggina e l’in- 
tercessione presso il Signore o la Signora degli animali; 
funzioni relative alla guerra; pratiche generiche di 
chiaroveggenza e divinazione, come la diagnosi di ma- 
lattie, la previsione del futuro e il ritrovamento di og- 
getti smarriti. Queste funzioni sono solitamente, ma 
non sempre, secondarie rispetto a quella della guari- 
gione. Nonostante la maggior parte delle azioni scia- 
maniche presentino chiaramente uno scopo benevolo 
in termini sociali, lo sciamano viene comunemente vi- 
sto nell’ambito della sua società come potenzialmente, 
se non effettivamente, malvagio. I poteri sciamanici, 
infatti, possono essere utilizzati per stregonerie, incan- 
tesimi o vendette, sia per iniziativa dello sciamano che 
per ordine di altri. 

Le esibizioni sciamaniche prevedono talora l’uso di 
linguaggi esoterici, attraverso i quali gli sciamani co- 
municano con gli spiriti. In alcune culture, inoltre, gli 
sciamani si servono di interlocutori o di assistenti che 
interpretano per i presenti i loro discorsi. 

La caratteristica attrazione che lo sciamano prova 
per il misticismo costituisce spesso un tratto distintivo 
della sua personalità. Il ruolo dello sciamano nella so- 
cietà varia grandemente, da quello di eccentrico isola- 
to ai margini della società a quello di guida e maestro 
al centro effettivo dell’autorità e della struttura politica 
della società. Molto spesso una comunità manifesta un 
atteggiamento ambivalente nei confronti dei suoi scia- 
mani. Se da una parte essi vengono apprezzati e stimati 
come individui della massima importanza, dall’altra 
vengono temuti ed evitati a causa dei poteri che con- 
trollano. Alcune culture dell'America settentrionale 
escludono totalmente le donne dalle funzioni sciama- 
niche, mentre in alcune culture, soprattutto in quelle 
della California settentrionale, le donne addirittura 
predominano; nondimeno, nella regione nel suo insie- 
me gli sciamani tendono a essere più frequentemente 
maschi. 

Aree culturali. Lo sciamanismo e le relative prati- 
che e credenze sono ampiamente rappresentati nell’ A- 
merica settentrionale. La seguente breve rassegna pre- 
senta, ordinati per aree culturali, alcuni dei principali 
fenomeni religiosi dell'America settentrionale che pos- 
sono essere considerati come sciamanismo o vanno ad 
esso strettamente correlati. 

Le tribù degli Inuit (Eschimesi), della costa come 
dell'interno, presentano alcune figure che ricordano 
da vicino gli sciamani siberiani, con cui del resto è pro- 
babile un legame storico. Gli sciamani inuit, che lavo- 
rano individualmente o in gruppo, utilizzano tecniche 
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di estasi, oppure rappresentazioni drammatiche e la 
chiaroveggenza per aiutare coloro che necessitano di 
una cura e per favorire la comunità controllando il tem- 
po atmosferico e procurando la selvaggina per la caccia. 
Voli magici e trasformazioni in esseri spirituali sono ca- 
ratteristici degli sciamani inuit; essi costituiscono anche 
il tramite attraverso cui parlano gli spiriti. Il potere spi- 
rituale si manifesta in occasione dei combattimenti tra 
sciamani e attraverso l’uso della prestidigitazione, nel 
corso di certe rappresentazioni drammatiche. 

Le tribù stanziate lungo la Costa nordoccidentale 
presentano complicate pratiche sciamaniche. L’espe- 
rienza della france è comune sia alle esperienze iniziati- 
che che alle esibizioni sciamaniche, anche se le tecni- 
che di estasi non appaiono utilizzate dovunque nella 
regione o da tutti gli sciamani di una particolare comu- 
nità. Anche se quella di guarire costituisce la loro fun- 
zione più importante, gli sciamani assolvono anche ad 
altre funzioni, come quella di preservare le provviste 
di cibo e, in tempi antichi, quando si combattevano 
guerre, di indebolire il nemico. I grandi cicli rituali 
dell'inverno comprendono parecchie feste sciamani- 
che, durante le quali gli sciamani a gruppi esibiscono i 
loro poteri spirituali. Gli sciamani salish, ad esempio, 
rappresentano spesso in forma drammatizzata il peri- 
coloso viaggio in canoa verso il mondo degli spiriti, 
dove essi infine combattono per riportare indietro l’a- 
nima dispersa di un sofferente. Nella regione vengono 
spesso impiegate tecniche di succhiamento per rimuo- 
vere gli oggetti malefici. All’interno di questa area si 
incontrano, comunque, notevoli varianti. 

Le pratiche sciamaniche della Costa nordoccidenta- 
le presentano una certa continuità con quelle delle aree 
adiacenti del Grande Bacino, dell’altipiano Columbia- 
Frazer (Columbia-Frazer Plateau) e della California 
settentrionale. Le tecniche di succhiamento sono co- 
munemente diffuse e a volte è presente l’impiego di 
tecniche estatiche. Si crede che il costume degli scia- 
mani abbia molto potere e che sia un veicolo attraverso 
il quale la tradizione sciamanica viene trasmessa dal- 
l’uno all’altro individuo. 

Nell’area del Plateau gli sciamani, maschi e femmi- 
ne, utilizzando canti e formule nel corso delle celebra- 
zioni rituali, provvedono a varie necessità. La malattia 
viene in genere attribuita a stregoneria o agli spettri e 
l’opera degli sciamani mira a combattere queste forze 
malefiche. I movimenti profetici e millenaristici che 
sorsero nel xIx secolo, fino a culminare nel movimento 
della Ghost Dance del 1890, si svilupparono appunto 
a partire da un retaggio religioso sciamanico. Elementi 
dello sciamanismo influenzarono infine anche la reli- 
gione degli Shakers, che sorse in questa medesima 
area. 


Tra gli Indiani delle Pianure e delle Praterie, vi sono 
molti tipi di stregoni e di individui sacri. Digiunare e 
pregare nella ricerca di un potere spirituale sono prati- 
che diffuse e, nonostante la maggior parte delle tribù 
di queste regioni distingua il ricevente individuale di 
uno spirito guardiano dalle figure sciamaniche, tra 
questi personaggi vi è una certa contiguità. Il potere 
spirituale si può manifestare in varie forme, ad esem- 
pio in occasione di un rito pubblico, in una decorazio- 
ne della tenda o della capanna, in abiti particolari o nei 
«sacchetti» magici. Questi ultimi risultano particolar- 
mente importanti, in quanto sono sedi di poteri spiri- 
tuali; essi vengono conservati dalla comunità e traman- 
dati di generazione in generazione. 

Gli sciamani di queste tribù assolvono a molte fun- 
zioni, agendo sia individualmente che radunati in 
gruppi o società. Oltre che per le guarigioni, essi erano 
importanti anche per le vittorie in guerra e durante la 
caccia, in cui stregavano e attiravano la selvaggina. I 
loro poteri di chiaroveggenza e di profezia vengono 
ancora oggi utilizzati in alcune forme di riti delle «Ca- 
panne degli spiriti» o della «Tenda tremolante». In oc- 
casione di tali riti, lo sciamano «legge» i messaggi che 
gli comunicano gli spiriti attraverso il tremare della 
tenda oppure mediante l’apparizione di piccole luci 
lampeggianti. 

Il Midewiwin, la «Grande Società di Medicina», 
rappresenta una parte importante dei sistemi religiosi, 
sociali, politici ed economici degli Algonchini e di al- 
tre tribù della regione dei Grandi Laghi. Le pratiche di 
iniziazione del Midewiwin richiedono l’uccisione del- 
l’iniziato, che viene poi riportato in vita come membro 
rinato della società. Il Midewiwin comprende diversi 
livelli di figure sciamaniche. Le procedure di guarigio- 
ne sono complesse e coinvolgono molti membri della 
comunità. 

Le attività sciamaniche che assumono importanza 
per le tribù delle Grandi Foreste nordorientali e su- 
doccidentali sono assai varie. Le prime testimonianze 
relative ad alcune di tali attività risalgono ai missionari 
gesuiti del xvii secolo. 

Per alcune tribù della parte orientale di quest'area, 
gli sciamani provvedevano alle necessità dei gruppi fa- 
miliari. I costumi e gli accessori, in molte di queste tri- 
bù, erano riccamente decorati. Gli sciamani tendevano 
a specializzarsi nelle loro funzioni: guarigione, con- 
trollo del tempo atmosferico oppure caccia. Tra i Se- 
neca esistono alcune «società del dolore», composte da 
tutti coloro che sono stati guariti. 

La regione sudoccidentale si presenta culturalmente 
e storicamente complessa. Tra i Pueblo esistono sia 
sciamani che sacerdoti, anche se a volte i loro ruoli 


vengono a sovrapporsi. Gli sciamani possono parteci- 
pare oppure restare in disparte durante le rappresenta- 
zioni rituali che sono caratteristiche delle tribù dei 
Pueblo. L'integrazione, che però resta anche distinzio- 
ne, delle attività e delle funzioni sciamaniche in conte- 
sti intensamente comunitari è importante per la com- 
prensione di queste culture e delle loro religioni. 

La religione dei Navajo si impernia su concezioni 
relative alla salute. Riti di guarigione straordinaria- 
mente complessi, che possono durare anche otto gior- 
ni e nove notti, vengono celebrati da individui che im- 
parano, durante l’apprendistato, le innumerevoli can- 
zoni, preghiere e procedure rituali, insieme alle relati- 
ve tradizioni narrative. In genere le cerimonie costitui- 
scono la cura di malattie diverse, i cui sintomi, comun- 
que, siano in qualche modo associabili. 

Tra i Pima dei territori sudoccidentali, gli sciamani 
curano molti tipi di malattie, attribuite a forze spirituali 
identificate con animali e altre forme naturali. La cura è 
privata e comprende succhiamento, musica e canto. 

In epoca recente, in Oklahoma e in altre aree in cui 
gli Indiani d'America hanno sperimentato un significa- 
tivo contatto intertribale oltre al contatto con i bian- 
chi, sono comparse alcune forme nuove di sciamani- 
smo, che appaiono rivolte alle difficoltà e ai pericoli le- 
gati all’acculturazione. 

Lo sviluppo e la diffusione del culto del peyote, le- 
galmente organizzato nel xx secolo nella Native Ameri- 
can Church, si radicano anch'essi in una più antica tra- 
dizione sciamanica. Questo movimento religioso prov- 
vede ad alcuni dei bisogni ai quali provvede anche lo 
sciamanismo; le sue tecniche e le sue pratiche appaio- 
no spesso simili a quelle dello sciamanismo. 

Questa breve rassegna è forse solo in grado di sug- 
gerire l'estensione, la complessità e l’importanza dello 
sciamanismo tra le popolazioni tribali dell'America 
settentrionale. Sotto molti riguardi, lo studio dello 
sciamanismo nell’America settentrionale non si è an- 
cora sviluppato. La pubblicazione dell’opera fonda- 
mentale di Mircea Eliade (1951) ampliò notevolmente 
l'interesse per lo studio dello sciamanismo come feno- 
meno religioso di diffusione mondiale, ma ha avuto un 
impatto relativamente ridotto sullo studio dello scia- 
manismo dell’ America settentrionale. Viceversa, l’esa- 
me delle pratiche religiose dell'America settentrionale 
che noi abbiamo definito «sciamanismo» ha avuto un 
impatto ridotto sullo studio più generale dello sciama- 
nismo. 

Lo sciamanismo dell'America settentrionale solleva 
pertanto molti importanti problemi, che costituiscono 
una sfida feconda allo studio di un fenomeno diffuso 
in tutto il mondo. 
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SAM D. GILL 


Lo sciamanismo nell'America meridionale 


Per taluni particolari della cosmologia, del rito e de- 
gli accessori, lo sciamanismo in America meridionale 
si è chiaramente configurato in base alle condizioni 
ambientali locali e ai processi storici e culturali locali, e 
ad essi si è adattato. Nondimeno, nel suo universo 
mentale e nelle sue dialettiche e tecniche del sacro, lo 
sciamanismo dell'America meridionale presenta analo- 
gie non soltanto nell’ambito del subcontinente, ma an- 
che con lo sciamanismo dell'America settentrionale, 
dell’Artico e della Siberia, rivelando rapporti storici 
che devono risalire alle prime popolazioni delle Ame- 
riche. Tutto ciò indica che l’ideologia di fondo dello 
sciamanismo può essere sufficientemente legata alla 
condizione umana tanto da aver favorito la sua soprav- 
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vivenza a enormi distanze di tempo, spazio, ambiente e 
contesto sociale. 

Motivi dell’estasi. Lo sciamanismo e la religione tra 
i Selk’nam (Ona), gli Yamana (Yaghan) e gli Halakwa- 
lip (Alacaluf) della Terra del Fuoco, nella parte più 
meridionale dell’ America — popoli tutti probabilmente 
discesi dai primi migratori nel subcontinente — sem- 
brano rappresentare sopravvivenze di sistemi ideologi- 
ci arcaici. Molti dei tratti arcaici, tuttavia, compaiono 
anche — a volte attenuati o coperti da elaborazioni de- 
rivanti da influenze esterne o da dinamiche interne, 
spesso modificati di poco rispetto alle loro forme ance- 
strali — nell'intero continente sudamericano, comprese 
le aree delle alte culture delle Ande. Questi tratti co- 
muni comprendono noti motivi dello sciamanismo si- 
beriano e inuit (eschimese): vocazione mistica; malat- 
tia iniziatica; riduzione a scheletro, smembramento e 
contemplazione da parte dello sciamano delle proprie 
ossa; reclutamento di assistenti soprannaturali; cristalli 
di rocca come manifestazione di spiriti protettori; ma- 
trimonio con spiriti femminili o, nel caso di sciamani 
donna, con spiriti maschili; «rapimento» dell’anima; 
malattia dovuta alla perdita dell’anima o all’intrusione 
nel corpo di «proiettili» morbosi attraverso metodi 
magici e, viceversa, ripristino della salute, nel primo 
caso attraverso il recupero dell’anima smarrita o rapita 
del paziente ad opera dello sciamano, nel secondo at- 
traverso il succhiamento dell’oggetto estraneo causa 
della malattia; mondo superiore e mondo inferiore 
stratificati, attraverso i livelli dei quali lo sciamano 
viaggia in un volo celeste o in una discesa nelle regioni 
sotterranee; alberi del mondo come sostegni del cielo 
con associazioni sia falliche che uterine; grandi Primi 
Sciamani tra gli antenati oppure eroi culturali come 
sciamani/trickster; divinazione di eventi futuri, tempo 
atmosferico o condizioni favorevoli alla caccia. 

Di primaria importanza ovunque è la trance estatica, 
ottenuta principalmente mediante l’uso di allucinogeni 
vegetali, durante la quale lo sciamano proietta la sua 
anima nei mondi dell’aldilà, e dalla quale fa ritorno 
con notizie del defunto, con gli auspici delle potenze 
superiori, con la propria conoscenza accresciuta e con 
la conferma della geografia e della cosmologia in base 
alle quali la comunità ordina il suo ambiente sociale e 
soprannaturale. Questa conoscenza rende lo sciamano 
indispensabile al mantenimento dell’equilibrio sociale 
e metafisico e giustifica il suo ruolo quasi di capo in so- 
cietà che per altro verso sono propriamente prive del- 
l’autorità di un capo. Come è stato dimostrato dal la- 
voro di Johannes Wilbert tra i Warao, una popolazio- 
ne di pescatori del delta dell’Orinoco, anche tra le po- 
polazioni preagricole e tra quelle allo stadio iniziale 
dell’orticoltura, le cosmologie sciamaniche e i modelli 


cosmici costruiti sui comuni fondamenti di una arcaica 
visione del mondo sciamanica, che accomunerebbe 
tutte le popolazioni di Indios del continente, possono 
raggiungere vertiginosi livelli di complessità. Studi re- 
centi di Wilbert e di altri (ad esempio il lavoro dell’et- 
nologo svizzero Gerhard Baer tra i Matsigenka del Pe- 
rù orientale) confermano il ruolo centrale dello scia- 
mano nell’intero spettro della vita indigena, dalla reli- 
gione, dal rito e dalla guarigione fino all’organizzazio- 
ne sociale e a quella politica. 

Caratteristiche specifiche. Nonostante alcuni moti- 
vi comuni dello sciamanismo dell'America meridiona- 
le sembrino costituire sopravvivenze di un universale 
substrato arcaico, lo sciamanismo nel subcontinente 
mostra taluni tratti culturali specifici delle regioni tro- 
picali del Nuovo Mondo che si rivelano come minimo 
altrettanto significativi. 

Il sonaglio. Tra queste caratteristiche distintive si 
colloca la sostituzione del tamburo con il sonaglio di 
zucca come strumento di percussione indispensabile 
alle arti sciamaniche nella maggior parte dell’ America 
meridionale. Anche dove continua a sussistere il tam- 
buro dello sciamano, come tra i Mapuche o gli Arau- 
cani dell'Argentina e del Cile, esso viene generalmente 
usato in combinazione con il sonaglio. Il simbolismo e 
le funzioni del sonaglio sono varie e complesse. Ma in 
generale le funzioni dei sonagli sono parallele alle fun- 
zioni del tamburo sciamanico, compresa la connessio- 
ne con l’albero del mondo inteso come axis mundi. In 
effetti, in modo ancora più evidente rispetto all’icono- 
grafia del tamburo dello sciamano siberiano, la zucca 
cava rappresenta il cosmo; il bastone che la perfora e 
che funge da impugnatura simboleggia l’albero del 
mondo come sentiero cosmico. Le piccole pietre o i se- 
mi contenuti all’interno del sonaglio, a loro volta, rap- 
presentano le anime degli antenati e gli spiriti che lo 
sciamano attiva scuotendo lo strumento. Il suono del 
sonaglio, in combinazione con i canti che lo sciamano 
ha imparato dagli spiriti, lo rendono capace di concen- 
trare i suoi poteri per il volo o per la discesa nell’aldilà. 
Nonostante l’importanza e la complessa ideologia rela- 
tiva a questo strumento che caratterizza lo sciamani- 
smo dell'America centrale e meridionale, la letteratura 
in materia si rivela povera, con la rilevante eccezione 
dello studio di Wilbert sull’heburmzatarao ornato di 
piume, il «sonaglio degli spiriti» dello sciamano dei 
Warao (1973). 

Il giaguaro. Un altro tratto specifico dei tropici 
americani è l’identificazione qualitativa tra lo sciama- 
no e il giaguaro (Felis onca). Questo motivo dominante 
valica i confini linguistici, geografici, culturali del sub- 
continente; in epoca precolombiana si estendeva alle 
alte culture del Messico. Un altro motivo guida è poi 


l'utilizzazione diffusa di una delle più potenti piante 
psicoattive usata come «tecnica estatica», non soltanto 
da parte degli sciamani, ma, in specifici contesti rituali, 
da parte di una più ampia comunità di adulti sotto la 
guida dello sciamano. La trasformazione in giaguaro e 
l’uso di piante allucinogene, a loro volta, risultano 
ideologicamente così come empiricamente collegate. 
Nei sistemi di credenze di molti Indios dell’ America 
meridionale, gli sciamani, soli tra i loro compagni, 
possono trasformarsi a loro piacimento in giaguari, dei 
quali possiedono le qualità intrinseche; viveversa, i 
giaguari possono anche non essere animali, ma sciama- 
ni trasformati, oppure portatori delle anime di sciama- 
ni defunti. Pertanto, uccidere un giaguaro comporta 
seri rischi soprannaturali. Testimoniata dai primi viag- 
giatori, questa credenza sopravvive ancor oggi. Così, i 
Tacana della Bolivia orientale dissero all’etnologa te- 
desca Karin Hissink nel 1952 che i loro yamaconas 
(sciamani) si trasformano regolarmente nel loro alter 
ego in forma di giaguaro attraverso tecniche come il 
salto mortale o l'assunzione di tabacco allucinogeno. 
Theodor Koch-Griinberg, che viaggiò molto tra gli In- 
dios del Brasile settentrionale e del Venezuela (1911- 
1913), riferì che tutti gli sciamani che egli aveva incon- 
trato o di cui aveva sentito parlare si identificavano 
con il giaguaro. Tutti conoscevano tecniche per tra- 
sformarsi in giaguaro, tra le quali ricordiamo l’indos- 
sare pelli, zampe o denti di giaguaro e l’intossicazione 
attraverso piante psicoattive. Gli sciamani di Maquiri- 
taré (Yecuana) credevano che particolari sedili scolpiti 
a immagine della loro controparte animale in forma di 
giaguaro fossero indipensabili alla loro arte magica. 
L’identificazione concettuale dello sciamano e del 
giaguaro appare confermata dalla linguistica. Koch- 
Griinberg scoprì che tutti i gruppi di lingua betoi im- 
piegavano termini identici, o strettamente connessi, 
per indicare lo sciamano e il giaguaro. I Dituana, ad 
esempio, chiamano lo sciamano djaika e il giaguaro 
dzaja. Anche se le tribù (circa trenta) che appartengo- 
no alla famiglia linguistica tucanoan si dividono in un 
gruppo occidentale e in uno orientale, con limitati 
contatti reciproci, tutte identificano gli sciamani con i 
giaguari e la maggior parte di esse utilizza termini 
identici o tra loro strettamente connessi per designare 
gli uni e gli altri. Ute Bòdiger riferì nel 1965 che il ter- 
mine comune per designare lo sciamano e il giaguaro 
tra i Siona era ydi e tra i Coreguaje dydi. Dal momento 
che gli sciamani siona sono giaguari in forma umana, 
nessun giaguaro li attacca mai; tutto quel che essi de- 
vono fare per difendersi quando si imbattono in un 
giaguaro è esclamare: «Il mio nome è Yai!». Gli Hui- 
toto, la cui lingua è considerata indipendente dai lin- 
guisti e la cui cultura appare intermedia tra quella dei 
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cacciatori paleoindios e quella dei coltivatori neoin- 
dios della foresta tropicale, chiamano i loro sciamani 
ikodyai, termine che deriva da due parole tucanoan, 
dyét («giaguaro») e iko («anima»). Irving Goldman 
(1963) riferisce che i Cubeo Tucanoan distinguono 
due tipi di sciamano, il pariékokzi, vale a dire l’«uomo 
del potere», e il yavi, vale a dire il «giaguaro». Que- 
st'ultimo gode di un grande prestigio: ogni yavi è un 
pariékokti, ma non ogni pariékokii è uno yavi. 

Simbolismo dell’uccello. Anche varie altre specie 
animali ricoprono un ruolo simbolico più o meno im- 
portante nello sciamanismo, accanto al grande felino 
della giungla. Tra questi occupa una posizione di rilie- 
vo l’aquila arpia (Harpia barpyja) e i suoi parenti stret- 
ti. Il suo ruolo di a/fer ego di uno sciamano venne per 
la prima volta analizzato nei particolari nel 1962, dal- 
l’etnologo tedesco Otto Zerries; nel 1977 la sua allieva 
Hildegard Matthai fece seguito con uno studio sul 
ruolo generale dei rapaci tra gli Indios sudamericani 
non andini, con particolare attenzione all’aquila arpia 
e all’avvoltoio reale, Sarcoramphus papa. L’ecologia di 
questi uccelli che volano ad alta quota e che si cibano 
di carogne si adatta particolarmente bene a un ruolo 
simile a quello sciamanico, di mediatori tra le sfere ce- 
lesti e quelle sotterranee. Il vivace piumaggio dei pap- 
pagalli, delle are e di altri spettacolari uccelli della fo- 
resta tropicale si trova frequentemente impiegato per 
corone e bacchette di piume o per bastoncini da pre- 
ghiera; in questo caso il simbolismo si estende, oltre a 
quello del volo sciamanico, a quello della luce. Così, 
Gerhard Baer (1978) riferisce che l’acconciatura di 
piume dello sciamano dei Matsigenka «dà luce e splen- 
dore» durante la seduta notturna, proprio come le co- 
rone di piume del sole, della luna, degli esseri stellari 
personificati e degli spiriti. La luce, che lo sciamano 
può anche attivare per mezzo di allucinogeni e di canti, 
a sua volta, rappresenta una comunicazione potenziata 
tra le sfere umane e quelle extraumane. Lo sciamano 
dei Matsigenka annovera molti uccelli tra i suoi spiriti 
protettori e uno, il nibbio dalla coda di rondine, E/4- 
noides fortificatus — 0, più correttamente, il suo spirito 
femminile (i’n4t0, «sua Madre») — è il suo protettore 
più importante. Questo uccello è noto come r’vanki, 
che significa «la sua ala». All’altro lato del subconti- 
nente, i Warao del Venezuela attribuiscono allo stesso 
uccello l’istituzione dello sciamanismo del babana, 
una delle più importanti categorie di sciamani, il cui 
principale interesse è la riproduzione umana, con i re- 
lativi riferimenti biologici, psicologici e sociali. 

E tuttavia il giaguaro che predomina tra le immagini 
dello sciamanismo dell'America meridionale, forse 
perché come lo sciamano, e a differenza di quasi tutte 
le altre specie, non sembra essere confinato dalla sua 
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natura a un regno cosmico o a una nicchia ecologica. Si 
tratta di un animale notturno che vive nelle grotte, 
comportamenti questi che lo associano con l’oltretom- 
ba. Caccia soprattutto sulla terraferma, ma si adatta al- 
trettanto bene nell’acqua: è un nuotatore tanto esperto 
quando caccia pesci e selvaggina acquatica che molte 
mitologie indiane narrano di potenti «giaguari d’ac- 
qua», che trascorrono la vita nell’oltretomba acquatico 
a cui soltanto gli sciamani hanno accesso. Infine, alla 
stessa maniera dello sciamano che sale sull’albero me- 
taforicamente considerato l’asse del mondo, anche il 
giaguaro sa arrampicarsi agilmente sui grandi alberi 
della foresta. Presso alcune tribù, il giaguaro presenta 
anche potenti associazioni sessuali dualistiche. Come 
la sua controparte umana, il giaguaro risulta pertanto 
un mediatore par excellence. Gli studi più dettagliati 
sul complesso sciamano-giaguaro sono quelli condotti 
dall’antropologo colombiano Gerardo Reichel-Dol- 
matoff presso i Desina Tucanoan del Vaupés nell’A- 
mazzonia nordoccidentale, in Colombia. Il suo lavoro 
del 1975, The Shaman and the Jaguar, presenta il com- 
plesso della trasformazione giaguaro-sciamano e la lo- 
ro interdipendenza con certe piante allucinogene in un 
particolare contesto sociale e ideologico. 

Piante allucinogene. Reichel-Dolmatoff scoprì che 
tra i DesAna «praticamente tutte le attitudini e le prati- 
che sciamaniche» si basano sulla france estatica indotta 
da potenti piante allucinogene, soprattutto lo yagé, 
un’infusione della vite Banisteriopsis caapi. La stessa 
bevanda viene chiamata ayabuasca dalle popolazioni 
andine di lingua quechua. Specialmente nell’ Amazzo- 
nia peruviana, l’ayabuasca viene spesso utilizzata con- 
giuntamente a una o più specie di Brugrzasia (una for- 
ma arborea della famosa datura arbustiforme tradizio- 
nalmente usata dagli Indios in Messico e, nell'America 
settentrionale, dalle popolazioni indigene della Cali- 
fornia, del Nevada e delle regioni sudoccidentali), co- 
me anche a succo condensato di tabacco. Lo sciamano 
matsigenka può servirsi dell'una o dell’altra tecnica, 
come pure di entrambe, nei riti di guarigione. Come la 
Banisteriopsis, anche le diverse specie di Brugmiasia 
hanno il loro spirito «Madre», i cui figli vengono re- 
clutati dallo sciamano in qualità di aiutanti (Baer, 
1978). 

Insieme allo yagé, gli Indios sudamericani hanno 
scoperto le proprietà psicoattive di molte altre specie, 
che vengono utilizzate sole o in miscele per intensifica- 
re o, altrimenti, modificare l’esperienza metafisica. 
L’etnobotanico Richard Evans Schultes e i suoi colla- 
boratori hanno identificato tra le ottanta e le cento 
piante allucinogene diverse usate attualmente o in pas- 
sato dai nativi americani, la maggior parte nell’Ameri- 
ca meridionale. Di particolare interesse risultano varie 


specie di potente tabacco da fiuto, tra cui quelle deri- 
vate dai semi di Anadenanthera peregrina e la sua spe- 
cie sorella A. colubrina, e dalla parte interna della cor- 
teccia degli alberi del genere Virola, con miscele di 
materiali tratti da altre piante. Le prime sono legumi 
imparentati alle acacie e alle mimose; la seconda, come 
la noce moscata, una conosciuta spezia originaria del 
Vecchio Mondo, sono imparentate alle Myristicaceae. 
I tabacchi derivati dalla A. peregrina venivano usati nei 
riti sciamanici degli Indios Arawakan quando Colom- 
bo sbarcò per la prima volta alle Antille; Colombo e i 
suoi uomini erroneamente scambiarono per tabacco la 
potente polvere. L’Anadenanthera colubrina era, ed è 
tuttora, impiegata dagli Indios andini come l’intossi- 
cante rituale noto come duilca. Lo builca è presumibil- 
mente il tabacco da fiuto usato dagli antichi abitanti 
preagricoli della costa peruviana, dove Junius Bird ri- 
portò alla luce i più antichi accessori da fiuto, che dal- 
l'America meridionale si sono poi diffusi ovunque — 
una tavoletta da fiuto in osso di balena e una cannuccia 
di osso d’uccello risalenti al 11 millennio a.C. 

Popolazioni indios quali i diversi sottogruppi degli 
Yanoama dell’Orinoco superiore, fino a tempi recenti 
una delle ultime società pure di cacciatori e raccoglito- 
ri dell'America meridionale, utilizzano tabacchi da fiu- 
to intossicanti ottenuti principalmente raschiando la 
parte interna della corteccia di Viro/a, i cui effetti sul 
sistema nervoso centrale vengono attivati con l’aggiun- 
ta di certe altre sostanze derivate da altre piante. Una 
conoscenza così sofisticata delle piante è indizio di una 
lunga sperimentazione. 

Testimonianze archeologiche e iconografiche hanno 
permesso di datare a più di tremila anni fa l’uso rituale 
e la divinizzazione di un’altra importante pianta alluci- 
nogena sudamericana, in uso ancora oggi, il cactus di 
San Pedro, che contiene mescalina, Trichocereus pa- 
chanoi (Sharon, 1978). Ora ampiamente usato da una 
categoria di guaritori popolari meticci, la cui pratica 
comprende simboli e tecniche ereditati dallo sciamani- 
smo indigeno tradizionale, il cactus di San Pedro si 
trova dipinto su antiche ceramiche peruviane e su tes- 
suti dipinti della civiltà dei Chavin, significativamente 
in associazione con il giaguaro, documenti che risalgo- 
no alla fine del 1 millennio a.C. Un po’ più tardi, gli 
scultori di ceramiche della fiorente civiltà Nasca, all’i- 
nizio del I millennio a.C., personificarono il cactus di 
San Pedro facendone un essere soprannaturale, dalla 
cui fronte si stagliava, simile a delle corna, un enorme 
cactus colonniforme. Come altri allucinogeni dell’A- 
mazzonia, la bevanda ricavata dal cactus di San Pedro 
viene usata insieme al succo di tabacco e si sommini- 
stra solitamente attraverso le narici. In effetti, il tabac- 
co (Nicotiana, soprattutto N. rustica e N. tabacum, en- 


trambe originarie dell'America meridionale) riveste un 
ruolo importante nell’intossicazione rituale, più spesso 
in combinazione con un’altra specie psicoattiva consi- 
derata di primaria importanza nell’esperienza estatica. 
Meno di frequente il tabacco è la pianta trasformatrice 
della coscienza per eccellenza. Un primo esempio è co- 
stituito dallo sciamanismo del tabacco dei Warao ve- 
nezuelani, fenomeno del quale Wilbert (1972, 1975) è 
lo studioso principale. Ma anche quando il tabacco 
non costituisce l’attivatore primario della france estati- 
ca degli sciamani, esso risulta concettualmente legato 
allo sciamano. Così, il termine matsigenka che indica il 
tabacco è seri e quello che indica lo sciamano è seripi- 
gari (Baer, 1976). 

Gli allucinogeni e la ricerca sciamanica della visio- 
ne. Al quesito sul perché gli Indios dell'America meri- 
dionale, così come gli Indiani dell'America settentrio- 
nale, abbiano sviluppato un tale straordinario interesse 
per gli allucinogeni vegetali, l’ipotesi dell’antropologo 
Weston La Barre fornisce un’eccellente risposta: i loro 
antenati, in quanto portatori di un’arcaica tradizione 
sciamanica di origine asiatica che dava importanza al- 
l’esperienza della trance, arrivarono nel Nuovo Mondo 
inclini ad esplorare l’ambiente alla ricerca di piante ca- 
paci di innescare tale esperienza. Le religioni dei nativi 
d'America, suggerì La Barre nel 1970, comprese quel- 
le delle grandi civiltà precolombiane dell'America cen- 
trale e meridionale, sono o furono essenzialmente scia- 
maniche e possono essere pertanto considerate come 
estensioni nel Nuovo Mondo di antecedenti mesolitici 
e anche paleolitici dell'Asia nordorientale. Lo sciama- 
nismo attribuisce fondamentale importanza alla ricer- 
ca delle visioni estatiche. 

In alcune aree dell’ America settentrionale, la tecnica 
preferita per la ricerca delle visioni fu senza dubbio la 
deprivazione sensoriale, la veglia solitaria, l’autotortu- 
ra e altre «tecniche estatiche» di tipo non chimico. In 
altre aree, specialmente ai tropici, gli sciamani devono 
aver esplorato il nuovo ambiente fin dall’inizio non 
soltanto alla ricerca di flora potenzialmente terapeuti- 
ca, ma anche di specie capaci di alterare la coscienza e, 
come tra i Desàna colombiani, almeno temporanea- 
mente e in contesti rituali rigidamente strutturati, di 
conferire anche a persone comuni capacità altrimenti 
riservate agli specialisti del sacro. Universalmente il 
particolare potere di queste piante fu, ed è, attribuito 
non a sostanze chimiche, ma alla natura divina della 
specie, vale a dire allo spirito, maschile o femminile, 
che si credeva risiedesse nella singola pianta. In un cer- 
to senso l’uso comune di piante sacre psicoattive rap- 
presenta, come la ricerca di visioni nell'America set- 
tentrionale, una «democratizzazione» dell’esperienza 
sciamanica, simile al consumo rituale comunitario, tra 
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gli indigeni siberiani, del fungo agarico Amanita mu- 
scarta, praticato sotto la guida dello sciamano. Tutta- 
via, anche dove una parte relativamente cospicua dei 
maschi adulti rivendica poteri sciamanici, o dove, co- 
me tra i Desàna o gli Yanoama, la maggior parte degli 
uomini assume l’allucinogeno rituale, quegli individui 
che sono stati misticamente reclutati come specialisti 
della religione e come «tecnici del sacro» — i veri scia- 
mani — restano unicamente i mediatori indispensabili 
tra il mondo degli uomini e le potenze superiori del 
mondo naturale e soprannaturale e del resto dell’uni- 
verso. 


[Vedi anche GIAGUARO, vol 4]. 
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SEGNI E ALTERAZIONI CORPOREE. Il corpo 
umano è soggetto a incessanti processi di alterazione 
naturali o culturali. Queste alterazioni lasciano tracce 
visibili che, in molte culture, vengono associate a idee, 
credenze e forze religiose. La stessa crescita biologica 
lascia i suoi segni sul corpo. L’adolescenza porta muta- 
menti alla struttura fisica negli individui dei due sessi. 
L’età altera il colore e la densità dei peli e dei capelli; la 
carne, già soda, si raggrinza; i denti cadono. Oltre a 
ciò, incidenti di gioco, incidenti sul lavoro, ecc. posso- 
no arrecare al nostro corpo danni, sfregi, mutilazioni, 
deformità. Tali mutamenti biologici o accidentali pos- 
sono rappresentare, in molte culture, la manifestazione 
dell’operato di esseri o poteri invisibili, come divinità, 
antenati, o magia. Oppure, si possono in qualche mo- 
do compensare zoppi, deformi, ciechi, albini, attri- 
buendo loro poteri soprannaturali. Appunto come cer- 
ti indovini sono in grado di leggere significati misterio- 
si in fenomeni naturali, come il volo degli uccelli o le 
orme delle volpi sulla sabbia, così è anche possibile 
leggere la volontà di entità invisibili nei segni naturali 
lasciati sul corpo umano dalla crescita, dalle malattie, 
da traumi violenti. 

Ma la natura resta molto più indietro della cultura 
nell’uso del corpo come «canovaccio», come materiale 
manipolabile per esprimere dei significati. Il vestiario, 
il copricapo, gli ornamenti e le decorazioni sono in- 
dubbiamente fattori importanti per comunicare la pro- 
pria identità personale o sociale, i valori religiosi o ci- 
vili, lo stato sociale. Anche la maschera ha una funzio- 
ne simile. Questi ornamenti esteriori indicano trasfor- 
mazioni culturali, particolarmente quelle di carattere 
transitorio e ripetibile. Va tuttavia sottolineato che, 


per molte culture, nell’allestimento di un rito, gli stessi 
concetti e le stesse credenze possono esprimersi sia at- 
traverso i segni particolari del corpo, sia attraverso il 
suo abbigliamento e mascheramento. Il rituale dispone 
di vari codici sensoriali, verbali e non verbali, e li or- 
chestra in modo da trasmettere messaggi complessi sul 
significato della condizione umana. 

I segni fisici veri e propri possono essere principal- 
mente di due tipi. Il primo tipo, segni permanenti, 
comprende le operazioni chirurgiche, o simili, sulla 
superficie del corpo, per mezzo di strumenti che ta- 
gliano o trafiggono, come coltelli, aghi o rasoi. Lo sco- 
po, in questo caso, è generalmente quello di lasciare 
sul corpo segni indelebili, muti messaggi di un cambia- 
mento irreversibile di stato, di permanente identità 
culturale o affiliazione corporativa. La seconda catego- 
ria, quella dei segni temporanei, riguarda l’applicazio- 
ne al corpo di ornamenti mediante gesso, carbone, pit- 
tura o altre sostanze facilmente lavabili o altrimenti eli- 
minabili. Segni, in un certo senso, più labili di un abbi- 
gliamento, ma capaci di trasmettere più efficacemente, 
se usati in un contesto rituale, rilevanti aspetti dell’or- 
dine cosmologico. 

La modificazione radicale dei genitali è comune a 
molte culture. [Vedi CIRCONCISIONE e CLITORI- 
DECTOMIA]. Da notare peraltro che tali operazioni, 
sia nelle società preindustriali, sia fra gli aderenti ad al- 
cune grandi religioni storiche, si praticano in un conte- 
sto religioso, spesso a contrassegnare uno stadio im- 
portante del ciclo della vita del paziente. L’atto simbo- 
lico rafforza il messaggio chirurgico, secondo cui il pa- 
ziente, sia pure un iniziando, subisce un mutamento ir- 
reversibile nel suo stato e nel suo modo di essere dal 
punto di vista culturale. Con la modificazione chirur- 
gica di quelle parti del corpo attraverso le quali si tra- 
smette geneticamente l’esistenza stessa del gruppo del 
paziente, si vogliono appunto esprimere in modo per- 
manente la definizione e la valutazione religiosa e cul- 
turale: sesso, età, segmento sociale e affiliazione cul- 
tuale, tribale, nazionale. 

Molti specialisti ritengono che, generalmente par- 
lando, il tatuaggio prosperi soprattutto fra i popoli di 
pelle relativamente chiara, e che la scarificazione e la 
cicatrizzazione siano per lo più in uso fra i popoli di 
pelle scura, dal momento che le cicatrici e le cheloidi 
provocate da queste pratiche sono meglio visibili, co- 
me elementi decorativi, che i pigmenti più scuri. Con- 
trariamente all’uso di dipingere il corpo, tuttavia, ogni 
forma di puntura, di taglio o di cauterizzazione del 
corpo implica un contatto con le terminazioni nervose 
e quindi una sofferenza: di qui la loro non infrequente 
associazione con le prove iniziatiche, rispetto alle quali 
possono accomunarsi con pratiche come l’escissione 


dei genitali, la flagellazione e l’estrazione dei denti. 
Forse la scienza neurologica scoprirà un giorno quali 
siano esattamente gli effetti prodotti sul sistema nervo- 
so centrale (e sulle funzioni psicologiche connesse, co- 
me la memoria e la sessualità) da operazioni di tal ge- 
nere, spesso prolungate, eseguite sulla rete neuronica 
sottocutanea. 

Con la diffusione della cultura occidentale, molte 
società che un tempo praticavano chirurgicamente la 
marcatura del corpo in un contesto religioso, hanno 
abbandonato quest’uso. Indubbiamente, le tre princi- 
pali religioni «del libro» — Ebraismo, Cristianesimo e 
Islamismo — vietarono il tatuaggio fin dai primi tempi. 
La segnatura del corpo venne proibita da Dio agli 
Ebrei nella Torah (Lv 19,28; Dt 14,1). Nel 787, il Con- 
cilio di Nicea proibì il tatuaggio. Lo stesso aveva fatto 
Maometto. Ciò nonostante, quest’uso è stato spesso 
praticato per ragioni terapeutiche o decorative da indi- 
vidui nominalmente aderenti a queste tre religioni: per 
esempio, dai cattolici bosniaci, per i quali potrebbe 
trattarsi della sopravvivenza di un antico rito della pu- 
bertà (riferito da Durham, 1928, pp. 104-106), dai mu- 
sulmani nel Medio Oriente (tema esaurientemente di- 
scusso da Field, 1958) e assai raramente fra gli Ebrei 
del Medio Oriente e dell’Africa settentrionale. 

Tatuaggio. Dal xv al xvIti secolo, gli esploratori eu- 
ropei si stupivano dei segni che trovavano sul corpo 
degli abitanti delle terre fino ad allora sconosciute. Il 
capitano John Smith in Virginia e il capitano James 
Cook in Polinesia (cui si deve il termine tatuaggio, dal 
tahitiano f4ffa4, «segnare») restarono colpiti da questo 
modo di segnare il corpo «iniettando il pigmento nero 
sotto la pelle di modo che restasse indelebile» (W.J.L. 
Wharton, Captain Cook's Journal during his First Voy- 
age Round the World in H.M. Bark «Endeavour», 
1768-1771, London 1893, p. 93). Gli esploratori euro- 
pei trovarono il tatuaggio come pratica comune fra i 
Maori della Nuova Zelanda e in molte altre isole poli- 
nesiane. L’uso era comune anche in tutta la Nuova 
Guinea, in Melanesia, Micronesia, nell’Arcipelago 
Malese e nella Penisola Malese. Sul continente asiatico 
usavano tatuarsi certi popoli dell’India, della Birmania 
e ai confini del Tibet. Così pure alcune popolazioni 
africane, tra cui i Nama Khoi. Relativamente frequente 
era il tatuaggio fra gli Indiani dell'America settentrio- 
nale e meridionale. 

Il tatuaggio è un po’ come la pittura, con la faccia e 
il corpo che fanno da tela, mentre la scarificazione cor- 
risponderebbe alla scultura e all’intaglio. Entrambi 
possono essere dolorosi: il primo, ovviamente, meno 
della seconda, benché un tatuaggio completo possa ri- 
chiedere maggior tempo. Forse la relativa rapidità del- 
la scarificazione e della cicatrizzazione è uno dei moti- 
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vi per cui esse figurano così spesso nei riti di passaggio 
e in altri rituali religiosi e terapeutici, dal momento che 
segnano letteralmente un netto contrasto fra la condi- 
zione precedente dell’iniziando e quella successiva. Se 
tali riti richiedono un periodo piuttosto lungo di isola- 
mento, l'operazione del tatuaggio, più lenta e comples- 
sa, può tuttavia procedere più agevolmente. 

Un tatuaggio dell’intero corpo può richiedere anche 
degli anni e compiersi attraverso varie fasi ritualmente 
significative. Wilfred D. Hambly (1925) riferisce, ad 
esempio, che fra i Motu Koita della Nuova Guinea il 
tatuaggio aveva un ruolo notevole nei rituali che cele- 
bravano lo sviluppo fisico del corpo femminile. All’età 
di circa cinque anni venivano tatuati le mani e gli 
avambracci. Fra i cinque e i dieci, si tatuavano il men- 
to, il naso, il basso ventre e le parti intime, nel momen- 
to in cui le cosce perdevano l’aspetto infantile e diven- 
tavano più sode. Alla pubertà, era la volta del petto, 
del dorso e dei glutei, che andavano assumendo un 
aspetto adulto. Al rito matrimoniale, infine, e alla ma- 
ternità, venivano praticati gli ultimi disegni. Ogni fase 
della maturazione aveva un disegno particolare: in 
realtà, i Motu credevano che il tatuaggio non solo rap- 
presentasse la crescita, ma addirittura la favorisse 
(Hambly, 1925, p. 32). 

In un contesto religioso, che prescinda da quello 
meramente ornamentale, i segni del tatuaggio sono 
chiaramente simbolici. Hambly, per esempio, mostra 
come, fra gli Omaha dell'America settentrionale, il ta- 
tuaggio delle ragazze puberi, nei rituali iniziatici, ve- 
nisse originariamente associato ai riti dedicati al sole, 
potere dominante del loro universo. Gli Omaha divi- 
nizzavano il giorno e la notte, quali poteri cosmici ma- 
schile e femminile, analogamente alla contrapposizio- 
ne fra yang e yin in Cina. Al culmine del rituale solare, 
una ragazza nubile è al centro delle danze, della dipin- 
tura del corpo e del tatuaggio. Su di lei vengono tatuati 
un disco che raffigura il sole e una stella che rappre- 
senta la notte. Le quattro punte della stella stanno a si- 
gnificare i quattro venti che danno la vita. Insieme, i 
due segni esprimono il messaggio che la notte fa strada 
al sole, presagio del matrimonio della ragazza. Secon- 
do la credenza, i tatuaggi conferiscono energia e fecon- 
dità potenziale nello sviluppo della donna durante 
questa fase liminare. Se le ferite praticate non cicatriz- 
zano rapidamente, ciò si ritiene dovuto alla disappro- 
vazione degli spiriti, perché la ragazza non si è mante- 
nuta casta (Ibid., pp. 83s.). Esempio che illustra quan- 
to il tatuaggio rituale concerna — o, si potrebbe anche 
dire, incarni — idee e forze cosmologiche, lasciando 
un’impronta soggettivamente e oggettivamente dure- 
vole. 

Esiste nel Vicino Oriente una testimonianza archeo- 
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logica del tatuaggio mediante puntura risalente almeno 
al rr millennio a.C. In alcune tombe nubiane di questa 
epoca si sono ritrovati segni di puntura sulla pelle di 
mummie, con duplicati analoghi dipinti su statuette. 
Appunto come per le società preletterarie, le culture 
politeistiche del mondo mediterraneo orientale videro 
il tatuaggio come un efficace mezzo di comunicazione 
fra le sfere dell’invisibile e del visibile, considerati co- 
me il divino e l’umano. Ad esempio, il faraone Akhe- 
naton (Amenophis Iv) è rappresentato nei bassorilievi 
col nome Aton sul corpo. Benché educato in una tradi- 
zione politeistica, Akhenaton cercò di sviluppare un 
. monoteismo solare, incoraggiando l’arte naturalistica a 
spese del simbolismo. Perciò il suo tatuaggio era un 
nome, non un simbolo. Le grandi religioni monoteisti- 
che andarono anche oltre nel vietare la raffigurazione 
dei simboli delle divinità sul corpo. Henry Field 
(1958, p. 4) dà altre testimonianze del rapporto fra gli 
uomini e le divinità ottenuto mediante il tatuaggio. Il 
simbolo della dea Neit, per esempio, era tatuato sulle 
braccia e sulle gambe dei prigionieri libici raffigurati 
sulle pareti della tomba di Sethi 1 (1318-1304 a.C.). 
Ancora ai nostri giorni, nell'Africa settentrionale, un 
tipo di tatuaggio detto «Triangolo di Tanit» è stato 
identificato come simbolo della dea cartaginese Tanit, 
forse la stessa dea libica Ta-Neit ripesa dai Cartaginesi. 
Field riferisce inoltre che i devoti di Dioniso portava- 
no impresso il simbolo del dio, una foglia d’edera. In 
Siria e Palestina, gli adoratori della dea lunare Mylitta 
erano tatuati con la sua figura o col suo simbolo sulle 
mani o dietro il collo. 

In seguito, a dispetto delle interdizioni religiose, sia 
cristiani che musulmani portarono tatuaggi come se- 
gno dei pellegrinaggi fatti ai luoghi santi: pratica che, 
evidentemente, si rifaceva ai tempi delle Crociate. I 
pellegrini copti si tatuavano con la parola Jerusalerz e, 
sotto, la data della visita, oppure con un simbolo reli- 
gioso generico. Mosè Maimonide, commentando il di- 
vieto del tatuaggio nel Levitico, ribadiva, come motivo 
primo, l’argomento fondamentale dell’Ebraismo con- 
tro l’idolatria, mentre altri studiosi della sua stessa tra- 
dizione insistevano, come giustificazione del bando 
medesimo, sull’integrità del corpo umano, fatto a im- 
magine e somiglianza di Dio. 

Nella storia culturale del tatuaggio si ravvisano alcu- 
ne tendenze principali. Nell'antichità e in molte rela- 
zioni di viaggiatori dell’inizio dell'era moderna, questa 
pratica nelle società preindustriali riconduce per lo più 
i tatuati a particolari categorie o gruppi sociali (clan to- 
temici, società segrete, associazioni militari, categorie 
di età o di sesso, di coniugati o non, di vedovi, ecc.). 
Talvolta fa parte di un processo rituale complessivo. In 
altri casi, come si è visto, il tatuaggio cumulativo può 


operare indipendentemente dai riti di passaggio, met- 
tendo in risalto lo sviluppo individuale, più che l’affi- 
liazione collettiva. Quando le società progrediscono, si 
fanno più complesse e la divisione del lavoro economi- 
co e sociale si fa più raffinata, allora il tatuaggio diven- 
ta piuttosto materia di scelta individuale, una forma di 
autoespressione, con l’accento sulla funzione orna- 
mentale, più che su quella religiosa o corporativa. As- 
sume così un carattere antinomico: anziché classificare 
un insieme di individui, assimilandoli simbolicamente, 
li differenzia. E quando la tecnologia progredisce (con 
l'invenzione, ad esempio, dell’ago elettrico per tatuag- 
gi), allora disegni e colori si moltiplicano, consentendo 
notevoli possibilità di autoespressione e di autoaffer- 
mazione, non solo verso gli altri, ma anche verso se 
stessi, imprimendo sul proprio corpo un’immagine 
complessa e indelebile della propria identità. 

Nelle società in cui il tatuaggio è rigorosamente 
proibito o malvisto, per ragioni religiose o politiche, 
esso finisce per contrassegnare e identificare non solo 
gli individui ribelli, ma anche i gruppi marginali che 
hanno altrimenti scarsi mezzi di dimostrare la propria 
identità nelle correnti dominanti della società. Esiste 
una notevole letteratura sul tatuaggio praticato da ca- 
tegorie le più diverse, come gli arruolati della prima e 
della seconda guerra mondiale, i criminali, le prostitu- 
te, gli omosessuali, i delinquenti minorili, le bande di 
motociclisti (come gli Hell's Angels). 

In Giappone, dove l’arte del tatuaggio (irezu7m:) fu a 
lungo radicata ed ebbe forse, come in Polinesia, dei 
nessi rituali, essa cadde sotto interdetto nel tardo pe- 
riodo Tokugawa, ma ebbe una forte ripresa dopo il 
1881, quando si cessò di perseguirla come reato pena- 
le. Secondo Robert Brain (1979), i Giapponesi — che 
ricamano interamente il corpo con disegni artistici, l’e- 
quivalente di un abito completo in una cultura che non 
aveva mai ammesso il nudo — «praticano il tatuaggio 
per dare al corpo spoglio una personalità... La stessa 
pelle nuda, nel contesto del disegno complessivo, ac- 
quista l'apparenza di artificio» (p. 64). Si tratta di dise- 
gni tradizionali che comprendono il drago, «datore di 
forza e di sagacia», il cavallo e la carpa (mutazioni del 
drago), eroi epici come Yoshitsune, saggi cinesi e gli 
dei le cui gesta sono celebrate nel Kojik: e nel Nibon- 
shoki. In Giappone è sempre stato difficile distingue- 
re, secondo il modello occidentale, il religioso dall’e- 
stetico e dal sociale. Al giorno d’oggi, uomini e donne 
che si tatuano recano sul proprio corpo splendide e 
raffinate espressioni di una tradizione costante che 
unisce divinità, natura e umanità. 

Quando il tatuaggio si allontanò dai suoi primi con- 
testi religiosi, appare via via associato alla protezione 
magica degli individui e ai riti terapeutici compiuti in 


caso di malanno individuale. Field (1958) ci dà innu- 
merevoli esempi di tatuaggio in Siria, Iraq, Iran, Ku- 
wait, Arabia Saudita, Palestina, Belucistan e Pakistan 
occidentale, praticato come profilassi, terapia e pre- 
venzione di una varietà di malattie e di disturbi, per lo 
più dovuti, secondo le credenze locali, a cause sopran- 
naturali, come il malocchio, la stregoneria, i demoni. Il 
tatuaggio terapeutico si ritrova in varie culture: per 
esempio, secondo i Sarawak Kaya del Borneo, la ma- 
lattia è causata dall’anima che abbandona il corpo. Un 
terapista rituale, il dayong, viene chiamato a compiere 
il rito, che comprende danze e incantesimi, per richia- 
mare l’anima del paziente al suo corpo. Una volta certo 
che l’anima è ritornata, il dayong tatua un simbolo sul 
corpo del paziente per preservarlo da un nuovo distac- 
co. Usi del genere si trovano in abbondanza attraverso 
le varie culture. 

Occorre accennare al recente incremento di questa 
pratica negli Stati Uniti, particolarmente in California 
durante i tardi anni ‘70. Dopo il calo registrato nel se- 
condo dopoguerra, l’influenza della «controcultura» 
dei tardi anni ’60, il ruolo dei mezzi elettronici nel por- 
tare pratiche di altre culture nelle case americane, la 
diffusione del turismo, la generale amplificazione del- 
l’individualismo (nel vestire, nei costumi sessuali, nel- 
l’arte, nella religione) e infine il progresso delle tecni- 
che del tatuaggio professionale, ne hanno favorito una 
notevole ripresa. Né è stato dimenticato l’antico nesso 
religioso: al v Congresso mondiale degli artisti e soste- 
nitori del tatuaggio, tenuto a Sacramento nel 1980, il 
tatuaggio premiato era un «un ampio dipinto dorsale, 
che raffigurava la Vergine di Guadalupe, posta su un 
letto di rose sgargianti e incorniciata, negli angoli in 
basso, da un teschio e da un volto umano e, in alto, da 
un volo d’angeli» (A.B. Gobenar, Culture in Transi- 
tion. The Recent Growth of Tattooing in America, in 
«Anthropos», 76, 1981, p. 216). 

Scarificazione e cicatrizzazione. Mentre il tatuag- 
gio consiste nell’inserire del pigmento sotto la pelle e 
richiede arnesi di puntura (come spine vegetali, lische 
di pesce, aghi di cactus, conchiglie ed ossi, fino ad aghi 
d’acciaio e aghi elettrici), la scarificazione e la cicatriz- 
zazione sono mezzi più drastici per marcare il corpo. 
Molti antropologi equiparano i due termini, ma, in 
senso stretto, la scarificazione è l'operazione che segna 
mediante cicatrici, mentre la cicatrizzazione è la for- 
mazione di una cicatrice al posto di una ferita in via di 
guarigione, ossia il processo stesso della guarigione. 
Può essere utile distinguere scarificazione, che signifi- 
ca «produzione di lunghi tagli», da cicatrizzazione, 
«procurata formazione di cheloidi, fortemente rileva- 
te, con cicatrici spesso arrotondate o ovali dovute al- 
l'abbondante produzione di collagene nello strato der- 
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mico». David Livingstone, nel suo Last Journals in 
Central Africa, London 1874, ci dà la definizione clas- 
sica della formazione di cheloidi, quando, a proposito 
dei Makwa, che hanno sul volto doppie file di cheloidi, 
scrive: «Praticate le incisioni, vi si introduce del carbo- 
ne e la carne viene premuta, di modo che i tagli si sol- 
levano dal livello della superficie» (1, p. 33). In varie 
zone dell’Africa subsahariana, si adoperano per la ci- 
catrizzazione due strumenti: una spina uncinata, per 
sollevare la pelle, e una lametta, per asportarla. Più la 
pelle è sollevata, più riesce prominente la cheloide. 

In molte società preindustriali, il processo di cica- 
trizzazione fa parte di una complessa sequenza rituale. 
Ne abbiamo parlato in The Drums of Affliction, 
Oxford 1968, a proposito degli Ndembu dello Zam- 
bia. Durante il periodo di isolamento, nel rituale della 
pubertà delle ragazze, l’inizianda viene cicatrizzata da 
una donna esperta al riguardo. Evidentemente le inci- 
sioni sono molto dolorose, ma in compenso, dopo l’o- 
perazione, è consentito alla paziente di imprecare con- 
tro l’operatrice (così come al ragazzo è permesso invei- 
re verso il circoncisore nel rito iniziatico corrispon- 
dente). Le incisioni vengono praticate a gruppi oriz- 
zontali che convergono da una parte e dall’altra verso 
l'ombelico, come fossero varie frasi in braille. Altre 
cheloidi vengono procurate al di sotto dell’ombelico, 
verso il pube, e sul fondo della schiena. Si introduce 
nei tagli cenere di legno nero mista ad olio di ricino. 
Le cicatrici in rilievo che si trovano vicino all'ombelico 
costituiscono una specie di braille erotico inteso «ad 
acchiappare un uomo», procurandogli maggior piace- 
re sessuale quando vi passa sopra le mani. Le iniziande 
che sono in grado di resistere al dolore vengono cica- 
trizzate anche nel mezzo del torace, sopra la linea del 
seno. Si praticano due tagli paralleli, chiamati signifi- 
cativamente «rifiuto dell'amante». La prima cheloide, 
a sinistra, rappresenta l'amante prematrimoniale dell’i- 
nizianda; quella a destra, il futuro sposo. La ragazza 
viene istruita a non pronunciare mai col marito il nome 
dell'amante, perché i due «rimangano amici», anziché 
azzuffarsi. 

Sebbene il tatuaggio, la cicatrizzazione e la scarifica- 
zione abbiano molto in comune, possano combinarsi 
in vari modi, o applicarsi ciascuno in contesti diversi 
nella medesima società, si può concludere in generale 
che il tatuaggio, come la dipintura del corpo, ben si 
presta all’uso ornamentale e all’arte personale. La pelle 
del corpo diventa una tela, sopra o sotto la quale pos- 
sono dipingersi scene naturalistiche e ritratti, disegni 
astratti e figure simboliche. Per quanto l’incisione e la 
cicatrizzazione della carne possano sortire effetti este- 
tici veramente raffinati, esse costituiscono anche la te- 
stimonianza visibile di forze religiose e la cronaca sacra 
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delle cerimonie dei momenti salienti nella vita di una 
cultura. In questo modo, il corpo inciso dichiara nella 
sua carne le regole coinvolte nella definizione culturale 
della sua età, del sesso, delle identificazioni e delle al- 
leanze comunitarie e strutturali. In talune società si ri- 
tiene che questi segni permangano dopo la morte sui 
fantasmi o sugli spiriti, per mettere in grado gli dei di 
riconoscere l'appartenenza e lo stato del defunto e di 
assegnargli un’adeguata residenza postuma. È interes- 
sante notare che, nel Cristianesimo, le dottrine cattoli- 
ca e ortodossa sublimano siffatte credenze, quando, 
condannando la segnatura del corpo, affermano invece 
che i sacramenti del battesimo, della cresima e della 
consacrazione imprimono segni indelebili nell'anima. 

Pittura del corpo. In una stessa cultura possono 
coesistere varie forme di ornamento della persona. Te- 
rence S. Turner (1977), ad esempio, rileva che i Chi- 
krî, gruppo di lingua ge del Brasile centrale, usano di- 
pingere il corpo in modo elaborato, adornano con 
tamponi gli orecchi e le labbra, usano astucci penici, e, 
in contesti rituali, avvolgono le gambe e le braccia con 
bende di cotone. Secondo Turner, si tratta di una spe- 
cie di linguaggio simbolico. Tingere la pelle corrispon- 
de a un codice che esprime un’ampia serie di informa- 
zioni circa lo stato sociale, il sesso, l’età; per di più, 
scrive Turner, «stabilisce un canale di comunicazione 
nell’individuo stesso, fra l'aspetto sociale e quello bio- 
logico della sua personalità» (p. 98). 

Molto importante è qui il simbolismo del colore, 
specie del rosso, del nero e del bianco usati in determi- 
nati modi. Il rosso viene sempre dato alle estremità, 
avambracci, mani, gambe sotto il ginocchio, piedi, ol- 
tre che alla faccia. Il nero viene usato per il tronco e le 
parti superiori degli arti, per dipingere delle macchie 
quadrate sulle guance e per i contorni dei capelli. La 
tinta nera viene applicata sul viso con grande accura- 
tezza e spesso immediatamente ricoperta con un fitto 
strato di rosso che la nasconde quasi per intero: prati- 
ca che può spiegarsi soltanto col valore simbolico dei 
colori. Il rosso, secondo Turner, rappresenta l’energia, 
la salute, la «prontezza», nei due sensi di rapidità e di 
acuta sensibilità. Il nero, viceversa, viene associato alla 
transizione fra stati o categorie chiaramente definiti, 
alle condizioni liminari, o regioni in cui la normale e 
ben definita struttura delle idee e delle regole compor- 
tamentali viene «oscurata». Nero significa anche 
«morto»: si usa infatti per qualificare una zona del ter- 
reno che separa il villaggio dalla foresta incolta e serve 
come cimitero e come campo d’isolamento per i grup- 
pi sottoposti ai riti di passaggio. I Chikri vedono la 
morte stessa come una fase liminare fra la vita e il com- 
pleto oblio. I fantasmi sopravvivono il tempo di una 
generazione nel villaggio dei morti prima di «morire» 


ancora una volta e, questa volta, per sempre. Il bianco 
rappresenta lo stato puro e finale che trascende com- 
pletamente il normale mondo sociale, poiché è il colo- 
re dei fantasmi e bianca è l’argilla di cui quelli si nutro- 
no. Passando il rosso sopra i disegni in nero, i Chikri 
stabiliscono un simbolismo chiaramente non influen- 
zato da considerazioni estetiche. Per Turner, infatti, i 
disegni in nero rappresentano la socializzazione della 
parte intelligente della persona, rinvigorita poi dalla 
forza vitale biologica e fisica, simboleggiata dallo spes- 
so strato di rosso sovrapposto. 

La conclusione di Turner che dipingere il corpo, a 
questo livello di significato, «equivale effettivamente 
all’imposizione di una seconda “pelle” sociale sulla 
nuda pelle biologica dell'individuo» (p. 100), ha una 
vasta gamma di applicazioni ampiamente comparative. 
Si è fatto spesso notare il nesso etimologico fra i termi- 
ni cosmos e cosmest: l'uno e l’altro derivano dal termi- 
ne greco che significa «ordine, ornamento, universo». 
Con il volto e il corpo ornato di disegni e colori, si di- 
venta il legame vivente fra l’individuo e l’ordine socio- 
culturale col quale si viene temporaneamente identifi- 
cati. Peraltro, come avviene col tatuaggio, nelle società 
industriali complesse il dipingersi può assumere una 
funzione antinomica: disegni stravaganti e bizzarri 
possono suggerire ribellione contro i valori più cari 
della società. O può diventare mera espressione di va- 
nità personale e di amore per l’ornamento. 

Segni di elezione soprannaturale. Esiste un’abbon- 
dante letteratura su certe caratteristiche fisiche consi- 
derate segno di elezione a un elevato stato religioso e 
che vanno distinte da certe macchie o voglie interpre- 
tate come indicazioni di reincarnazione. In molte so- 
cietà subsahariane, ad esempio, si ricercano accurata- 
mente sui neonati dei segni che corrispondano alle vi- 
stose cicatrizzazioni o ai nei trovati sul corpo di qual- 
che parente morto. Fra gli Ndembu dello Zambia, un 
bambino venne chiamato Lupinda perché certi segni 
su una coscia, simili a graffi, ricordavano la cicatrice di 
una ferita inferta da un leopardo al fratello della ma- 
dre, il grande cacciatore Lupinda. Naturalmente ci si 
aspettava che il bimbo, il nuovo Lupinda, diventasse 
altrettanto eccellente nella caccia. Si racconta di cre- 
denze analoghe anche riguardo agli Haida e ai Tlingit 
delle regioni nordoccidentali dell'America settentrio- 
nale. 

Nelle grandi religioni storiche, i fondatori, i profeti, 
i santi e i grandi dottori della fede vengono talora asso- 
ciati a caratteristiche fisiche di origine soprannaturale. 
Si narra che, quando nacque, Siddharta Gautama, il 
futuro Buddha, avesse sul corpo, oltre ad alcuni segni 
secondari (anuvyafijanani), i trentadue segni propizi 
(mabapurusa laksanani) che ne indicavano la futura 


grandezza. Il poeta indiano Asvaghosa, che scrisse nel 
n secolo d.C. il suo Buddbacarita (Vita del Buddha), 
cita alcune di queste caratteristiche: il segno di una 
ruota su un piede, una membrana fra le dita delle mani 
e dei piedi, un cerchio di peli fra le sopracciglia. Anche 
nell'Islam tradizionalmente si attribuisce valore di ele- 
zione divina ai segni. Il genero di Maometto, Alì, pre- 
disse che il Mahdi, «colui che ha una guida divina», sa- 
rebbe venuto a restaurare nel mondo la giustizia e la 
rettitudine e lo si sarebbe riconosciuto da certi tratti fi- 
sici, fra cui la fronte stempiata e un grande naso adun- 
co, e inoltre una voglia sulla guancia destra, un ampio 
spazio fra gli incisivi e una barba nera nera. Muham- 
mad Ahmad, che nel x1x secolo fu ritenuto il Mahdi da 
molti Sudanesi, si diceva avesse appunto tutti gli attri- 
buti pronosticati. 

Anche il Cristianesimo ha la sua tradizione di segni 
corporali di origine divina. Il termine stimmate, per i 
cristiani, si riferisce alle ferite che alcuni portano sulle 
mani e sui piedi e, talvolta, sul costato, su una spalla o 
sul dorso, e che vengono ritenute segni visibili della 
partecipazione alla Passione di Cristo. Francesco d’As- 
sisi (morto nel 1226) è considerato il primo portatore 
di stimmate, ma da allora in poi il numero di costoro si 
è moltiplicato. Storicamente, le stimmate hanno assun- 
to forme assai diverse e posizioni varie sul corpo, sulle 
mani e sui piedi. Ad esempio, Francesco aveva la ferita 
del costato a destra, mentre Padre Pio, il più celebre 
portatore di stimmate moderno, l’aveva a sinistra. Per 
la Chiesa cattolica, le stimmate non indicano di per sé 
la santità. Delle varie centinaia di portatori di stimmate 
registrati fin dal x secolo, solo sessantuno sono stati 
canonizzati o beatificati. Il gesuita padre Herbert 
Thurston, un’autorità di questi fenomeni, era estrema- 
mente riluttante ad attribuire la presenza delle stimma- 
te a un miracolo (The Problem of Stigmatization, in 
«Studies», 22, 1933, p. 223). Altri teologi attendono il 
verdetto della ricerca neuroscientifica per definire il 
problema. Per di più, C. Bernard Ruffin, pastore lute- 
rano, ha fatto rilevare che «per ogni portatore di stim- 
mate autentico, religioso o isterico, santo o satanico, ve 
ne sono almeno due autolesionisti» (Ruffin, 1982, p. 
145). 

Riepilogo. In numerose società, le voglie, le mac- 
chie, le deformità e altre caratteristiche naturali sono 
sempre state considerate indizi visibili della presenza 
permanente o transitoria dell'invisibile, di forze e di 
influssi preternaturali, o magici o religiosi. Si possono 
ricondurre alla nozione di reincarnazione, di malattia 
causata da spiriti o streghe, di elezione al ruolo di sa- 
cerdote o sciamano, o di distinzione dell’identità di un 
gruppo di base. Tuttavia, l'elaborazione artificiale del 
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corpo con mezzi culturali è il modo più largamente 
praticato per distinguere l’identità dei gruppi, che, in 
società più semplici, è anche identità religiosa. In que- 
sto caso il corpo diventa un simbolo espressamente co- 
struito di identità. I mutamenti, sia permanenti che 
temporanei, vengono procurati a tale scopo. Oltre ai 
mezzi descritti più sopra, si possono citare la limatura 
dei denti, la foratura, o l’alterazione in altro modo, de- 
gli orecchi, del naso, della lingua, delle labbra, e anco- 
ra l'alterazione delle estremità, dei capelli, dei piedi, 
delle dita, delle unghie. Quantunque la trattazione sul- 
l'abbigliamento, mezzo di identificazione per ogni tipo 
di religione in ogni cultura, vada oltre l’ambito di que- 
sto articolo, così come la trattazione particolareggiata 
della relazione fra segnatura estetica e segnatura ritua- 
le, è chiaro che il corpo, vestito o non vestito, dipinto o 
non dipinto, liscio o segnato di cicatrici, non è mai re- 
ligiosamente neutrale: esso è sempre e ovunque una 
complessa espressione dello spirito, della società, di se 
stessi e del cosmo. 

[Vedi CORPO UMANO, vol. 1; INDUMENTI SA- 
CRI, MASCHERE RITUALI, NUDITÀ). 
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SMEMBRAMENTO. Fra i tanti atti che vengono 


compiuti nel corso dei riti sacrificali, lo smembramen- 
to e la distribuzione del corpo della vittima hanno una 
notevole importanza. Oltre alla sua dimensione fisica, 
infatti, lo smembramento possiede anche complesse 
valenze di notevole significato sociale, simbolico e in- 
tellettuale, come è stato dimostrato, per esempio, dal- 
l’analisi condotta da Jean-Pierre Vernant sul sacrificio 
primordiale compiuto da Prometeo, secondo la Teogo- 
nia di Esiodo. Vernant ha dimostrato che la divisione 
del corpo della vittima fonda autenticamente la diffe- 
renza tra gli dei, che sono immortali e non hanno biso- 
gno di cibo (dato che ricevono soltanto le ossa e il 
grasso della vittima), e gli uomini, che invece ricevono 
porzioni di carne sanguinante avvolte nello stomaco 
del bue e la cui esistenza è perciò caratterizzata dalla 
fame, dalla morte e dalla finale decadenza del corpo. 
Mentre il modello prometeico della spartizione sa- 
crificale (che si manifesta anche nei sacrifici delle po- 
leis greche) servì a dibattere e infine a stabilire la di- 
stinzione tra umano e divino, altri modelli sacrificali 
appaiono più legati alla graduazione della gerarchia 
sociale. È il caso del sacrificio dei Dinka, descritto da 
Godfrey Lienhardt, un sacrificio che è regolato da 
quella che potremmo chiamare la «regola del macel- 
laio», che dispone minuziosamente l’assegnazione dei 
diversi tagli di carne ai diversi gruppi sociali, dal mo- 
mento che il prestigio del gruppo e il taglio di carne 
sono direttamente correlati. Che la regola del macel- 
laio sia una perfetta riproduzione della gerarchia socia- 
le, lo sanno anche gli stessi Dinka, che osservano: «Il 
popolo sta insieme come sta insieme il toro». Lienhar- 
dt (1961) sviluppa questo spunto: «Poiché tutti i tori e 
i buoi sono in definitiva destinati al sacrificio, ciascuno 
di essi dimostra, in potenza, le ordinate relazioni socia- 
li del gruppo che compie il sacrificio: i membri del 
gruppo, infatti “stanno insieme” in ciascun animale e 


vengono rappresentati nelle loro relazioni reciproche 
dalla carne che quello fornisce». 

Un modello simile si manifesta anche in uno dei più 
antichi sacrifici italici, le Feriae Latinae, un rito che ri- 
sale a un periodo precedente alla dominazione romana 
sull’Italia centrale, ma che in seguito fu assunto dai 
Romani e adattato ai loro scopi. Secondo Dionigi di 
Alicarnasso (4,49), tutte le quarantasette città associate 
nella Lega Latina dominata da Roma erano invitate a 
mandare ogni anno i loro rappresentanti al monte Al- 
bano, «per riunirsi, per banchettare insieme e per par- 
tecipare ai riti comuni». Nelle Feriae Latinae, tuttavia, 
erano celebrati contemporaneamente la coesione della 
Lega ma anche il differente statuto dei suoi membri, 
due motivi che trovavano espressione nel banchetto 
sacrificale posto al centro del rito. Ciascuna città dove- 
va perciò contribuire con una diversa e attentamente 
graduata porzione di cibo («un certo numero di agnel- 
li, di formaggi, una certa razione di latte»), mentre le 
porzioni di carne, prelevate, secondo una classificazio- 
ne gerarchica, dal bue sacrificato, venivano distribuite 
a tutti i partecipanti. Data la sua importanza sociopoli- 
tica, la distribuzione della carne doveva essere scrupo- 
losamente osservata, poiché ogni errore nell’assegna- 
zione delle porzioni avrebbe costretto a ripetere l’inte- 
ro rito, così come accadeva se qualcuno dei parteci- 
panti ometteva di pregare per il benessere di tutto il 
popolo romano. Questa seconda infrazione avrebbe 
comportato una mancanza di solidarietà sociale; la pri- 
ma, invece, un’offesa alla corretta gerarchia. Un caso 
simile si trova anche in uno dei sacrifici meglio docu- 
mentati tra quelli celebrati dagli antichi popoli germa- 
nici, quello dei Senoni, come riferisce il capitolo 39 
della Germania di Tacito: 


Essi dicono che i Senoni sono i più antichi e i più autorevoli 
degli Suebi. Questa opinione è confermata da una cerimonia 
religiosa dei tempi antichi. In un tempo fissato, tutto il popolo 
dello stesso sangue manda le sue delegazioni in un bosco che è 
consacrato dai simboli degli antenati e da un antico timore. I 
riti barbarici celebrano le orribili origini, attraverso lo smem- 
bramento di un uomo per il bene di tutti... 

La credenza comune ricorda [il pasto primordiale], come se 
da lì venisse l’origine della stirpe. C'è un dio sovrano di tutte 
le cose; gli altri sono inferiori e a lui sottomessi. 

La buona fortuna accompagna l’autorità dei Senoni. Gli Suebi 
abitano cento cantoni e costituiscono come un grande corpo: i 
Senoni si credono la testa di questo corpo. 


Sulla logica e lo scopo di questo macabro rito, nel 
quale il pubblico smembramento di una vittima umana 
costituiva il momento fondamentale, possiamo pro- 
porre alcune osservazioni. In primo luogo esso veniva 
inteso come la ripetizione o riattualizzazione della 


creazione e infatti, in quanto sacrificio che celebrava le 
«orribili origini» (borrenda primordia), veniva celebra- 
to nello stesso luogo in cui si credeva che fossero le 
«origini della stirpe» (initia gentis). Questo non sor- 
prende affatto, se si considerano i ben noti miti germa- 
nici che descrivono la creazione come il risultato dallo 
smembramento del corpo di un gigante primordiale da 
parte degli stessi dei (la narrazione più completa in 
Gylfaginning 6-8, di Snorri Sturluson). [Vedi CO- 
SMOGONIA, vol. 1]. In secondo luogo il sacrificio era 
celebrato per confermare la supremazia dei Senoni al- 
l’interno della confederazione degli Suebi, dei quali es- 
si si consideravano i membri «più antichi e più autore- 
voli» (vetustissimi nobilissimique). Tale richiesta veni- 
va espressa anche in termini concreti e corporei: i Se- 
noni si consideravano la testa degli Suebi (Suedorwurm 
caput), una definizione che probabilmente non era sol- 
tanto metaforica, ma influenzava — e giustificava — i 
criteri della spartizione dei resti smembrati della vitti- 
ma sacrificale. 

Il tema della creazione come risultato di un atto pri- 
mordiale di smembramento sacrificale è diffuso anche 
nell’India antica. Come riferisce un celebre testo: 


Quando divisero l'Uomo [Purusa], quanti pezzi prepararono? 

Come sono chiamati la sua bocca, le braccia, le cosce e i 
piedi? 

Il sacerdote fu la sua bocca, il guerriero fu fatto dalle sue 
braccia; 

Le sue cosce furono il comune cittadino, e il servo fu generato 
dai suoi piedi. 

La luna fu generata dalla sua mente; dai suoi occhi fu generato 
il sole; 

Dalla sua bocca, Indra e il fuoco; dal suo respiro fu generato il 
vento. 

Dal suo ombelico venne l’atmosfera; dalla sua testa il cielo fu 
avvolto insieme; 

Dai suoi piedi la terra, dalle sue orecchie i punti cardinali. 


Così gli dei fecero in modo che il mondo fosse creato. 
(Reveda 10,90,11-14). 


Il testo è particolarmente importante perché descri- 
ve la società e il cosmo come somiglianti, dal momento 
che entrambi sono stati formati con le membra del 
corpo della prima vittima sacrificale. Incontriamo 
dunque una serie di omologie tra la società e il corpo 
umano, dal quale le quattro classi differenziate e classi- 
ficate — i sacerdoti (brabmana), i guerrieri (ksatriya), i 
comuni cittadini (vai$ya) e i servi (f#zdra) — derivano la 
loro rispettiva posizione gerarchica e le caratteristiche 
della loro attività (la parola, che è associata alla bocca; 
la forza delle armi, legata alle braccia; la produzione e 
la riproduzione, connessa alle cosce; e infine il conti- 
nuo affrettarsi in giro per le commissioni, associato ai 
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piedi). In modo simile, una seconda serie di omologie 
riferisce le parti del cosmo alle membra del corpo o al- 
le facoltà intellettuali: la luna alla mente, il sole agli oc- 
chi, il vento al respiro, e così via. Inoltre gli elementi 
sociali e quelli cosmici sono implicitamente messi in 
correlazione tra loro attraverso la mediazione del cor- 
po, poiché il cosmo — così come il corpo e la società — è 
organizzato in livelli verticali gerarchicamente dispo- 
sti: il cielo (compresi i corpi celesti), l'atmosfera (nella 
quale è il vento) e infine la terra. Lo schema generale 
che ne deriva può essere rappresentato come viene in- 
dicato nella tavola 1. 


SOCIALE CORPOREO CosMIco 
Regione superiore 
testa cielo 
bocca fuoco 
sacerdoti occhi sole 
mente luna 
orecchie punti cardinali 
Regione intermedia 
braccia 
guerrieri ombelico atmosfera 
alito vento 
Regione inferiore 
cittadini comuni cosce 
servi piedi terra 





TavoLAa 1. Omologie cosmiche, sociali e corporee secondo Rgveda 
10,90. 


La logica dello smembramento pone in questo caso 
la classe sacerdotale in rapporto con la materia celeste, 
così come fanno, per la loro autentica natura, la parola 
sacra e il fuoco rituale: i sacerdoti e il fuoco, infatti, 
hanno entrambi la loro origine dalla bocca (il fuoco è 
perciò il «divoratore» di ciò che è messo dentro di lui e 
il fuoco sacrificale viene chiamato la «bocca degli 
dei»). Le classi inferiori, invece, sono relegate nelle oc- 
cupazioni più umili e mondane; i guerrieri occupano 
uno grado intermedio. 

Il modello proposto da questo mito (e anche dalla 
pratica del sacrificio vedico) è quello di un cosmo «or- 
ganico» e di una società «corporativa», le cui parti so- 
no di norma unificate ma purtuttavia separabili, per 
cui la loro relazione gerarchica diventa pienamente 
evidente. La natura corporativa della società, inoltre, 
trova espressione anche nei ritmi del rito sacrificale. 


972 SMEMBRAMENTO 


Le osservazione di Lienhardt sul sacrificio dei Dinka 
risultano, ancora una volta, assai istruttive: 


Nel momento che precede immediatamente la morte dell’ani- 
male, quando l’ultimo grido raggiunge il suo acme sotto i colpi 
più vigorosi della lancia, coloro che assistono alla cerimonia ri- 
sultano nel modo più evidente membri di un unico corpo in- 
differenziato, legati ad un fine comune. Dopo l’uccisione della 
vittima riemergono di nuovo i loro caratteri individuali, le loro 
diversità personali e familiari e le differenti rivendicazioni e i 
diritti legati al loro stato. 
Spiegando il ruolo del bestiame, ho accennato al fatto che i 
Dinka rappresentano l’unità e la diversità dei gruppi consan- 
guinei nell’unità del toro o del bue e nella spartizione tradizio- 
nale della sua carne. Egualmente nel sacrificio, quando la vitti- 
ma è ancora intera e viva, tutti coloro che partecipano alla ce- 
rimonia sono indifferenziati tra loro in quanto legati da un co- 
mune interesse per la vittima intera. Quando invece l’animale 
è ucciso, l'interesse allora si rivolge verso i diritti tradizionali 
dei diversi gruppi che partecipano alla divisione della sua car- 
ne... Il sacrificio implica così una nuova creazione dei fonda- 
menti della vita corporativa locale, nel pieno senso delle paro- 
le. La vittima intera corrisponde alla solidale unità degli esseri 
umani nelle loro comuni relazioni col divino, mentre la divi- 
sione della carne corrisponde alle differenziazioni sociali dei 
gruppi che vi prendono parte. 

(Lienhardt, 1961, pp. 233s.). 


Anche se non usa propriamente questi termini, Lie- 
mhardt descrive qui in maniera magistrale le fasi di ag- 
gregazione e di segmentazione che caratterizzano molti 
rituali. Come emerge chiaramente dal resoconto delle 
Feriae Latinae e del sacrificio dei Senoni, i singoli e i 
gruppi si riuniscono per celebrare un rito nel quale 
gradatamente abbandonano il loro senso di separata 
identità, arrivando a sentirsi parte di una più ampia to- 
talità sociale, unita da vincoli di potere, di stato, di 
commensalità e/o di fine comune. Infine, al termine 
della cerimonia, questa totalità sociale si frantuma an- 
cora una volta nelle sue parti costitutive, per essere di 
nuovo ricostituita in occasione del prossimo sacrificio. 
Come Lienhardt ha riconosciuto, il momento in cui 
termina la fase di aggregazione e comincia quella della 
segmentazione va posto nel momento in cui la vittima 
viene uccisa e la sua carne divisa. 

La segmentazione sociale coincide così con lo 
smembramento sacrificale, mentre l'aggregazione cor- 
risponde alla vittima intera. Quella vittima, come la so- 


cietà, contiene nel suo corpo la potenzialità di essere 
divisa in parti gerarchicamente differenziate, ma la sua 
vita dipende dalla conservazione dell’unità e dalla coo- 
perazione delle parti all’interno di un tutto organico. I 
medesimi processi sono talora espressi in forma astrat- 
ta, filosofica per esempio, come nel pensiero di Empe- 
docle (v secolo a.C.), che descrive il cosmo intero co- 
me dominato d due principii contrapposti: la Discor- 
dia, che separa le cose e trova la sua più perfetta rap- 
presentazione nello smembramento rituale (cfr. i fram- 
menti B128, B137 e B20 nella raccolta di Diels-Kranz); 
e l’Amore, la forza che riunisce ciò che la Discordia ha 
separato. Le cose non sono troppo diverse quando si 
arriva ai celebri strumenti aristotelici: l’analisi (separa- 
re un intero nelle sue parti costitutive) e la sintesi (riu- 
nire le parti in un tutto organico). Con questi strumen- 
ti il pensiero viene smembrato e riunito di nuovo, pro- 
prio come avviene per il bue sacrificale. [Vedi SACRI- 
FICIO). 
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TAMBURI SACRI. I tamburi sono strumenti che 
producono suono mediante il colpire, lo sfregare o il 
tirare una membrana tesa. L’uso religioso dei tamburi 
è storicamente e geograficamente esteso, ma in nessun 
modo universale. Essi mancano in modo vistoso in 
molte tradizioni liturgiche cristiane e islamiche, così 
come in varie religioni africane. La loro assenza dalle 
forme più antiche della musica religiosa di alcuni ben 
noti cacciatori-raccoglitori come i Pigmei africani e i 
San (Boscimani), gli Aborigeni australiani, i Vaddas 
dello Sri Lanka e altri suggerisce che i tamburi non so- 
no particolarmente arcaici o «primitivi», ma piuttosto 
sono associati con i sistemi culturali più tardi dell’agri- 
coltura sedentaria e della civilizzazione urbana. Essi 
sono importanti sia nelle tradizioni locali che nelle 
«grandi» tradizioni religiose interculturali, colte. 

I tamburi hanno un valore relativamente basso nelle 
tradizioni religiose del Vicino Oriente e dell'Europa, 
un po’ di più in Asia orientale, in Oceania e nell’Ame- 
rica precolombiana, e un grande valore e una varietà di 
usi nelle tradizioni sciamaniche dell'Asia meridionale, 
dell’Africa, dell'Asia centrale e circumpolari. Dove i 
tamburi sono usati, essi possono avere un considerevo- 
le valore simbolico o rituale: E, Manker (in Diòszegi, 
1968, p. 32) descrive come, quando i missionari cri- 
stiani bruciarono i tamburi degli sciamani saami (Lap- 
poni), i Saami affermassero che i tamburi erano le loro 
bussole; come avrebbero potuto trovare la loro strada 
nel mondo senza di essi? 

Descrizione. I tamburi appartengono alla classe or- 
ganologica dei membranofoni, strumenti che produco- 
no suoni per mezzo di una membrana flessibile tesa 
(pelle, plastica, ecc.). Strumenti a forma di tamburi o 
suonati come tali, ma privi di membrane — i «slit 


drums» o «log drums» di molte aree tropicali, i «tam- 
buri bronzei» dell'Asia sudorientale, i «tamburi d’ac- 
ciaio» di Trinidad e così via, sono idiofoni o strumenti 
solidi. Altre etichette errate, come «tamburelli» (cor- 
retto solo per tamburi con telaio con campanelli) o 
«tam tam» (corruttela di un nome singalese/tamil per 
timpani a coppia), spesso sono stati indiscriminata- 
mente applicati dagli Occidentali a tamburi non occi- 
dentali, in gran parte nello stesso modo in cui etichette 
come «stregoneria» e «vudu» sono stati ampiamente e 
in modo spregiativo applicati a religioni non occiden- 
tali 

I tamburi sono identificati dal numero delle mem- 
brane (da una a cinque), dalla composizione materiale 
(legno, terra/argilla, metallo, osso, ecc.), dalla forma 
del corpo (intelaiatura leggera, pentola dal fondo cir- 
colare, botti con i lati dritti cilindrici, incurvati, clessi- 
dra stretta in vita, ecc.) e da tecniche di suono (mani, 
bacchette, battagli sospesi), decorazioni e altre caratte- 
ristiche fisiche. Sebbene tali caratteristiche siano la ba- 
se di descrizioni scientificamente accurate, le stesse 
tradizioni religiose spesso classificano e apprezzano i 
tamburi dal punto di vista di fattori meno tangibili ma 
più significativi religiosamente. 

Simbolismo. I tamburi possono comportare un am- 
pio raggio di valori simbolici, sia positivi sia negativi. 
Il simbolismo negativo meglio noto in Occidente, 
quello della sensualità e della licenziosità, è basato su 
associazioni specifico-culturali di tamburi, danza rit- 
mica e abbandono sessuale. Poiché questo particolare 
simbolismo non è universale (per esempio, danza e 
sessualità possono essere viste come normali, religiosa- 
mente benefiche o senza rapporto con i tamburi), il 
simbolismo negativo della sensualità può essere più ra- 
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ro di qualunque altra associazione negativa. Un altro 
importante simbolismo è l'associazione dei tamburi 
con la contaminazione. Nell’Asia meridionale, per 
esempio, i tamburi sono stati talvolta considerati reli- 
giosamente contaminanti perché le mani di coloro che 
li toccano o li suonano devono venire in contatto con 
le pelli di animali macellati, o a causa di associazioni 
con esseri e forze potenti, pericolose; perciò, il costrui- 
re e il suonare i tamburi è stato limitato alle caste bas- 
se. L'associazione negativa dei tamburi col rumore e la 
confusione può essere meno ampia di quanto talvolta 
si presuma: per esempio, i tamburi erano inclusi solo 
in pochi rari, atipici casi nel complesso degli «Stru- 
menti delle Tenebre» dell’Europa cristiana, descritti 
da Claude Lévi-Strauss in Du miel aux cendres, Paris 
1966 (trad. it. Dal miele alle ceneri, Milano 1982, 
2* ed.). Le immagini cristiane e buddhiste dell’inferno 
con i peccatori imprigionati in tamburi acquistano al- 
meno un qualcosa del loro impatto negativo dai demo- 
ni raffigurati mentre li percuotono. 

Nella loro parte positiva, i tamburi possono essere 
associati con quasi ogni aspetto dell’esperienza religio- 
sa, e possono anche loro stessi essere considerati divi- 
nità. Un solo comune complesso simbolico li collega 
con elementi di natura, biologia e cosmologia. Un tam- 
buro può incarnare un axis mundi dell'albero o monta- 
gna cosmica nel suo corpo ligneo o terreno, la forza vi- 
tale di uno spirito utile nella forma dell’animale che 
fornisce la sua pelle, la voce del tuono o di un anima- 
le/spirito nel suo rumore, ed elementi di stili di vita di 
caccia o pastorali nei suoi manufatti, trattamenti e usi. 
Un altro complesso ampiamente simbolico deriva da 
rapporti sociali: i tamburi possono formare rapporti di 
«famiglia» con un altro tamburo o con esseri umani; 
gruppi di essi possono costituire gerarchie che sono 
parallele o comprese all’interno di gerarchie umane e 
divine; ed essi possono svolgere ruoli funzionali all’in- 
terno della società e del pantheon, che vanno dall’in- 
vocare le divinità a funzioni pratiche come le teleco- 
municazioni. I «tamburi reali» dell’Africa e dell'India 
meridionale antica erano parte del patrimonio, dei 
simboli e degli utensili della dignità regale, considerati 
così potenti e importanti in alcuni casi che sarebbe più 
appropriato parlare del re come simbolo dei tamburi 
reali che il contrario. Il modello della proclamazione 
reale e divina è spesso centrale per il simbolismo reli- 
gioso dei tamburi, siano o meno usati realmente per 
scopo di comunicazione o musicale. Dove la connes- 
sione simbolica di tamburi, danza e sessualità esiste, 
essa può diventare un simbolo positivo del divertimen- 
to divino e dei piaceri celesti, con danze di corte e di 
villaggio che servono da modelli per le loro contropar- 


ti divine o sono in sacramentale partecipazione con 
esse. 

Dovrebbe essere sottolineato che il simbolismo dei 
tamburi non tollera alcuna ipotesi unitaria di un sim- 
bolismo sessuale universale. I tamburi possono essere 
visti come femminili per il loro corpo concavo e la pel- 
le sottile; come maschili per il loro suono invadente e 
le bacchette rigide o la tensione della mano richieste 
per suonarli; o come neutri, androgini, o simbolici di 
un’unione sessuale per qualcuna di queste o per altre 
ragioni. I timpani a coppia di tono alto/basso dell'Asia 
sono spesso considerati maschio/femmina; ma se bas- 
so è «maschio» in una cultura, è probabile che sia 
«femmina» in una cultura vicina. I gruppi di tamburi 
multiottavi delle religioni di possessione dell’Africa 
occidentale e afroamericane sono visti spesso come 
«famiglie», con il tamburo più largo e basso che svolge 
il ruolo di «madre», e con contrasti primari tracciati 
attraverso linee generazionali piuttosto che sessuali. 
Come per la maggior parte degli strumenti, i tamburi 
sono suonati più diffusamente da uomini che da don- 
ne; ma quasi per ogni caso di tradizione o pratica di 
tamburi orientata mascolinamente, si può trovare da 
qualche parte un corrispondente esempio femminil- 
mente orientato, occasionalmente anche nella stessa 
cultura o tradizione religiosa. 

Uso religioso. I tamburi possono essere esclusi da 
usi religiosi, usati secondariamente per segnare i confi- 
ni temporali, spaziali o strutturali delle occasioni reli- 
giose, o possono essere integrati in modi positivi, es- 
senziali nel pensiero e negli adempimenti religiosi. Se 
essi sono usati in modo religioso, il loro ruolo solita- 
mente è musicale; ma talvolta essi funzionano invece 
da dispositivi di segnale o di comunicazione, come si- 
lenziosi oggetti o offerte di culto, o in altre possibilità. 
I tamburi possono avere o no uno speciale status reli- 
gioso a paragone con altri strumenti musicali. Per 
esempio, molte tradizioni islamiche escludono equa- 
mente tutti gli strumenti dai riti religiosi. Alcune tradi- 
zioni cristiane hanno ammesso altri strumenti esclu- 
dendo però i tamburi. Molte tradizioni africane e del- 
l'Asia meridionale assegnano ruoli e uno status speciali 
a una grande varietà di tamburi. Nella maggior parte 
dell'Asia centrale e settentrionale, i tamburi furono il 
primo nucleo del rito, mentre altri strumenti veniva- 
no usati per la musica secolare. In genere, le grandi 
tradizioni religiose interculturali originarie del Vicino 
Oriente hanno mostrato più ostilità o indifferenza per 
i tamburi di quante non ne abbiano altre; ma in con- 
clusione questo può essere dovuto tanto alla mancan- 
za della primitiva ampia distribuzione e importan- 
za musicale dei tamburi nella zona quanto a fattori 
religiosi. 


Il vasto raggio di valutazioni e usi religiosi dei tambu- 
ri può essere suggerito da qualche esempio specifico. 

Tradizione africana e afro-americana. Sebbene le 
immagini di un «continente nero» pieno di tamburi 
coercitivamente pulsanti, ossessivamente onnipresenti, 
con dottori e simili stereotipi coloniali del missionario 
nella pentola dei cannibali siano in parte svanite nel 
periodo dopo l’indipendenza (dal 1950 in poi), la pro- 
spettiva panafricana ideale di molti scrittori continua a 
mascherare una gamma di diversità culturale, religiosa 
e musicale tanto grande quanto quella che si trova in 
Europa o in Asia. L’uso di tamburi nelle religioni afri- 
cane è un esempio tipico di queste diversità, con casi 
che vanno dai tamburi che svolgono ruoli religiosi cen- 
trali, essenziali alla loro totale assenza in una tradizio- 
ne religiosa. 

Colin Turnbull, in The Forest People (New York 
1961) e Wayward Servants (New York 1965), trovò 
che i tamburi usati occasionalmente dai Pigmei Mbuti 
erano una tarda introduzione derivata dai contatti con 
villaggi sedentari di non Pigmei. A causa della loro co- 
struzione essenzialmente lignea i tamburi non erano 
adatti al tradizionale stile di vita nomade basato sulla 
raccolta degli Mbuti e ai loro riti religiosi e questa cir- 
costanza vale anche per altri cacciatori-raccoglitori che 
conducevano una vita nomade senza l’assistenza di 
animali da tiro. Anche i pastori Fulbe, distribuiti quasi 
in tutta la zona di confine subsahariana, adottarono i 
tamburi solo in contesti cerimoniali derivanti da con- 
tatti culturali con i vicini popoli di agricoltori sedenta- 
ri come gli Hausa. I popoli agricoltori, a loro volta, 
non avevano necessità di dare ai tamburi un ruolo si- 
gnificativo nella religione: Maraire (s.d.) riferisce che 
gli Shona dello Zimbabwe danno un valore e una fun- 
zione altamente religiosa all’idiofono pizzicato mbira 
usato nei riti di possessione Bira, mentre considerano i 
tamburi e la loro musica appropriati in contesti meno 
sacri diretti alla socializzazione e al divertimento. In 
ultima analisi, né la razza, né il luogo di residenza, né 
l'adattamento ecologico sono un indice preciso del- 
l’importanza o della non importanza dei tamburi nella 
musica e nella religione africane. 

In opposizione a questo sfondo di diversità, di fatti 
contrastanti cosparsi di significativi spazi bianchi dove 
non se ne trova alcun uso, il modello dell’uso di tam- 
buri nelle religioni africane emerge chiaramente come 
uno dei più notevolmente ricchi religiosamente e arti- 
sticamente. In alcuni casi, i tamburi e il rito sono così 
strettamente associati tra loro che lo stesso termine 
può essere usato per riferirsi ad entrambi (Turner, 
1968, p. 15). Se i tamburi non sono universalmente 
presenti, tuttavia essi si trovano in tutto il continente 
quasi in ogni forma fisica possibile (accanto a quelli 
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menzionati sopra, sono assai diffuse varietà a forma 
sferica, conica, cilindroconica e dotati di sostegno), 
funzione musicale, valore e applicazione religiosa. I 
tamburi si possono trovare in ogni posizione e ruolo 
da quello di accessori secondari che segnano l’inizio 
delle cerimonie a quello di esseri spirituali di diritto 
chiamati alla vita mediante invocazioni e riti, custoditi 
da preti e accoliti e conservati, invisibili ad occhi pro- 
fani, in sacre dimore. Essi sono così diffusi e importan- 
ti che anche le tradizioni religiose di origine vicino 
orientale — quelle degli Ebrei Falasha e dei cristiani 
copti dell’Etiopia, come anche dei sufi islamici — supe- 
rano le riserve diffuse tra branche non africane delle 
loro rispettive tradizioni religiose con lo scopo di otte- 
nere un qualche rullo di tamburo liturgico da parte di 
membri del culto, di capi o di preti. Frequentemente, 
comunque, il rullo di tamburo è meno esteso ed elabo- 
rato di quello usato nelle vicine tradizioni religiose di 
origine africana locale. I timpani a coppia certamente 
si diffondono con le conquiste e le conversioni islami- 
che. Il loro uso rituale più diffuso, comunque, è nelle 
cerimonie di stato più che nel culto islamico. 

Sebbene solo un’ampia lettura della letteratura et- 
nografica, religiosa ed etnomusicale potrebbe dare un 
significato adeguato degli usi religiosi dei tamburi afri- 
cani, vale la pena di menzionare alcuni esempi di am- 
pio interesse. 

Tamburi parlanti. Gli ampiamente ricordati «tam- 
buri parlanti» che trasmettono messaggi verbali me- 
diante il suono di riassunti tonali e ritmici di frasi sti- 
lizzate sono frequentemente «slit drums» (cioè canne 
di legno a percussione) o xilofoni più che tamburi veri 
e propri con membrane; ma i tamburi possono essere 
usati anche per comunicare, come nel caso degli 4/7- 
pan, un gruppo di due tamburi, del Ghana o dei tam- 
buri a forma di clessidra a tensione diversa diffusi nel- 
l’Africa occidentale. La maggior parte dei casi registra- 
ti di uso religioso comporta avvisi e comunicazioni tra 
membri del culto (per esempio, per invitare gli ospiti a 
una cerimonia di iniziazione), una applicazione margi- 
nale talvolta combinata o alternata con la pratica diffu- 
sa di usare i tamburi per accompagnare la danza reli- 
giosa. Comunque, ci sono anche delle descrizioni (per 
esempio, tra gli Ewe e gli Yoruba) di «tamburi parlan- 
ti» usati per la comunicazione diretta con dei o spiriti, 
che trasmettono i messaggi sotto forma di invocazioni 
o preghiere — una funzione di evidente centralità reli- 
giosa e di importanza più grande dell’avviso e del se- 
gnale. 

Tamburi reali. Una funzione caratteristica in modo 
speciale, meglio documentata nell'Africa orientale ma 
ricorrente anche in altre zone, è l’uso dei tamburi co- 
me emblemi regali o regalia, una funzione religiosa in 
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quanto esso di solito si riferisce a concetti e culti di di- 
gnità regale sacra. I tamburi possono essere spiriti o 
antenati personalizzati o conduttori di potere; in en- 
trambi i casi, essi sono emblemi sacralizzanti e legitti- 
manti del governo regale e come tali ricevono onore, 
offerte e attenzione rituale che possono essere più 
grandi di quelli accordati allo stesso re. I tamburi reali 
sono il primo esempio di tamburi che possono essere 
manufatti religiosi senza necessariamente essere anche 
strumenti musicali: alcuni tamburi reali non sono mai 
stati usati, e alcuni possono esistere solamente su un 
piano divino, invisibili per tutti tranne che per gli stes- 
si dei (Lois A.M. Anderson, s.d.). Altri tamburi reali 
possono avere un’ampia gamma di usi musicali mentre 
godono ancora di uno status rituale più elevato di 
quello delle loro controparti profane; era questo il ca- 
so dell’entenga, un complesso di tamburi in sintonia 
della corte del Buganda. Spesso, come per i tamburi 
reali del Buganda e del Rwanda, esistevano vari grup- 
pi, ognuno dei quali con un proprio tipo e grado di 
funzione religiosa, politica e musicale. Il suonare e/o il 
servizio sacerdotale dei tamburi reali potrebbe essere 
ristretto ai membri maschili sia della tradizionale clas- 
se nobile sia di quella lavoratrice. Come era anche il 
caso dei tamburi sacri dell’India meridionale antica, 
alcuni tamburi reali africani furono i recipienti di sa- 
crifici rituali sanguinari. 

Possessione. I tamburi possono non essere usati per 
niente nei culti di possessione (cfr. gli Shona Bira, 
menzionati sopra). Ma la loro importanza nelle zone 
dell’Africa occidentale utilizzate dalla tratta degli 
schiavi portò al loro uso nelle religioni di possessione 
afro-americane come il Vudu haitiano, il Candomblé 
brasiliano, il Lucumi cubano, la religione Shango di 
Trinidad e altre. In armonia con le loro origini africa- 
no-occidentali, queste religioni usano i tamburi in «fa- 
miglie» intergenerazionali di tre o più per accompa- 
gnare rituali e danze di possessione di spiriti. C'è stata 
qualche controversia come quella se il suono dei tam- 
buri realmente «causi» o produca la possessione, cioè, 
se i suoi effetti siano meglio compresi in termini fisio- 
logici o in quelli culturali e religiosi. 

Ritmo e tempo. La varietà musicale del rullo di tam- 
buro religioso africano si estende dai modelli austeri di 
colpi singoli ampiamente spaziati usati dagli Ebrei Fa- 
lasha agli elaborati poliritmi (un ritmo suonato simul- 
taneamente ad uno o più ritmi contrastanti) del com- 
plesso e irresistibile genere che la maggior parte degli 
ascoltatori associa agli stili africani. Il problema di 
possibili relazioni concettuali tra ritmo musicale e tem- 
po cosmologico/calendariale è stato sollevato da Alan 
P. Merriam nel suo articolo African Musical Rbythm 
and Concepts of Time-Reckoning (in Thomas Noblitt, 


cur., Music East and West, New York 1981, pp. 123- 
41) e da altri. Il punto irrisolto è se la percezione da 
parte di osservatori esterni del «tempo» e della ciclici- 
tà nella musica africana (o del loro essere qualificati 
come tali nelle lingue europee) corrisponda significati- 
vamente alle concezioni africane, data l’apparente 
mancanza nelle lingue africane di un ambito «tempo» 
che si estende alle categorie musicali. J.H. Kwabena 
Nketia (s.d.) ha suggerito che la musica stessa potreb- 
be costituire un sistema di concettualizzazione extra- 
linguistico, complementare. Potremmo ipotizzare che 
il ritmo musicale sia uno dei fondamentali modi umani 
di percepire e concettualizzare il tempo, se lessical- 
mente qualificato come tale. Se così fosse, l'apparente 
«poliritmo» di settimane di mercato di diversa durata 
simultanee nell’Africa occidentale può avere in comu- 
ne con i poliritmi musicali una sottintesa unità concet- 
tuale. D'altro canto, potremmo ugualmente ipotizzare 
che i poliritmi musicali derivino almeno in parte dalla 
proliferazione di «famiglie» di tamburi concettual- 
mente multigenerazionali che ripetono concetti socio- 
religiosi di parentele antenato-discendente. Mentre gli 
orientamenti della ricerca durante la maggior parte del 
xx secolo si sono gradualmente allontanati dal consi- 
derare tali ampi problemi, favorendo una visione della 
musica come un’«arte» autonoma intellegibile solo in 
termini di principî acustico-strutturali peculiari di per 
sé, nuovi modi di affrontare la questione nelle decadi 
finali del secolo suggeriscono un crescente interesse 
per le basi concettuali degli stretti legami tra musica e 
religione che sono così evidenti nella credenza e nell’e- 
secuzione africane. 

Buddhismo. Le tradizioni buddhiste condividono 
una comune valutazione simbolica dei tamburi ma dif- 
feriscono di molto negli schemi di uso. L’atto della 
proclamazione dell’insegnamento buddhista è tradi- 
zionalmente noto come «suonando il tamburo del 
Dharma», o per l'affermazione del Sakyamuni Buddha 
(circa 560-480 a.C.) dopo la sua illuminazione che egli 
avrebbe suonato il «tamburo dell’immortalità» (474- 
tadundubbih), o per un editto dell’imperatore indiano 
Asgoka (232 a.C.) che «il suono del tamburo di guerra 
[bberighosa] è adesso diventato il suono del dbarrza 
[dbarmaghosa])». Sia i dundubbib sia i bberr erano 
tamburi reali/militari. Forse per l’origine del Buddha 
dalla casta ksatriya (guerriero/principe), il simbolismo 
del tamburo buddhista si basa saldamente sui concetti 
dell'autorità reale e dell’invincibilità. Il suono del tam- 
buro arriva ovunque, riempie la terra e il cielo; esso è 
chiaro e inconfondibile; e non può essere ignorato o 
sopraffatto da suoni minori. Queste sono tutte caratte- 
ristiche sia degli stessi tamburi reali sia dell’insegna- 
mento proclamato dal Buddha. 


L’uso dei tamburi nel rito buddhista, derivato dal 
culto dello stupa (montagnola/reliquiario) sanzionato 
nel Mabaparinibbana Sutta, viene datato alla morte del 
Buddha (circa 480 a.C.). Essi sono ritratti sulle rin- 
ghiere dello stupa in sculture a rilievo del periodo 1 se- 
colo a.C.-1 secolo d.C. Nel Buddhismo indiano fino 
quasi all’inizio del 11 millennio d.C., i tamburi svolsero 
la funzione di elaborare e ornare il ciclo ritmico #4/a 
descritto a grandi linee dai cembali, secondo la pratica 
musicale indiana tipica del tempo. Notazioni scritte 
per tamburi furono introdotte prima della metà del- 
l’vini secolo d.C. 

Sri Lanka. La pratica moderna varia con le tradizio- 
ni e le culture. Generalmente il Buddhismo Theravada 
limita l’uso degli strumenti ai laici, mentre le tradizioni 
Mahayana e Vajrayana permettono anche ai monaci di 
suonarli. Nello Sri Lanka odierno il Buddhismo The- 
ravada esiste in unione con una varietà di culti yakkha 
(uno spirito locale) indigeni i cui preti sono ereditaria- 
mente suonatori-danzatori di bassa casta che usano le 
loro abilità rituali e artistiche per controllare una va- 
rietà di forze potenti. Proprio come i loro dei sono am- 
messi nel pantheon buddhista con un ruolo subordina- 
to, così anche i loro strumenti e le loro prestazioni oc- 
cupano un ruolo subordinato, periferico in alcune ce- 
rimonie buddhiste. 

Due tipi di tamburi, il dawula (tamburo cilindrico) 
e il tammitamma (timpani a coppia), svolgono un ruo- 
lo più centrale nel culto buddhista ortodosso degli stu- 
pa e di altri tipi di cetzya (reliquie), nel paficavadya, o 
musica strumentale pentatonica che può farsi risalire ai 
primi secoli del Buddhismo indiano. I tamburi suona- 
no una musica propizia basata su modelli di rullo con- 
venzionalmente associati al Buddha, ad atti di offerta e 
a processioni e così via. I suonatori sono della stessa 
casta e spesso sono le stesse persone che servono come 
preti delle religioni yak&kba. Anche il tamburo princi- 
pale del culto yakkba, il gita bere, tamburo a cilindro, 
occupa un posto importante nei riti buddhisti come 
mangulbere o «tamburo propizio». Nel principale 
tempio buddhista di Kandy, anche specialisti di alta 
casta suonano il tamburo clessidra ud@kk: per accom- 
pagnare i canti segreti di preghiera nel santuario più 
interno. 

Nepal. Nel Buddhismo Vajrayana dei Newar del 
Nepal, i tamburi occupano ruoli rituali sia più diversi 
sia più centrali. In modo simile al Buddhismo Thera- 
vada comprende l’uso di timpani a coppia nell'offrire 
musica pentatonica e l'adozione di tamburi dai culti 
locali, come i tamburi a forma di cilindro ornati con 
corna di ariete (yakkakbim), che incarnano il dio indi- 
geno della danza (Nasadyah) e che accompagnano al- 
cune danze con contenuti buddhisti. Tamburi partico- 
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lari sono assegnati a caste specifiche, dal piccolo tam- 
buro a forma di cilindro (raykbir) dei macellai ai tam- 
buri a forma di cilindro deificati (damabkbim), deco- 
rati con le maschere delle divinità che incarnano e suo- 
nati dalle caste più alte dei preti del Buddhismo tantri- 
co. În processione i contadini suonano il dbi74y, che è 
ricavato dalla sezione irregolarmente a forma di croce 
di un tronco d’albero. Essi e la casta dei lavoratori del 
frantoio suonano il tamburo a forma di cilindro 74- 
kbim per accompagnare i canti di preghiera nei templi 
buddhisti. I preti Vajràcarya accompagnano alcuni dei 
loro canti tantrici c4rya e alcune delle loro danze con il 
kwotah, un gruppo di tamburi a tre pelli derivato dal- 
l'unione di un grande tamburo cilindrico orizzontale e 
di uno piccolo verticale. Il tamburo diventa l’incarna- 
zione sia del dio della danza sia del Buddha Vajrasattva 
durante l’esecuzione, ed esso suona composizioni mu- 
sicalmente strutturate e annotate di sillabe mantra che 
evocano la presenza del Buddha e degli dei. Il suonare, 
il cantare e il ballare, insieme con la meditazione, di- 
ventano i mezzi tecnici che generano il mandala del 
Buddha nei corpi, nelle voci e nelle menti degli esecu- 
tori. 

Asia centrale e orientale. Al di fuori della patria del- 
l'Asia meridionale del Buddhismo, i tamburi perdono 
le loro associazioni con le caste e parte della loro im- 
portanza musicale pratica, mentre mantengono il loro 
valore simbolico. Nel Vajrayana tibetano, il tamburo a 
due pelli con intelaiatura (ga) è usato sia nelle esecu- 
zioni vocali sia in quelle strumentali, ma in un ruolo di 
supporto ai cembali, che dànno una struttura musicale 
primaria basata su elaborate sequenze matematiche. Il 
tamburo a clessidra fatto con due crani umani (sanscri- 
to kapala-damaru), adottato dalla tradizione yogica in- 
diana Kapalika, è anch'esso ampiamente subordinato, 
essendo spesso sostituito da un tamburo ligneo simile. 
Tuttavia, tali tamburi incarnano simbolicamente l’inte- 
ra gamma dei concetti e degli insegnamenti buddhisti e 
godono della più grande importanza pratica nelle tra- 
dizioni specializzate della meditazione rituale. Nel 
Buddhismo Mahayana dell’Asia orientale, i tamburi 
vengono usati spesso, insieme a un assortimento di 
idiofoni metallici e lignei, per delimitare le suddivisio- 
ni delle strutture musicali. Le pratiche buddhiste giap- 
ponesi spaziano dall’elaborato rullio dei tamburi nei 
templi Zen ad un uso notevolmente ridotto in tradizio- 
ni come il Buzan-ha Shingi Shingon, in cui gli idiofoni 
come anche i mzokugyò lignei a forma di pesce suonano 
schemi di ritmi che accompagnano canti liturgici. Al- 
cune tradizioni dànno ai tamburi un ruolo pratico per 
eguagliare il loro valore simbolico, come nella scuola 
Nichiren di monaci pacifisti Nihonzan Myohonji che 
passeggiano salmodiando e battendo un piccolo tam- 
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buro con una sola pelle, letteralmente «suonando il 
tamburo del Dharma» per attirare l’attenzione sui loro 
insegnamenti buddhisti e il loro modo di vita. 

Sciamanismo. Nello sciamanismo «classico» del- 
l’Asia interna e settentrionale, i tamburi svolgono ruoli 
centrali nelle credenze e nelle pratiche religiose. Il 
tamburo è il mezzo religioso primario dello sciamano 
per attirare dei o spiriti soccorritori, per ammansirli o 
incitarli all’azione, e per portare lo sciamano lontano 
in voli spirituali verso regni celesti o nel mondo dei 
morti. Il tamburo stesso è parte del pantheon dello 
sciamano, uno spirito soccorritore vivente o un de- 
striero teriomorfo come un cavallo o un cervo. Esso 
può servire come oggetto o come agente di atti religio- 
si, essendo riferito a riti del ciclo della vita, come quelli 
eseguiti per gli esseri umani, dalla sua «nascita» alla 
sua «morte», come anche a cerimonie cicliche o occa- 
sionali incoraggiandolo o esortandolo a svolgere la sua 
funzione di aiuto. Esso può anche servire allo sciama- 
no come mezzo per scopi rituali specializzati, come 
nelle cerimonie di divinazione per mezzo del tamburo 
in cui la pelle voltata verso l’alto del tamburo è disse- 
minata di piccoli granelli che si muovono intorno me- 
diante la vibrazione simpatetica quando un secondo 
tamburo è suonato vicino (0, se il tamburo ha due lati 
che suonano, quando è colpito il secondo lato) per for- 
mare modelli divinatori sulla pelle del tamburo. Il tipo 
di tamburo usato può indicare la condizione dello scia- 
mano in una gerarchia scalare di gradi di iniziazione. 
In contrasto con molte tradizioni religiose sui tamburi, 
il rullio sciamanico è frequentemente eseguito da don- 
ne, come anche sono ampiamente diffuse le donne 
sciamano. 

Il tamburo dello sciamano è solitamente un tamburo 
con un’intelaiatura leggera con un corpo ligneo circo- 
lare o ellissoidale e una pelle, suonato con un bastonci- 
no. Pezzetti di metallo tintinnanti o campane possono 
essere montati sul o dentro il tamburo, o indossati se- 
paratamente sul costume dello sciamano. Il costruire 
un tamburo riassume una ricerca cosmologica primor- 
diale, come in questo canto della tradizione Bon tibe- 
tana: 


Se cerco un tamburo, dove lo cerco? 

Lo cerco nelle quattro direzioni, e in mezzo all’otto; 

Sul Picco delle Montagne, nel centro del mondo, 

Là c’è un albero che cresce; 

È cresciuto un albero del sandalo vigorosamente. 

Ora, avendone tagliato un ramo, 

Piegandolo, piegandolo, forzandolo in un cerchio arrotolato, 

Conoscendo il modo, tagliato con una lama d'’ascia, 

Coperto con la pelle di un’antilope nera, 

Questo sorprendente tamburo, questo tamburo 
«swastika-circle», 


Attaccato insieme con sforzo, con la pressione di un tendine 

Ha un suono miracoloso, melodioso, dolce, pieno di 
significato: 

Colpito, è colpito nell’alto dei cieli; 

Suona, suona dal picco della montagna del mondo; 

Il regno dei demoni trema: Shig shig! 

Quando batto sul grande tamburo, allora 

Anche tutto l’oceano, agitato, si annuvola con fango; 

Il massiccio Picco delle Montagne, scosso, è gettato giù; 

I figli del serpente d’acqua sono turbati nelle loro menti; 


E ma! Quanto è grande questa meraviglia superiore a tutte le 
altre! 


Il sentimento di maestria gioiosa espressa qui è il ri- 
sultato degli spiriti, chiamati e soggiogati dal tamburo, 
che entrano nel corpo del suonatore e che si fondono 
in una singola identità sotto il suo controllo. I racconti 
etnografici siberiani raramente sono a sufficienza det- 
tagliati per mostrare esattamente quale ruolo svolga il 
rullio del tamburo in questo corso degli eventi, ma il 
processo è abbastanza chiaro per le tradizioni sciama- 
niche himalayane su riferite. Lo sciamano inizia rullan- 
do a velocità moderata in uno schema ritmico staccato 
cantando un’invocazione del «primo sciamano»; poi 
cambia in un ritmo leggermente più lento, costante, 
mentre esegue un canto d’invito agli spiriti che verran- 
no ad aiutare nel rito. Appena avverte l’avvicinarsi de- 
gli spiriti, il suo corpo comincia ad agitarsi, risuonano 
i campanelli metallici sul suo costume o nel tamburo, e 
i colpi si fanno più forti. Il rullio diventa irregolare, 
improvvisamente si rompe in piccoli periodi in cui il 
tamburo è muto, e solo il suono dei campanelli agitati 
porta avanti lo slancio emozionale dell’esecuzione. Il 
canto è frammischiato ad effetti vocali speciali: cantan- 
do nella pelle del tamburo, borbottando, fischiando, 
sternutendo e alterando i toni di voce. Questi eventi 
sono segni dell’entrata dello spirito nel corpo del suo- 
natore, e della lotta per il controllo tra lui e lo spirito. 
Quando lo sciamano rivendica il possesso sullo spirito, 
il tamburo rientra con un colpo rapido, sicuro, lo scia- 
mano inizia un canto di preghiera agli spiriti soccorri- 
tori, ed è aperta la strada alle successive fasi rituali del 
danzare, del viaggiare nel mondo degli spiriti, del fare 
diagnosi, della divinazione, del guarire o di qualunque 
cosa sia richiesta dal rito. 

La combinazione di elevata emozione e di uso del 
tamburo per convocare e controllare gli spiriti, eviden- 
te sia nei canti sciamanici, come citato sopra, sia negli 
eventi reali del rito, è caratteristico di tutto lo spazio 
geografico dello sciamanismo asiatico. L’uso del tam- 
buro come di un «destriero» per un volo nel mondo 
spirituale è un fenomeno più limitato. Mircea Eliade 
(1951) sostiene che il volo estatico è il centro storico e 
religioso del complesso sciamanico, e che quelle tradi- 


zioni che ne sono prive rappresentano una fase dege- 
nerata; io sostengo in Musical Flight in Tibet (nella ri- 
vista «Asian Music», 5, 1974, pp. 3-44) che la pratica 
del rullo di tamburi per attirare i docili spiriti terio- 
morfici sia una trasformazione religiosa del diffuso uso 
della musica da parte di cacciatori e pastori asiatici per 
attirare e controllare gli animali, e che l’ideologia del 
volo spirituale sia una sovrapposizione più tarda e più 
localizzata sulla base concettuale dello sciamano come 
cacciatore-pastore spirituale. In alcune tradizioni reli- 
giose esterne all’area asiatica/circumpolare «classica», 
ampie somiglianze nell’ideologia e nella pratica sem- 
brano giustificare l'estensione comparativa del termine 
sciamano (originariamente del linguaggio dei Tungusi 
della Siberia); alcune di queste tradizioni (per esem- 
pio, i Mapuche del Cile) usano i tamburi in modi simili 
a quelli degli sciamani asiatici, mentre molte tradizioni 
«sciamaniche» dell'America latina usano droghe allu- 
cinogene e/o sonagli la cui condizione simbolica e fun- 
zionale è così strettamente corrispondente a quella del 
tamburo dello sciamano da suggerire che siano dei so- 
stituti locali dello stesso. 

Altre tradizioni. I tamburi hanno avuto un uso reli- 
gioso in ogni continente abitato, sebbene nell’Austra- 
lia aborigena essi fossero caratteristici solo delle zone 
costiere di contatto con le culture melanesiane. Essi 
sono stati usati durante gran parte della storia umana e 
hanno trovato un posto nelle religioni delle antiche ci- 
viltà sia del Vecchio che del Nuovo Mondo. 

Vicino Oriente e Mediterraneo. i tamburi apparvero 
piuttosto tardi in Mesopotamia. Idiofoni a battaglio 
apparvero nell’oggetto d'artigianato dei periodi Me- 
slim e Ur 1 (circa xxvIni-xx1v secolo a.C.). I tamburi da 
soli cominciano ad apparire nelle descrizioni pittori- 
che di danze rituali nel periodo neosumerico (xx11-XIX 
secolo a.C.). Tamburi con intelaiatura (4dapa?, ba- 
lag?) esistevano in misure che andavano dalle varietà 
estremamente larghe suonate da due uomini fino ai 
piccoli tipi che si tenevano in mano portati dai danza- 
tori; questi ultimi sicuramente si diffusero in Egitto 
(xvi-xI secolo a.C.), Israele (‘of, menzionato nell’Eso- 
do, nei Salmi, ecc.), Grecia (fyrpanon, vi-v secolo 
a.C.), Roma (tympanum, circa 200 a.C.) e infine in tut- 
to il Vicino Oriente, dove è ancora diffuso col nome 
arabo di daff. 

Nel paese dei Sumeri, i tamburi erano ideografica- 
mente legati al dio Enki e tramite l’attenzione rituale e 
simbolica per le loro pelli, al toro, simbolo di forza sa- 
cra. Il piccolo tamburo con intelaiatura cominciò ad 
essere associato (circa 200 a.C.) con le suonatrici e la 
baldoria e ha generalmente mantenuto queste associa- 
zioni nel suo spazio geografico e storico. Anche oggi 
esso è largamente suonato dalle donne durante i matri- 
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moni. In Israele il tamburo con piccola intelaiatura fu 
escluso dal rituale del Tempio. Altri tamburi possono 
essere stati impiegati fino alla messa al bando della 
musica strumentale susseguente alla distruzione del 
Tempio nel 70 d.C. Il tamburo con piccola intelaiatura 
fu associato in Egitto con la dea Iside e in Grecia con i 
culti dell’importata Cibele e del nativo Dioniso. Infine 
esso comparve a Roma mediante queste tre religioni 
«Orgiastiche». 

Le associazioni cultuali con la danza e la licenza ses- 
suale hanno contribuito a formare l’atteggiamento 
ebraico-cristiano nei confronti dei tamburi fino ad og- 
gi, ma non possono essere completamente responsabili 
della successiva esclusione dei tamburi dalle liturgie 
ebraica, cristiana e islamica. Infatti, tali associazioni 
furono applicate ad un solo tipo di tamburo (il tam- 
buro con piccola intelaiatura); ma questo accadde, for- 
se significativamente, in un’area dove pochi tipi era- 
no considerati come più «rispettabili» alternative litur- 
giche. 

I tamburi cilindrici, a forma di globo o «footed», e 
pochi altri tipi erano noti nella terra dei Sumeri e in 
Egitto. In Israele, Grecia e Roma i tamburi con inte- 
laiatura possono essere stati i soli tamburi accessibili. 
Non ci sono testimonianze di tradizioni musicalmente 
importanti o di elaborate tradizioni ritmiche che pos- 
sano aver stimolato l’importazione o l’invenzione di al- 
tri tipi. Anche il tamburo forse più caratteristico del 
Vicino Oriente, il timpano a coppie, non comparve fi- 
no all’inizio del 11 millennio d.C. 

Ad ogni modo, vediamo la scomparsa dei tamburi e 
di altri strumenti dalla liturgia ebraica nel I secolo 
d.C., dopo la distruzione del Tempio e il sorgere della 
tradizione sinagogale meno ritualistica. Il Cristianesi- 
mo, forse solo seguendo l’esempio della sua tradizione 
e cultura madre, sembrò rispecchiare la sinagoga nelle 
sue pratiche musicali esclusivamente vocali. L’Islami- 
smo, da parte sua, escluse i tamburi, gli strumenti e la 
«musica» dal suo culto, che tuttavia venne ad include- 
re «letture» melodicamente salmodiate dal Corano e 
dalla poesia religiosa; queste a loro volta alla fine ven- 
nero a comprendere un possibile accompagnamento 
ritmico con i tamburi, anche con tamburo a intelaiatu- 
ra un tempo sospetto. Dall’inizio del 11 millennio d.C. 
il movimento sufi cominciò a svilupparsi, portando a 
tradizioni rituali che usano i tamburi insieme con altri 
strumenti per accompagnare la danza ispirata. I tam- 
buri sarebbero lo stesso gradualmente rientrati nella 
musica religiosa cristiana mediante l’influenza delle 
tradizioni della musica popolare, militare e artistica 
europea. 

India e Cina. La testimonianza testuale indica la pre- 
senza dei tamburi in India e in Cina almeno dal II mil- 
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lennio a.C.; è probabile che essi siano considerevol- 
mente più antichi in entrambe le zone. C’è qualche te- 
stimonianza dell’uso dei tamburi nella civiltà della val- 
le dell'Indo del 1 millennio a.C. I più antichi testi sa- 
cri indiani, i Veda, sembrano considerare i tamburi co- 
me strumenti originariamente militari usati dalle tribù 
indoeuropee dell’Asia centrale che migrarono in India 
poco dopo la metà del terzo millennio. La letteratura 
tamil più tarda (India meridionale), che può riflettere 
una cultura molto più antica, descrive un culto dei sa- 
cri tamburi reali, reminiscenza delle tradizioni africa- 
ne, compresi il sacrificio e l’attenzione rituale da parte 
dei preti, che furono messi da parte a causa della loro 
associazione con esseri potenti, pericolosi. Tali culti 
possono aver fornito la spinta iniziale che portò al 
definitivo alto valore religioso dei tamburi nell’In- 
duismo. 

Un altro stimolo fu dato dal declino del rito sacrifi- 
cale vedico e dalla sua sostituzione con l’esecuzione 
delle offerte p#/4, uno sviluppo particolarmente sotto- 
lineato nelle tradizioni buddhiste, dove troviamo la 
prima testimonianza della p#/4 musicale. Le tradizioni 
induiste sono simili alle loro controparti buddhiste in 
varietà e ricchezza, incorporando la musica dei tambu- 
ri ad ogni livello; e uno dei tre supremi dei postvedici, 
Siva, è identificato col tamburo damzaru a forma di 
clessidra, che egli suona per accompagnare la propria 
danza cosmica. I ritmi elaborati del rullio di tamburo 
indiano erano, almeno fino alla crescita del dominio 
islamico nel 11 millennio d.C., parte di una tradizione 
che era inseparabilmente sia esecuzione estetica sia of- 
ferta religiosa, sia induista sia buddhista o giainista, e 
quindi una riflessione sugli stessi ideali di individualità 
complessa e sfaccettata che appare nei pantheon e nel- 
le pratiche rituali indiane. 

In Cina, per contrasto, i tamburi e la loro musica 
erano una componente equilibrata sia di una struttura 
musicale attentamente orchestrata sia della struttura 
cosmica elementare che incarnava. I tamburi erano 
parte di un sistema ideale di pa yin 0 «otto suoni» rap- 
presentato dai nomi degli otto materiali caratteristici 
con cui erano costruiti gli strumenti: metallo, pietra, 
seta, bambù, legno, pelle, zucca vuota e terra. Ogni 
gruppo di strumenti corrispondente a questi materiali 
corrisponde a sua volta a un punto cardinale della bus- 
sola, a una stagione dell’anno, a un elemento o feno- 
meno naturale, e ad altri fenomeni cosmologici. I tam- 
buri sono classificati secondo il loro materiale costitu- 
tivo più caratteristico, la pelle, e corrispondono al 
nord, all’inverno e all'acqua. Nella musica cerimoniale 
confuciana, essi svolgono una parte musicale che è len- 
ta e semplice in termini di tecnica e di densità ritmica 
ma che, con gli altri strumenti dell’insieme, è parte di 


un tutto controllato, attentamente regolato e bilancia- 
to. Tamburi a botte, alcuni molto larghi, sono i tipi 
usati più caratteristici. 

Le Americhe e l’Oceania. Le civiltà del Nuovo Mon- 
do, come le loro controparti del Vecchio Mondo, fece- 
ro uso di tamburi. Le applicazioni rituali comprende- 
vano sacrifici che talvolta coinvolgevano vittime uma- 
ne le cui pelli, almeno tra gli Inca, venivano usate co- 
me pelle dei tamburi. Comunque, testimonianze ri- 
guardanti almeno un «tamburo» usato in riti sacrificali 
sono il risultato di un’identificazione errata: il teponaz- 
tli azteco era uno «slit drum», o una canna a percussio- 
ne di legno, più che un membranofono. 

Il tamburo più ampiamente usato nella musica e nel 
rito americani è il tamburo con intelaiatura, la forma, 
l'ideologia e l’uso del quale in molte zone mostrano 
corrispondenze generali con quelli del tamburo dello 
sciamano asiatico. In aggiunta al loro uso sciamanico, i 
tamburi con intelaiatura furono utilizzati in un’ampia 
varietà di contesti religiosi locali; tra gli esempi più no- 
ti ci sono la Danza del Sole e la Danza di Guerra delle 
Grandi Pianure, come anche la Danza degli Spiriti del 
tardo xIx secolo e altri movimenti sincretistici e revi- 
valistici posteriori al contatto europeo. I tamburi con 
intelaiatura sono suonati con bacchette tenute in una 
sola mano, una tecnica che li lega con altre tradizioni 
di tamburi non acculturate dell'America pre-colom- 
biana e li distingue dalle tradizioni e dagli stili euro- 
americani e afro-americani. 

Due tradizioni relativamente recenti mostrano alcu- 
ni aspetti inusuali. Thomas Vennum, nel suo The Ojib- 
wa Dance Drum (Washington/D.C. 1982) e nell’opera 
successiva, ha esaminato la storia del «tamburo del so- 
gno» rivelato in una visione dal Grande Spirito a Don- 
na Penna della Coda dei Sioux nel xIx secolo e passata 
agli Ojibwa (Chippewa) e ad altri popoli delle Foreste 
del Nord-Est attraverso riti relativi alla produzione e 
all’apprendimento di canti, intesi in definitiva come un 
modo per creare la pace intertribale. Mentre il «tam- 
buro del sogno» è una versione più ampia e più elabo- 
rata del diffuso tamburo con intelaiatura, altri tipi fisi- 
ci di tamburi possono anch’essi ottenere importanza 
religiosa. L’esempio più noto è il «tamburo ad acqua» 
usato per accompagnare canti nei riti sacramentali pe- 
yote della Chiesa indigena americana. Il tamburo con- 
siste in un corpo col fondo solido che forma un vaso in 
cui viene versata dell’acqua e con una sola pelle risuo- 
nante che lo copre in cima. L’uso di una quantità mag- 
giore o minore d’acqua crea un suono più alto o più 
basso; anche l’umidità cambia la tensione della pelle 
del tamburo (che può essere accordata rendendola più 
bagnata o più asciutta), e il suono ha una caratteristica 


risonanza oscillante causata dal movimento dell’acqua 
all’interno. 

In Oceania, l’area più ricca come varietà di strumen- 
ti musicali era la Melanesia, dove «log slit drums» 
(idiofoni a percussione) generalmente godettero di un 
rilievo religioso e musicale maggiore di quelli dei tam- 
buri veri con membrane. I tamburi dell’Oceania ten- 
dono ad avere una sola superficie da suonare, spesso 
fatta con pelle di pesce o di squalo e da disporre o te- 
nere in senso verticale e suonata con le mani. Le forme 
a clessidra sono comuni in Melanesia e i tipi a cilindro 
sono diffusi in Polinesia. 

I tamburi avevano in Polinesia una condizione sa- 
cra, tenuti e custoditi dai preti nei templi, e considerati 
ricettacoli di wz4r4 (potere sacro). Alcuni erano asso- 
ciati con il sacrificio, compreso, a Tahiti, il sacrificio 
umano. Molti erano «tamburi reali», usati per onorare 
i capi come anche gli dei; un re hawaiano viaggiava 
con un tale tamburo nella sua canoa. I tamburi impor- 
tanti dei capi e degli dei spesso erano larghi, con ver- 
sioni più piccole usate in contesti minori; complessi di 
varie misure si trovavano in alcune zone. Il cerimonia- 
le hawaiano delle danze Mele Hula utilizza due tambu- 
ri: il più largo pabu bula di legno, suonato con le mani, 
e il più piccolo puriu ricavato da un guscio di noce di 
cocco, suonato con una «bacchetta» di fibre intreccia- 
te. Sebbene siano usati anche altri strumenti, i tamburi 
sono riservati alle danze più importanti. 

Tamburi e Possessione. Le religioni afro-america- 
ne, lo sciamanismo e molte altre tradizioni religiose 
impiegano i tamburi in unione con un tipo di esperien- 
za — evidentemente per provocarlo — noto nella lettera- 
tura di specialità come «possessione» o «stati alterati 
di coscienza». 

Dietro simili etichette standard si trovano differenze 
essenziali sia nell'esperienza stessa sia nel processo per 
ottenerla: le sacerdotesse haitiane e gli oracoli tibetani, 
per esempio, sono controllati dagli esseri che entrano 
nei loro corpi, mentre lo sciamano Tamang afferma di 
controllare gli spiriti che entrano in lui. Entrambi i 
primi fanno riferimento ad altri che suonino i tamburi 
per loro durante il rito, ma lo sciamano agisce come se 
fosse il suonatore di sé stesso. Ciò che tutte queste tra- 
dizioni hanno in comune è un’ampia gamma di tecni- 
che per la trasformazione della coscienza personale in 
una corrispondente ampia gamma di esperienze di 
identità con un dio o spirito e, in molti ma non in tutti 
i casi, l’uso di tamburi con o senza strumenti aggiunti- 
vi. [Vedi SCIAMANISMO; e POSSESSIONE SPIRITI- 
CA, vol. 3]. 

Una famosa e controversa ipotesi di Andrew Neher 
(1961, 1962) pone un legame automaticamente causa- 
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le, fisiologico tra il suonare i tamburi e le esperienze ri- 
tuali di consapevolezza-trasformazione della coscien- 
za. Neher cita esperimenti di laboratorio con «photic 
driving» (luci pulsanti) e covariazione dei ritmi alfa nel 
cervello per sostenere l’ipotesi che il ritmico rullio dei 
tamburi, col suo ampio spettro di frequenza e il conte- 
nuto di alta energia, avrebbe automaticamente effetto 
su un cervello normale nello stesso modo in cui lo han- 
no i ritmi alfa e produrrebbe reazioni simili a quelle ri- 
ferite dai soggetti di laboratorio: sensazioni visive, tat- 
tili, cinetiche ed emotive per gli esperimenti con la lu- 
ce, ma solo «percezioni insolite» e contrazione dei mu- 
scoli riferite per i test effettivi con i tamburi. Egli pre- 
disse (1962) che una frequenza di colpi di 8-13 cicli al 
secondo (la serie di una normale variazione alfa) si sa- 
rebbe trovata come predominante nei riti di «posses- 
sione» con i tamburi. 

L’ipotesi di Neher è stata accettata senza ulteriori 
esami da un gran numero di etnologi e di studiosi della 
religione (per esempio, Siikala, 1978) ma è stata messa 
in dubbio o rifiutata dagli etnomusicologi che studia- 
vano l’uso reale dei tamburi nei riti di trasformazione. 
Gilbert Rouget (1977, 1985) sostiene, basandosi su 
esaurienti studi delle tradizioni africana e afro-ameri- 
cana, che gli esperimenti in laboratorio differiscono 
grandemente dalle condizioni e dalle esperienze delle 
cerimonie reali; che la causalità fisiologica automatica 
non è accettabile, perché la maggior parte di coloro 
che ascoltano il rullio del tamburo (anche gli stessi in- 
dividui in differenti occasioni) non sperimentano lo 
stato di france o la possessione; e che se le previsioni 
quantitative di Neher fossero corrette, «allora l’intera 
Africa subsahariana dovrebbe essere in stato di trance 
dall’inizio alla fine dell’anno». Ma di fatto, data la ve- 
locità che si trova nella musica dei tamburi altrove, 
se la dubbia alternativa di Neher (1961) di un limite 
più basso di quattro colpi al secondo fosse accettata, la 
maggior parte del mondo sarebbe in perenne stato di 
trance. 

Mentre i sostenitori e gli oppositori dell’ipotesi han- 
no badato a discutere del suo valore sulla base della lo- 
gica e della convinzione, la previsione quantitativa di 
Neher non è stata sottoposta ad un test quantitativo 
mediante il paragone con le misurazioni dei ritmi dei 
tamburi durante le esecuzioni reali. 

La figura 1 mostra un paragone tra (A) il tempo mi- 
nimo pronosticato da Neher (1962) di 8 colpi al secon- 
do per i riti «di france», e le trascrizioni dei tempi reali 
di colpi di tamburo nel (B) canto d’invito agli spiriti 
soccorritori eseguito dallo sciamano Tamang; nello 
(C) strumentale «Invito al Protettore della Religione» 
(Chos skyon Spyan ’dren) suonato all’oracolo di Stato 
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FiGURA 1. Grafico del tempo minimo secondo l'ipotesi di Neber, 
paragonato a tempi del tamburo in due tradizioni rituali. 


tibetano (Graschun chos skyon) prima che sprofondi 
in uno stato inerte per ricevere il dio Pe-har; e (D) nel 
«Canto dell’Invito» (Spyar ’dren gyi dbyans) rivolto al- 
l'oracolo subito prima che inizi a mostrare l'evidenza 
di essere stato trasformato in uno stato di identità con- 
sapevole col dio. 

Chiaramente, i minimi requisiti quantitativi dell’i- 
potesi non sono soddisfatti da due delle più note tradi- 
zioni asiatiche che dovrebbero cadere all’interno del 
suo scopo intenzionale. L’esempio B della figura 1 è 
5/8 della velocità minima richiesta, mentre l’esempio 
C dovrebbe essere 280 volte più veloce per raggiunge- 
re il minimo di 8 colpi al secondo. Altre tradizioni 
asiatiche ben note (per esempio, il s44dbara tantrico ti- 
betano e newar) allo stesso modo falliscono nel soddi- 
sfare l'ipotesi; e, mentre ci si potrebbe aspettare di tro- 
vare un numero maggiore di casi delle tradizioni afri- 
cana e afro-americana che cadono nella gamma quanti- 
tativa predetta, ci sono anche casi africani che non pre- 
sentano i requisiti dell’ipotesi (John Blacking, s.d.). In 
ogni caso, l’ipotesi nella sua forma data deve essere ri- 
fiutata, dato che la presenza di eccezioni alle sue previ- 
sioni mostra l’intervento di variabili interculturali 
esterne ai meccanismi specifici della fisiologia umana. 
Non può essere esclusa la possibilità che una riformu- 
lazione più sofisticata di una teoria della causalità fisio- 
logica porterà a risultati verificabili, significativi. La ri- 
cerca attuale sulle pratiche musicali e religiose mostra, 
comunque, una gamma così ampia di varianti da ren- 
dere la ricerca di concetti generali causali progressiva- 
mente più difficile, e anche più grande l’evidente pro- 
gresso nella ricerca di fattori culturali e ideologici che 
sembrano soggiacere alle pratiche sia religiose che mu- 


sicali. 
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TER ELLINGSON 


TEATRO E RITUALITÀ. [Questa voce consta di 
tre articoli: una panoramica generale che esamina le 
varietà degli spettacoli e dei loro componenti in con- 
nessione con la religione; e due articoli su particolari 
fenomeni culturali: 

Spettacolo e rito; 

Dramma religioso europeo; 


Teatro occidentale moderno. 
Vedi anche DANZA]. 


Spettacolo e rito 


Fenomeni denominati «spettacolo», «teatro», «dan- 
za», «dramma», «dramma danzato» o «teatro danza- 
to» si trovano presso tutti i popoli del mondo e risal- 
gono almeno all’età paleolitica. I termini di per sé pos- 
sono creare confusione, perché il loro significato varia 
a seconda di chi li usa. Spettacolo è un termine generi- 
co che designa le attività di attori, danzatori, musicisti, 
dei loro spettatori e uditori. Teatro, danza e musica so- 
no termini equivalenti, che fanno però riferimento a 
generi specifici di spettacolo. Teatro sottolinea la nar- 
razione, danza il movimento e musica il suono. Drar- 
ma è un dialogo narrativo scritto. 

Danzare, cantare, indossare maschere e costumi; 
impersonare altri individui, animali o enti soprannatu- 
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rali (o esserne posseduti); rappresentare storie, rac- 
contare la caccia; presentare avvenimenti del passato, 
provare e preparare luoghi particolari e tempi per que- 
ste rappresentazioni — sono tutte azioni connaturate al- 
la condizione umana. 

Per quanto riguarda il dibattito tra gli studiosi se sia 
venuto prima il «divertimento» o il «rito», ci sono suf- 
ficienti prove che i due sono indissolubilmente legati. 
Per gran parte della storia umana, se non per tutta, gli 
uomini hanno unito il fatto di divertirsi a quello di ot- 
tenere determinati risultati per mezzo dello spettacolo. 
Solo di recente gli spettacoli sono stati considerati co- 
me una merce. È probabilmente un pregiudizio tem- 
poraneo. Attualmente è ben lungi dall’essere genera- 
lizzato, perfino in quelle culture, dell’Europa occiden- 
tale e dell'America settentrionale, che sono più dedite 
al consumismo. 

Cosa sappiamo degli attori sciamani musicisti dan- 
zatori del Paleolitico che usavano le grotte dell'Europa 
occidentale, come quelle del Tuc d’Audoubert? Uno 
speleologo moderno segue un fiume sotterraneo fino a 
un pozzo scosceso e poi deve «strisciare attraverso 
bassi passaggi claustrofobici per raggiungere le sor- 
prendenti impronte di antichi danzatori a piedi nudi e 
sagome di bisonti nell’atto dell’accoppiamento, nel- 
l'argilla del fondo» (La Barre, 1970, p. 397). Cosa av- 
veniva nei recessi del Tuc d’Audoubert? Le impronte 
ci dicono che si verificava un movimento circolare di 
persone. Resti di ossa e «strumenti» d’avorio indicano 
che in quei tempi remoti sono stati usati strumenti a 
percussione, o anche du//-roarer (Pfeiffer, 1982). La 
grotta a Rocadel Moros vicino a Lerida, in Spagna, 
contiene tracce e iscrizioni che indicano un uso conti- 
nuo per la durata di due o trecento generazioni (La 
Barre, 1970, p. 399). Grotte e ripari di roccia in ogni 
continente abitabile attestano l’antica, diffusa e persi- 
stente presenza di un’arte rituale umana. 

Questi spazi adibiti allo spettacolo — li chiamerò tea- 
tri, santuari o templi? — nascosti sottoterra e illuminati 
da torce, ospitavano probabilmente cerimonie relative 
alla caccia e alla fertilità. E chiaro il motivo per cui 
queste ultime sono tra loro associate. Ancora oggi, 
presso i cacciatori del deserto del Kalahari, quando 
viene catturato un grosso animale, un breve rito prega 
gli dei di ripopolare il territorio di selvaggina. Come 
per gli animali, così per gli uomini. Le sculture eroti- 
che del tempio di Konarak (Orissa, India, xII secolo) 
non sono che uno dei tanti esempi di unione tra fertili- 
tà, danza e musica. Questa antica e costante associazio- 
ne delle arti dello spettacolo con la sessualità è una del- 
le ragioni per cui Chiese e governi hanno cercato di 
controllare gli esecutori: c'è una linea sottile, spesso 
oltrepassata, tra celebrazioni lecite e illecite della ferti- 
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lità. Forse l’illecito suggerisce il pericoloso, il nascosto, 
la difficoltà di accesso. 

La segretezza che sembra essere stata parte degli 
spettacoli paleolitici continua anche oggi. Gli speciali- 
sti dello spettacolo rituale curano rigorosamente non 
solo quel che fanno, ma il modo in cui lo fanno. Le tec- 
niche segrete vengono tramandate all’interno di una 
famiglia, come nel nò giapponese, oppure vengono 
preservate all’interno di un particolare gruppo o limi- 
tate a un solo sesso, come nel caso di molti riti di ini- 
ziazione. Tale segretezza può in parte spiegare la conti- 
nuità di consuetudini basilari dello spettacolo dal Pa- 
leolitico ai giorni nostri. Un simile conservatorismo 
esige un’interpretazione, specialmente se pensiamo 
che il rito, come ha sottolineato Victor Turner, può 
anche rappresentare la linea d’attacco di un cambia- 
mento, anche rivoluzionario. Quel che è conservatore 
dal punto di vista procedurale può rivelarsi radicale in 
termini di coscienza, di comportamento individuale e 
di struttura sociale. 

Varietà di spettacoli. Spettacolo e rito interagisco- 
no in miriadi di combinazioni; nelle iniziazioni e nelle 
guarigioni e negli esorcismi sciamanici; nella Messa, 
nel servizio del tempio induista e in molte altre ceri- 
monie religiose; in una vasta gamma di rappresenta- 
zioni, processioni e pubbliche celebrazioni di potere 
sia sacro che profano; nella costruzione e nella presen- 
tazione dell’io nella vita di ogni giorno e nel rivestire 
un ruolo sociale. Ci sono spettacoli rituali, riti sotto 
forma di spettacoli, le strutture rituali che separano la 
realtà dello spettacolo da quella ordinaria e il processo 
rituale che evidenzia come vengono fatti gli spettacoli. 
C'è anche lo spettacolo come rito — un tentativo post- 
moderno di risacralizzare l’esperienza per mezzo dello 
spettacolo. Prima di comprendere il rapporto globale 
tra il rito e lo spettacolo è necessario analizzare separa- 
tamente ciascuna di queste componenti. 

I codificatori delle tradizioni ebraica, cristiana e 
islamica spesso si opposero aspramente alla commedia 
e alla parodia, e incoraggiarono invece il canto e certe 
forme di danza. E, nonostante proibizioni e punizioni, 
il tipo più «pericoloso» di spettacolo — il mimo sessua- 
le, la satira politica e anticlericale e la farsa — ha sempre 
successo. La Messa non solo è fonte del teatro medie- 
vale e rinascimentale, ma è essa stessa intrinsecamente 
teatrale; il rito è un «recitare», e pertanto è spettacolo. 
Girare intorno a un santuario, accendere candele, of- 
frire cibo, cantare o salmodiare preghiere, «rompere le 
file» nelle navate, essere «cavalcati» da Ogun — sono 
tutti spettacoli rituali, così come lo sono le meditazioni 
quasi silenziose di un gruppo di monaci buddhisti ra- 
dunati in un santuario di Kyoto. 

Di frequente, culto, teatro, danza, musica e guari- 


gione si sovrappongono. Molti spettacoli profani in- 
cludono una dimensione sacra e quasi tutte le attività 
sacre implicano lo spettacolo. In India questa connes- 
sione si radica nella credenza fondamentalmente reli- 
gioso-estetica che lo spettacolo sia un'offerta agli dei. 
Tradizionalmente i devadasi («servi di dio») danzava- 
no per compiacere le divinità. Spesso nei templi si 
danno degli spettacoli come adempimento di voti, rin- 
graziamento, preghiera e celebrazione di festività par- 
ticolari. Danze mascherate e teatro di maschere in 
molte parti dell’Africa e la danza kachina presso gli 
Hopi e gli Zuni del Sud-Ovest dell'America settentrio- 
nale sono ulteriori esempi di un culto che si presenta 
consapevolmente e a pieno titolo come teatrale. 

Chiunque abbia frequentato una chiesa in cui il can- 
to del Vangelo faccia parte della funzione ha sperimen- 
tato la medesima cosa. Presso quei popoli che pratica- 
no lo sciamanismo, lo spettacolo non è soltanto reli- 
gioso, ma medico. Il canto, la danza e la narrazione 
teatrale dello sciamano raccontano il suo viaggio e le 
sue avventure in un altro mondo, dove lo sciamano 
combatte contro demoni malevoli o adirati. Attraverso 
questa rappresentazione, alla quale spesso l’uditorio 
partecipa, viene guarita o perduta una persona malata. 

Gli hasidim, tra gli Ebrei più ferventi, cantano e 
danzano fino all’estasi. Gli hasidim sono profonda- 
mente attaccati alle loro danze Simhat Torah, ai loro 
spettacoli Purim (yiddish Purimzshpiln) e ai loro balli 
mascherati. Durante il Purim del 1982, il Felt Forum 
del Madison Square Garden di Manhattan era affollato 
da più di milleottocento hasidim che assistevano a una 
messa in scena in yiddish di The Golem of Prague. Al 
pari dei tradizionali spettacoli del Purim, The Golem 
può essere considerato come un culto oppure come un 
intrattenimento popolare favoloso. È infatti entrambe 
le cose. 

Nessuna religione possiede insegnamenti più ostili 
al teatro quanto l’Islamismo, eppure il teatro popolare 
del Medio Oriente — Turchia e Iran, in particolare — è 
ricco di numerose varietà di forme, sia umane che di 
marionette. Il 14‘zyah dei musulmani sciiti è un inten- 
so rito religioso e rappresentazione di una passione: 
narra il martirio di Husayn, il nipote del profeta Mao- 
metto. Il pubblico del ta ziyah è così coinvolto che 
molti spettatori piangono e si flagellano per condivide- 
re il destino di Husayn. Tra i mistici musulmani, la leg- 
gendaria danza dei Mevlevi (noti in occidente come i 
«dervisci danzanti) nacque in Anatolia sotto l’ispira- 
zione della filosofia poetico-religiosa del saggio sufi 
del x11i secolo Jalal al-Din Rumi (noto anche come Ma- 
wlana). Lo spirito e il fine della danza del Mevlevi è in 
un certo senso analogo a quello degli Shakers, una set- 
ta religiosa cristiana del xIX e xx secolo. 


Non tutti gli spettacoli nel mondo islamico sono sa- 
cri. Accanto al ta‘ziyab c’è il r-bizi, una farsa grosso- 
lana folclorica, connessa sia alla commedia dell’arte 
che al teatro popolare dell’India settentrionale. Anche 
i musulmani dell’Indonesia — la nazione con la più nu- 
merosa popolazione di musulmani del mondo - si di- 
lettano col teatro delle ombre delle marionette, col tea- 
tro di attori e con la danza (con storie tratte dalla lette- 
ratura religiosa induista) e con la musica. 

In apparenza, nessuna opposizione, per quanto stre- 
nua, può costringere le persone a rinunciare al teatro, 
alla danza o alla musica. Lo spettacolo trova spazio an- 
che negli interstizi delle dottrine stesse che cercano di 
bloccarlo oppure va all’esterno, «alla gente», che ama 
quel tipo di divertimento, specialmente quando deni- 
gra i potenti ed è scatologico, scurrile, erotico. 

Nella stessa India il pregiudizio contro il teatro 
espresso dal Manusmrti (11 secolo d.C.) è decisamente 
superato dalla enorme influenza del Natya Sastra (dal 
II secolo a.C. al 11 secolo d.C). Se proprio si deve espri- 
mere un giudizio, l’Induismo tende caso mai a favorire 
lo spettacolo. Le teorie cosmico-religiose della /l4 e 
della m24y4 (termini che significano spettacolo, gioco, 
divertimento, illusione) suppongono un mondo che è 
un evento teatrale su scala cosmica. Così l’India, come 
l'Africa, è ricchissima di danze, musica e teatro. 

Sulla situazione in Occidente è facile ironizzare. Il 
pregiudizio antiteatrale venne formulato ad Atene da 
Platone nel v secolo a.C., alla fine della prima grande 
età del teatro: tutti gli artisti, ma soprattutto gli attori 
di teatro, dovevano essere banditi dalla repubblica di 
Platone. Gli argomenti di Platone furono in seguito 
rielaborati e integrati nella dottrina della Chiesa da 
Tertulliano e da Agostino. Ma sia Platone che Agosti- 
no erano appassionati di teatro: i dialoghi di Platone 
sono drammi filosofici, mentre Agostino il santo si 
pentiva dell’Agostino assiduo frequentatore di teatro. 

Perché i capi religiosi occidentali e islamici si sono 
trovati a disagio nei confronti del teatro, sono stati am- 
bigui per quanto riguarda la danza, ma favorevoli alla 
musica? Il teatro viene censurato perché pericoloso, 
vale a dire sovversivo; la danza viene condannata per- 
ché immorale, vale a dire erotica. La musica, dal mo- 
mento che è astratta può essere facilmente adattata alla 
cerimonia. I Puritani in Inghilterra chiusero i teatri nel 
xVvII secolo; nel xx secolo, l’arcivescovo Twardowski, 
polacco, ordinò ai suoi sacerdoti di negare l’assoluzio- 
ne a quelle donne che danzavano il charleston. Tutta- 
via nel xx secolo il teatro è stato più censurato dallo 
Stato che dalla Chiesa. 

Eppure, nonostante tutti i sospetti e le condanne, le 
chiese occidentali hanno usato il teatro e la danza. I 
grandi cicli di rappresentazioni dell’Inghilterra medie- 
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vale erano un teatro rituale su larga scala. Uno spetta- 
colo narrava la storia completa dell'umanità a partire 
dalla creazione, per arrivare, attraverso la caduta, il di- 
luvio e la crocifissione, fino al giudizio universale. Le 
rappresentazioni — piene di angeli, diavoli, inferno ed 
Eden — spesso duravano dall’alba al tramonto per mol- 
ti giorni. I cicli consistevano in una serie di singoli 
spettacoli messi in scena in diversi punti della città. Ad 
esempio, a York, nel 1554, vennero rappresentati cin- 
quantasette spettacoli in un numero di luoghi che va- 
riava dai dodici ai sedici. Questi sorprendenti cicli de- 
rivavano dalla confluenza della Messa, del tropo Querr 
quaeritis e di intrattenimenti popolari che dall’epoca 
romana non si sono mai estinti e le cui origini sciama- 
niche risalgono alla preistoria. I cicli raggiunsero il 
maggior sviluppo tra il xIv e il xvi secolo. Anche se 
per la maggior parte sono stati aboliti dal Rinascimen- 
to, alcuni resti persistono ancor oggi, non tanto nei fa- 
mosi spettacoli di Oberammergau quanto tra le popo- 
lazioni indigene americane e ispaniche. 

Il Waehma degli Yaqui comincia con la Quaresima 
e si intensifica settimana per settimana, culminano il 
Venerdì e il Sabato Santo. Il Waehma racconta la Pas- 
sione, unendo tecniche di spettacolo indigene al teatro 
religioso importato dall'Europa dai Gesuiti nel xvi e 
nel xvi secolo. Gran parte di quel che oggi recitano 
gli Yaqui prese forma nel corso dei decenni posteriori 
al 1767, quando i Gesuiti si ritirarono dal Nuovo 
Mondo. Il Waehma consta di una serie di episodi, dai 
trenta ai quaranta, e di regole. La narrazione si incen- 
tra sulle azioni di personaggi mascherati chiamati Cha- 
payeka, che si uniscono ai soldati di Roma nella perse- 
cuzione e nella crocifissione di Gesù. Il Waehma ha 
luogo dovunque in una città o in un insediamento di 
Yaqui: in chiesa, in varie abitazioni e lungo la via cru- 
cis, che gli Yaqui chiamano konti vo’o. Anche se i Cha- 
payeka riescono a catturare e a uccidere Gesù, non 
hanno il potere di imporre permanentemente il loro 
dominio sulla chiesa. Tre volte i Chapayeka e i soldati 
di Roma prendono d'’assalto la chiesa la mattina del Sa- 
bato Santo. Dentro la chiesa ci sono molti bambini, 
«angioletti» armati di piccoli bastoni. Vicino ci sono 
danzatori sacri Matachin, buffoni rituali Pascola e un 
danzatore Cervo. Ogni volta che i Chapayeka e i solda- 
ti assaltano la chiesa, vengono respinti dagli angioletti 
e dai fiori e dalle foglie che lanciano loro i Pascola e il 
Cervo. I Matachini danzano, le campane della chiesa 
suonano in segno di allarme e di celebrazione. I fiori e 
le foglie rappresentano sia il sangue di Cristo che il sa- 
cro buya antya, «mondo dei fiori» degli Yaqui. Dopo 
essere stati respinti da siffatte forze, potenti e benigne, 
i Chapayeka vengono sconfitti e trasformati. Essi get- 
tano le maschere, che verranno presto bruciate insieme 
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a un'immagine di Giuda, e si precipitano in chiesa per 
inginocchiarsi in segno di ringraziamento. Un rappre- 
sentante ufficiale della Chiesa cattolica può essere ac- 
colto solo la domenica di Pasqua, dopo che la più 
grande festa dell’anno degli Yaqui è terminata. 

Il simbolismo del rito yaqui è tanto ricco perché co- 
stituisce un sistema dinamico di opposizioni e compe- 
netrazioni. In The Yaguis (Tucson 1980), Edward H. 
Spicer nota: 


Il Waehma è molte cose... ma le sue varie facce formano un’u- 
nità di espressione religiosa. La sua azione mette insieme la 
maggior parte, o anche tutte le persone di una comunità Ya- 
qui... deve pertanto essere considerato come la più grande ini- 
ziativa cooperativa che gli Yaqui intraprendono in quanto Ya- 
qui... La cerimonia esplicita anche, o meglio drammatizza per- 
ché tutti vedano, quelle che sono considerate le norme fonda- 
mentali della condotta umana; da questo punto di vista è un 
complesso spettacolo di earattere morale dedicato all’allegoria 
del trionfo delle istituzioni sociali, politiche ed ecclesiastiche 
degli Yaqui sul male, reso visibile dagli attori (p. 71). 


I Rambla (sanscrito Ramalila) dell’India settentrio- 
nale (cfr. Schechner, 1985, pp. 151-212), rappresentati 
annualmente in migliaia di villaggi e di città, sono in 
gran parte simili al Waehma. Sono cicli di recite che 
drammatizzano gli atti di Rama, settima incarnazione 
di Visnu. I Rambla durano in alcuni posti da uno a 
trentun giorni, a seconda di dove vengono recitati e in 
quali circostanze. Il più grande Ramlila è quello di 
Ramnagar, patrocinato dal maharaja di Benares. Nei 
giorni principali (come quelli in cui l’arco di Siva viene 
spezzato da Rama o quando Rama uccide Ravana) il 
Ramlila di Ramnagar attira folle che arrivano alle ot- 
tantamila persone. Tra coloro che a Ramnagar «tra- 
scorrono un mese con Rama» vi sono lavoratori, agri- 
coltori, professionisti e molti sadhy o santoni. 

La storia di Rama, così ben conosciuta in India co- 
me lo è la storia di Gesù in Occidente, è l'oggetto del 
poema epico in sanscrito di Valmiki, il Ramayana, e 
della versione in hindi di Tulsidas del xvi secolo, il 
Ramcaritmanas. È il poema di Tulsi a essere cantato 
nel Rambla. Il Ramlila è un teatro di ambiente; in altre 
parole, alle scene chiave vengono assegnati luoghi di- 
versi: Ayodhya è il luogo della nascita di Rama; Janak- 
pur, la residenza della sposa di Rama, Sita; Chitrakut, 
il luogo in cui Rama, Sita e il fratello di Rama, Laksma- 
na, cominciano il loro esilio di dodici anni; Paficavati è 
il luogo in cui Sita viene rapita dal demone dalle dieci 
teste Ravana, re di Lanka; Ramesvaram, dove Rama e il 
capo delle scimmie Hanuman conducono i loro eserci- 
ti, attraverso un grande ponte, a Lanka; a Lafika si 
combattono le battaglie decisive contro Ravana. Gli 
spettatori seguono le rappresentazioni di luogo in luo- 


go. Rama, Sîtà, Laksmana, Bharata e Satrughna sono 
impersonati da cinque giovani chiamati swarzp o «im- 
magini» degli dei. Molti pensano che questi giovani, 
finché indossano i costumi e le corone, siano veramen- 
te gli dei che, per usare un termine teatrale, essi stanno 
«rappresentando». 

Il Rambla spiega un vasto complesso di attività spet- 
tacolari: teatro, musica, recitazione e canto, processio- 
ne e servizio del tempio. A Ramnagar, il maharaja, 
spesso assiso sulla groppa del suo elefante reale, costi- 
tuisce egli stesso parte dello spettacolo. La sua parteci- 
pazione alla #4 di ciascun giorno viene attentamente 
osservata dalla folla. In determinati giorni il maharaja 
entra nel dramma, assistendo all’incoronazione di Ra- 
ma, ascoltando gli insegnamenti di Rama, accogliendo 
Rama nel palazzo in cui il maharaja e sua moglie servo- 
no Sita, Rama e suo fratello quando banchettano. L’a- 
zione del Ramlla è al tempo stesso fisica, narrativa e 
simbolica. Molti credono che il mese del Rambla sia 
quello in cui «Dio abita tra gli uomini». È una stagione 
di grande festa. 

Ampi cicli rituali perdurarono fino agli anni ’30 an- 
che presso gli Elema di Irian Barat (Nuova Guinea in- 
donesiana). Il ciclo elema bevebe di danze, festeggia- 
menti e di pratiche rituali a volte impiegava più di 
trent'anni a concludersi. Questa enorme estensione 
temporale è caratteristica dei cicli rituali. Tali rappre- 
sentazioni non sono mimetiche: simboleggiano e insie- 
me attualizzano. Nel far questo intrecciano le vite co- 
muni degli attori con le straordinarie imprese degli 
eroi culturali. Ben lungi dal costituire un «passatem- 
po» — come gran parte del teatro e della danza moder- 

ni — i cicli cristiani medievali, il Waehma, i Rambla 
dell’India settentrionale e l’bevebe sono «opere degli 
dei», obbligatorie come pure celebrative. Esigono una 
grande partecipazione dell’attenzione, dell’energia e 
della ricchezza della comunità. Un tale prezzo viene 
pagato perché questi spettacoli costituiscono le costru- 
zioni dinamiche della realtà per mezzo delle quali l’in- 
tera comunità conosce se stessa. 

Strutture rituali. Tutti gli spettacoli, sacri e profa- 
ni, presentano una struttura di tipo rituale. Le struttu- 
re rivelano e modulano le trasformazioni del tempo, 
dello spazio e/o della coscienza, segnalando che uno 
spettacolo sta per cominciare o che è imminente un ri- 
torno alla condizione ordinaria. A volte le strutture so- 
no così «usuali» da essere quasi dimenticate: abbassare 
le luci, accendere le candele, l’applauso finale, spruz- 
zare acqua santa. C’è una continuità tra le strutture re- 
ligiose e quelle estetiche, con molti casi intermedi. 

Negli spettacoli Efe-Gelede degli Yoruba, Ogbagba 
(«il mediatore divino») e Arabi Ajigbale («lo spazzi- 
no») sono «sempre invocati per primi per “preparare 


la strada”... Essi mediano la transizione tra l’attività 
ordinaria, di ogni giorno... e l’attività spirituale... [Es- 
si] portano la festa dentro il mondo» (Drewal e Dre- 
wal, 1983, pp. 64-65). La danza di chiusura dell’Efe 
viene eseguita da una «speciale danzatrice mascherata 
che rappresenta l’antenata divinizzata della comunità. 
La sua apparizione rassicura la folla delle benedizioni 
della madre e segna la conclusione di una festa ben riu- 
scita, mentre tutti a malincuore si disperdono, tornan- 
do alle loro abitazioni» (Ibid., p. 37). 

Nel kathakali dell’India, anche quando viene dan- 
zato per intrattenimento dei turisti, gli spettacoli co- 
minciano con l’accensione del kalivilakku, una lampa- 
da a olio di bronzo identica a quella usata nelle funzio- 
ni religiose del tempio induista. Il kalivilakku brucia 
durante lo spettacolo, ricordando a tutti che il katha- 
kali è un’offerta agli dei, che sono i primi e i più im- 
portanti spettatori. Ogni spettacolo si chiude con il 
dbanasi, una breve danza-preghiera. Il katbakali si svi- 
luppò nel xvii secolo da precedenti che risalivano al 
teatro sanscrito (dal v al x secolo). Una forma di teatro 
sanscrito, il kutzyattam, viene ancora rappresentata nei 
templi. Altre radici del katbakali sono l’arte marziale 
del kalarippayatt e il rito popolare del teyyam. La mag- 
gior parte di uno spettacolo katbakali, che può durare 
da meno di un'ora in un hotel per turisti a una notte 
intera in un villaggio del Kerala, è costituita da storie 
tratte dall’epica induista, il Ramayaza e il Mababbhara- 
ta o dai Puràna. Durante uno spettacolo kathakali in 
un villaggio, è abbastanza comune vedere persone al- 
zarsi con le mani giunte in fronte, nella posa devozio- 
nale, onorando cultualmente l’attore che impersona 
Siva come se fosse il dio in persona. In tal modo teatro 
e tempio si incontrano. 

Le strutture rituali del #6 sono tanto estetiche quan- 
to religiose. Il xò sorse in Giappone durante il x1v e il 
xv secolo, derivando dallo sciamanismo, dallo Scintoi- 
smo, dal Buddhismo e dal sarugaku, un intrattenimen- 
to popolare che includeva magia, canzoni e danze ese- 
guite presso i santuari da compagnie teatrali legate a 
monasteri buddhisti. I monasteri stessi univano ele- 
menti religiosi, politici, militari. Il #0 oggi preserva le 
sue origini e l’intrattenimento popolare continua nei 
Evogen, gli spettacoli comici che si alternano sempre 
con il nò. Nel xò, elementi sciamanici sono presenti 
nelle grandi brocche di terracotta che risuonano sotto 
il levigato pavimento di legno del palco, nei procedi- 
menti per entrare e per lasciare il palcoscenico e nell’a- 
zione esorcistica di molti drammi del r0. L’architettu- 
ra di un teatro del #6 conserva molte caratteristiche del 
tempio scintolsta. 

L’entrata sul palcoscenico del #6 è un processo di- 
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stinto in due parti. Nel kagamzi no ma («stanza dello 
specchio») lo shife («attore mascherato») si guarda al- 
lo specchio. Egli si immedesima nella sua maschera e 
al tempo stesso se ne distanzia. Lo shite cerca una tra- 
sformazione incompleta, una tensione dialettica tra il 
potere della maschera e le sue capacità di attore. Ma 
anche quando lo shite raggiunge uno stato mentale ap- 
propriato non può entrare direttamente sul palcosce- 
nico. Deve prima attraversare l’bashigakari (letteral- 
mente, «ponte sospeso»), che lega la stanza dello spec- 
chio al palcoscenico. Quando lo spettacolo è finito lo 
shite ritorna alla stanza dello specchio attraverso l’ha- 
shigakari, si toglie la maschera e prima di riporla la 
studia attentamente. Questa duplice ripartizione — nel- 
la stanza dello specchio, sull’hasbigakari — ricorda agli 
esecutori e allo stesso modo agli spettatori il carattere 
estetico e rituale del nd. 

Quali sono le differenze tra le strutture rituali del- 
l’Efe-Gelede o del kasbakali e ciò che fa lo shite? E 
quale distanza intercorre tra quel che fa lo sbite e quel 
che Konstantin Stanislavskij diceva agli attori che ad- 
destrava? «Voi dovete prepararvi alla vostra prima en- 
trata sul palcoscenico quando siete ancora a casa». Un 
giorno di spettacolo doveva essere «sgombro». All’ar- 
rivo in teatro, non bisogna chiacchierare. «Voi dovete 
dimenticarvi della vita nel suo complesso, tranne di 
quella fetta di essa che risuona nel vostro cuore come 
la vita del palcoscenico». Come con lo sbite nella stan- 
za dello specchio, l’attore istruito da Stanivlaskij si 
concentra sul personaggio in cui sta per trasformarsi. 
Stanislavskij sottolinea l’importanza delle tecniche di 
«concentrazione» per aiutare l’attore a diventare il 
personaggio. Il teatro moderno è interamente imbevu- 
to di tecniche di strutturazione rituale. Tali tecniche 
funzionano proprio come le strutture rituali sacre, se- 
parando l’ordinario dal non ordinario, demarcando i 
confini temporali, spaziali e psicosociali dello spetta- 
colo. Gli errori commessi nello stabilire le strutture 
appropriate non solo rovinano lo spettacolo, ma gua- 
stano i suoi frutti, quel che si vuole realizzare. 

Processo rituale: etologico e neurologico. In Or 
Aggression (New York 1967), Konrad Lorenz riferisce 
come, poco prima della prima guerra mondiale, Julian 
Huxley | 


scoprì il notevole fatto che certi schemi di movimento perdo- 
no, nel corso della filogenia, la loro funzione specifica e diven- 
tano cerimonie puramente «simboliche». Egli definì questo 
processo ritualizzazione e impiegò questo termine senza virgo- 
lette; in altre parole, egli equiparò i processi culturali che por- 
tano allo sviluppo dei riti umani ai processi filogenetici che 
danno origine a tali sorprendenti «cerimonie» negli animali 
(pp. 54s.). 
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Tutti gli animali, uomini compresi, vivono all’inter- 
no della stessa trama ecologica, ma non tutti gli anima- 
li sono simili; bisogna essere cauti nel proporre analo- 
gie. Le «danze» delle api non sono danze nel senso 
umano del termine. Dove tutto è geneticamente deter- 
minato, non c’è arte. Per gli etologi un rito è una se- 
quenza comportamentale geneticamente trasformata 
nel corso delle ere. Il comportamento viene riordinato, 
condensato, accelerato o rallentato; le funzioni cam- 
biano in modo tale che, ad esempio, un comportamen- 
to minaccioso diventa parte di una «danza di accop- 
piamento». I movimenti vengono ampliati o semplifi- 
cati, diventando ritmici e ripetitivi, irrigidendosi spes- 
so in pose. Insieme ai cambiamenti comportamentali, 
si sviluppano anche strutture corporee visibili, come le 
piume di un pavone o le ramificazioni delle corna di 
un alce. 

I riti presso gli esseri non umani non avvengono ca- 
sualmente. Si presentano associati a scontri problema- 
tici: definizioni di territorio, di gerarchia, di accoppia- 
mento e di accesso al cibo. I riti umani, che sviluppano 
i loro dettagli particolari in maniera individuale e so- 
ciale piuttosto che genetica, si condensano attorno ai 
«misteri» e alle «crisi» problematiche della nascita, 
della pubertà, del matrimonio; della malattia, della 
guarigione e della morte; della guerra; della caccia; del 
ciclo delle stagioni con i suoi tempi di semina, raccolto 
e riposo dei campi, con i suoi tempi di pioggia e di sic- 
cità; della previdibilità o non prevedibilità dei disastri 
e degli sconvolgimenti naturali. Il rito animale è legato 
a questi problemi su una base rigorosamente non ideo- 
logica, attraverso l’azione piuttosto che attraverso il 
pensiero. Anche la maggior parte degli uomini affron- 
ta questi misteri e queste cris attraverso un'azione ri- 
tuale. Il rito è il pensiero della gente. Le ansie vengono 
alleviate e la solidarietà celebrata attraverso spettacoli 
rituali, le cui qualità formali sono la ripetizione, l’esa- 
gerazione, la condensazione, la semplificazione e lo 
spettacolo. Il piacere umano di cantare e ballare in 
gruppo, di marciare, di partecipare a feste di massa, di 
sventolare una bandiera, di acclamare e di battere le 
mani e i piedi può essere costruito individualmente o 
socialmente pur avendo un fondamento etologico. 

In breve, i riti umani usano il sacrificio, la violenza e 
la celebrazione per esprimere una richiesta, implicita o 
esplicita, di «successo» nel vivere e nel morire. L’inte- 
grazione di musica, danza e teatro; il suonare ritmica- 
mente e il movimento di gruppo; l’esibizione di ma- 
schere e di costumi; le processioni, la divisione del ci- 
bo, il fuoco acceso, la campana che suona; il profumo 
dell’incenso: tutte queste cose insieme danno al pub- 
blico, alla congregazione o a chi è in estasi una profon- 
da, animalesca soddisfazione. 


In The Spectrum of Ritual (1979), d’Aquili, Laughlin 
e McManus scrivono: «Si può tracciare la progressione 
evolutiva del comportamento rituale a partire dall’e- 
mergere della formalizzazione attraverso la coordina- 
zione del comportamento comunicativo formalizzato e 
le sequenze del comportamento rituale fino ad arrivare 
alla concettualizzazione di tali sequenze e all’assegna- 
zione ad esse di simboli da parte dell’uomo» (p. 37). 
Sulla base di studi sulla struttura e sulla funzione del 
cervello, essi propongono un «imperativo cognitivo» — 
un bisogno peculiare dell’uomo di spiegare l’esperien- 
za. Legare tale imperativo cognitivo al rito etologico 
porta alla necessità di interpretare la relazione rappor- 
tando l’esperienza immediata, individuale, a categorie 
più ampie, anche assolute. C’è un singolare bisogno 
umano non solo di spiegare le cose, ma anche di inter- 
pretare le spiegazioni. I riti umani sono teatrali, con- 
cettuali e intellettuali. «Gli esseri umani non hanno al- 
tra scelta per spiegare il loro mondo che quella di co- 
struire miti. Il materiale mitico può essere sociale, op- 
pure i miti possono apparire individualmente nei so- 
gni, nei sogni ad occhi aperti o nelle fantasie» (Ibid., p. 
171). 

Le violente sensazioni a volte suscitate dagli spetta- 
coli possono essere interpretate in termini di lateraliz- 
zazione cerebrale. Il lato sinistro del cervello è «ergo- 
tropico» (consuma energia), il lato destro «tropotropi- 
co» (conserva energia). Secondo d’Aquili e Laughlin 
quando un lato si trova fortemente stimolato, una 
«corrente» sollecita l’altra parte «di modo che, in bre- 
ve, entrambi i sistemi vengono intensamente stimolati» 
(Ibid., p. 175). Questa corrente può verificarsi nello 
sciamanismo, nella danza che porta allo stato di trance, 
nel sarz4àdbi yogico e negli spettacoli estetici. 

Le teorie etologiche e neurologiche rispondono ad 
alcune domande molto importanti. Aiutano a spiegare 
non solo la straordinaria persistenza di regole nello 
spettacolo e il bisogno di strutture rituali per manipo- 
lare tali potenti forze, ma anche le esperienze apparen- 
temente identiche degli attori e del loro pubblico di 
spettatori-partecipanti nel corso di molte epoche e at- 
traverso culture, generi, ideologie e sistemi religiosi. 
L’universalità della trance — associata con la danza, il 
canto, la polilalia, lo sciamanismo, la meditazione, op- 
pure con l’ipnosi, individuale o collettiva — è almeno in 
parte spiegata dalla teoria della corrente. — 

Quel che gli etologi e i neurologi non spiegano sono 
le qualità uniche, creative dello spettacolo rituale. Il ri- 
to infatti non è soltanto un qualcosa che conserva il 
comportamento e il pensiero specifici di una specie nel- 
la sua evoluzione; è importante anche come generatore 
di immagini, idee e pratiche nuove. Secondo la formu- 


lazione di Victor Turner in Body, Brain, and Culture 
(«Zygon», 18, 1983), uno dei suoi ultimi scritti: 


Se la ritualizzazione, in base alle teorie di Huxley, Lorenz e al- 
tri etologi, ha una fondazione biogenetica, mentre il pensiero 
ha una base appresa neocorticale, questo significa che i pro- 
cessi creativi, quelli che generano nuova conoscenza culturale, 
potrebbero derivare da un coadattamento forse nel processo 
rituale stesso, di informazioni genetiche e culturali? (p. 228). 


Processo rituale: antropologico. Turner fu tra i pri- 
mi a sottolineare le qualità generative, creative, «anti- 
strutturali» del rito. Nell’analizzare tali qualità, egli 
scoprì profonde connessioni tra processi rituali, teatra- 
li e sociali. Turner rielaborò idee implicite in Arnold 
van Gennep, Les rites de passage (1909). Secondo van 
Gennep, i riti di passaggio — individuali e collettivi, di 
crisi vitali o stagionali — seguono uno schema triparti- 
to: separazione, transizione o fase liminale, reincorpo- 
razione. Turner si rese conto che la fase liminale — le 
categorie personali e sociali «tra e in mezzo» — era col- 
ma di «qualità positive e attive». Come egli scrisse in 
From Ritual to Theatre (1982, p. 41), «Il significato 
nella cultura tende a essere generato nelle interfacce 
poste tra sottosistemi culturali consolidati, anche se i 
significati vengono poi istituzionalizzati e consolidati 
al centro di tali sistemi». 

Queste interfacce costituiscono focolai dinamici di 
«anti-struttura» e di «comunità spontanea». Con il ter- 
mine communitas Turner designa 


la liberazione delle capacità umane di cognizione, affetto, vo- 
lizione, creatività, ecc., dalle costrizioni normative che incom- 
bono sul fatto di occupare una serie di status sociali, di rivesti- 
re una molteplicità di ruoli sociali e di essere acutamente con- 
sapevoli di appartenere a un gruppo corporativo... I sistemi 
socioculturali conducono così risolutamente verso la coerenza, 
di modo che gli individui solo in rare circostanze si allontana- 
no da questi ganci normativi. 

(Turner, 1982, p. 44). 


Un'esperienza individuale di communitas spontanea 
è il fenomeno della corrente sopra esaminato. 

Così durante la fase liminale del rito vengono rag- 
giunti due risultati in apparenza contraddittori: gli in- 
dividui vengono liberati dalle precedenti costrizioni 
della creatività e dei comportamenti socialmente de- 
vianti e, quando il periodo di sregolatezza finisce, ven- 
gono stabiliti nuovi status o norme, oppure vengono 
ristabilite quelle precedenti. Ciò spiega perfettamente 
le azioni e l’importanza dei Chapayeka presso gli Ya- 
qui. Turner considerava questo preocesso un incanala- 
mento del magma vitale che in tutte le società umane 
sgorga in superficie: una creatività liquefatta, periodi- 
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ca, temporanea. Risulta analogo anche al processo di 
esercitazione-laboratorio-prova di molti, se non tutti, i 
generi di spettacolo. Attraverso questo processo tutto 
ciò che è «dato» o «confezionato» — testi accettati, mo- 
di accettati di usare il corpo, sensazioni accettate — vie- 
ne smantellato, spezzettato in piccolissime unità mal- 
leabili di comportamento, sensibilità, pensiero e testo. 
Queste piccole unità vengono poi ricongiunte in un or- 
dine nuovo: lo spettacolo. 

In generi tradizionali come il katbakali, il n6 o il 
balletto, i neofiti cominciano ad esercitarsi in giovane 
età. L'addestramento comprende l’apprendimento di 
nuovi modi di parlare, di gesticolare e di muoversi, e 
forse anche di nuovi modi di pensare e di sentire. Nuo- 
vi per il neofita, sì, ma tradizionali per il genere. Un 
particolare importante dell’addestramento del katba- 
kali è l’energico massaggio che nel vero senso della pa- 
rola riorienta i muscoli e le ossa all’estremo rovescia- 
mento e inarcamento necessari per eseguire il kathak4- 
li. Una non meno radicale ricostruzione del corpo si ri- 
vela necessaria per il balletto. Come nei riti di inizia- 
zione, la mente e il corpo vengono preparati a ricevere 
messaggi scritti nel linguaggio della forma che viene 
imparata. L'addestramento rende capace l’esecutore di 
parlare il linguaggio del xò, del kabakali o del ballet- 
to: l’esecutore viene incorporato nella tradizione, non 
più neofita, ma membro iniziato. 

Turner andò molto oltre van Gennep nell'affermare 
che i riti delle società tribali, agrarie e tradizionali era- 
no simili alle arti e alle attività del tempo libero delle 
società industriali e postindustriali. Turner definì tali 
attività «liminoidi», volendo significare che esse erano 
simili ma non identiche ai riti liminali. I riti liminali so- 
no obbligatori, mentre le attività liminoidi sono volon- 
tarie. Così i laboratori del teatro e della danza speri- 
mentale sono mezzi liminoidi di riaddestramento psi- 
cofisico. Mentre nei riti liminali il comportamento tra- 
dizionale viene riaffermato, nelle arti liminoidi vengo- 
no creati nuovi comportamenti. Ma se le «iniziazioni» 
liminoidi chiamate laboratori vengono analizzate nei 
particolari, si vede che i comportamenti «confeziona- 
ti» o vecchi vengono smantellati in piccole unità flessi- 
bili, di modo che, quando vengono ricongiunte in 
combinazioni differenti, vengono sperimentate come 
nuove. Così l'avanguardia sembra sempre in progres- 
so. Se prendiamo in considerazione un più esteso arco 
di tempo, facciamo dal 1875 al 1985, appare chiaro 
che gli elementi delle precedenti avanguardie vengono 
riciclati. Se poi prendiamo in considerazione un arco 
di tempo lunghissimo — dal Paleolitico a oggi — l’arte 
non progredisce affatto nel modo in cui progrediscono 
la scienza e la tecnologia. 
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Spettacolo risacralizzante. La dottrina ortodossa 
sostiene che il teatro «deriva» dal rito, ma è vero anche 
l'opposto. Nelle società moderne e postmoderne molte 
persone che si sono allontanate dal rito religioso con- 
venzionale, si rivolgono al teatro e alla danza, al movi- 
mento del «potenziale umano» e a varie forme di tera- 
pia psicofisica. Nelle società tradizionali e in sacche di 
tradizionalismo presenti nelle società moderne c’è sta- 
ta una rinascita del «fondamentalismo». Questi movi- 
menti interni all’Induismo, all’Ebraismo, all’Islami- 
smo, al Cristanesimo e ad altre religioni hanno le loro 
controparti nelle arti dinamiche. 

A partire circa dal 1960 direttori di teatro e di danza 
come Jerzy Grotowski, Anna Halprin, Tadashi Suzuki, 
Peter Brook ed Eugenio Barba hanno gestito laboratori 
che sono più «modelli di vita» che preparazioni a spet- 
tacoli. Essi hanno usato, e trasformato, riti provenienti 
dall’Asia, dall'Europa, dall'America indigena e dall’A- 
frica. Il loro lavoro si colloca al centro di un fiorente mo- 
vimento di spettacolo interculturale. Grotowski è stato 
particolarmente attivo. Dal 1959 al 1969 elaborò e dif- 
fuse le sue concezioni dell’«attore santo». Questo atto- 
re «lavora in pubblico con il suo corpo, offrendolo 
pubblicamente [come] un atto spirituale». In Towards 
a Poor Theatre (Holstebro 1968; trad. it. Per un teatro 
povero, Roma 1970), Grotowski insiste nel sottolineare 
che l’«attore santo» non è religioso nel senso ordinario 
del termine: 


Io parlo di «santità» da miscredente. Io intendo dire «santità 
profana». Se l’attore, ponendo una sfida a se stesso, sfida pub- 
blicamente altri, e attraverso l'eccesso, la profanazione e ol- 
traggiosi sacrilegi rivela se stesso gettando via la sua maschera 
quotidiana, egli rende possibile allo spettatore intraprendere 
un analogo processo di autocomprensione. Se egli non esibi- 
sce il suo corpo, ma lo annichilisce, lo brucia, lo libera da ogni 
resistenza a qualsivoglia impulso psichico, allora egli non ven- 
de il suo corpo, ma lo sacrifica. Egli ripete l’espiazione; egli è 
vicino alla santità (p. 34). 


I metodi di Grotowski comprendono non soltanto 
rigorosi esercizi derivati dalle discipline russa, cinese e 
indiana, ma anche indagini «nei risultati più recenti di 
scienze come la psicologia, l'antropologia, l’interpreta- 
zione del mito e la storia delle religioni» (Ibid., p. 48). 
Dopo il 1967 Grotowski si allontanò dal «teatro nel 
teatro». Egli intraprese una serie di esperimenti «para- 
teatrali» in Europa, nei Caraibi, nell'America setten- 
trionale e meridionale e in Asia. La danza estatica, il 
Vudu haitiano, il canto baul del Bengala e le danze 
asiatiche classiche furono utilizzate da Grotowski tan- 
to quanto le proprie tecniche personali, forse adattate 
dal movimento «potenziale umano»: incontri faccia a 
faccia e «veglie», canti e movimenti improvvisati, cor- 


se nei boschi nella più totale oscurità, il «passare il 
fuoco» da persona a persona. L’elemento di unione tra 
questi esperimenti era la loro ricerca dell’«autentico» 
o «puro» nelle interazioni tra persona e persona. Sem- 
brava che Grotowski volesse una communitas sponta- 
nea avulsa da qualsiasi religione specifica. Nel 1983 
Grotowski diede inizio al suo progetto di «dramma 
oggettivo», una sintesi tra elementi rituali di varie cul- 
ture. Grotowski crede che tali elementi abbiano un im- 
patto «oggettivo» sui partecipanti, separati dal loro si- 
gnificato teologico o simbolico. 

Miti rituali. E che ne è allora del significato? E vero 
che molti riti non significano niente, che ciò che li ali- 
menta è la loro funzione etologica e neurologica di so- 
lidarietà di gruppo e di liberazione individuale? Gli 
studiosi dovrebbero concentrarsi sulla struttura ritua- 
le, come ha richiesto Frits Staal? (The Search for 
Meaning. Mathematics, Music and Ritual, in «Ameri- 
can Journal of Semiotics», 2, 1984, pp. 1-57). Oppure 
esiste una dimensione tematica per il rito che non può 
essere ignorata? 

Dalla fine del x1x secolo fino ai primi decenni del 
xx, gli «antropologi di Cambridge», che lavoravano 
sotto l’influenza di James G. Frazer, svilupparono una 
teoria sul rito — in particolare sul rapporto tra il rito e il 
teatro-dramma-danza dell’antica Grecia — che influì 
profondamente su tutte le ricerche successive. L’opera 
di Jane Ellen Harrison, Francis M. Cornford e Gilbert 
Murray si unì alla teoria degli archetipi di C.G. Jung a 
preparare il terreno per le teorie di Joseph Campbell, 
Susanne K. Langer e Northrop Frye. La tendenza in 
comune di questa linea di pensiero è l'affermazione 
che al teatro greco in particolare e a tutto il teatro in 
generale soggiacciono certi «schemi rituali». Anche se 
molti dei dettagli storici della teoria di Cambridge so- 
no stati screditati, l’idea di fondo resta alquanto affa- 
scinante: la tragedia rappresenta una sottospecie della 
commedia ed entrambe si trovano sussunte in uno 
schema rituale globale di lotta, morte sacrificale, smem- 
bramento e resurrezione. Usando le parole di Frye: 


Il romanzo, la tragedia, l'ironia e la commedia sono tutti epi- 
sodi di un mito di ricerca globale... Lo schema rituale che sta 
dietro alla catarsi della commedia è la resurrezione che segue 
la morte, l’epifania o manifestazione-dell’eroe risorto... Anche 
il Cristianesimo vede la tragedia come un episodio della com- 
media divina, dello schema più ampio di redenzione e resurre- 
zione. 

(Frye, 1957, p. 215). 


I riferimenti di Frye sono cristiani, ma la sua descri- 
zione si adatta ai drammi classici sanscriti del Kalidasa 
meglio che non alla violenza devastante degli scrittori 


del tempo di Giacomo 1, per non parlare dei brani più 
macabri di Shakespeare. Frye esprime qualcosa di uni- 
versale? La sua teoria funziona a livello interculturale? 

L’altro principale tentativo di specificare l’universa- 
lità rituale è il concetto di Turner di «dramma socia- 
le». Un dramma sociale segue una sequenza di quattro 
parti: rottura, crisi, azione di riparazione e reintegra- 
zione (o scisma). Una rottura è un’anomalia alla base 
della vita sociale (l’antagonismo Montecchi-Capuleti 
in Romeo e Giulietta, la guerra fredda); una crisi è un 
evento improvviso che non può essere controllato 
(l’innamoramento di Romeo e Giulietta, il blocco di 
Berlino da parte dei Russi); l’azione di riparazione è 
quel che viene fatto per risolvere, o tentare di risolve- 
re, la crisi; la reintegrazione o lo scisma sono i due 
sbocchi dell’intero processo. Le caratteristiche di que- 
sto processo a quattro fasi sono l'improvviso erompere 
della crisi da una rottura più o meno latente e l’azione 
di riparazione, spesso molto complicata e prolungata. 
Il dramma estetico condensa questo intero processo, il 
rito religioso lo condensa e lo ripete e la vita sociale lo 
attenua. 

Lo stesso Turner vede le cose in maniera abbastanza 
diversa. Egli lega dramma sociale, teatro estetico e 
processo rituale affermando che 


il mondo del teatro, per come noi lo conosciamo sia in Asia 
che in America, e l’immensa varietà di sottogeneri teatrali non 
deriva dall’imitazione, consapevole o inconsapevole, della for- 
ma processuale del dramma sociale completo o «appagato» — 
rottura, crisi, riparazione, reintegrazione, o scisma — ma speci- 
ficamente dalla sua terza fase, quella che io chiamo riparazio- 


ne, in particolare dalla riparazione come processo rituale. 
(Turner, 1985, p. 294). 


Turner considera questa terza fase come una tra- 
sformazione ed elaborazione della fase liminale del 
processo rituale. 

Se il vantaggio è l’universalità, il carattere riduttivo 
rappresenta la debolezza delle teorie sia di Cambridge 
che di Turner. La teoria di Turner del «dramma socia- 
le» è più forte della teoria di Cambridge, perché non 
risulta legata a una narrazione specifica (cristiana). Ma 
è legata all’estetica occidentale, con la sua passione per 
il conflitto, per la crisi e per la soluzione. I temi del #6, 
delle danze ‘mascherate degli Yoruba, del kathakali, 
dello sciamanismo siberiano o coreano, del vudu op- 
pure, a questo proposito, del Waehma cristiano sin- 
cretistico degli Yaqui, non risultano affatto spiegabili 
in maniera soddisfacente in termini di crisi e di solu- 
zione della crisi. A volte, non si cerca «riparazione» o 
«reintegrazione». Nascita, morte, malattia, pubertà, 
matrimonio, conflitto, guerre, uragani, terremoti, sic- 
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cità ed eruzioni vulcaniche non sono monopolio di 
nessuna cultura. Ma le risposte in termini di spettacolo 
a questi eventi vitali risultano notevolmente differenti. 
Esiste una varietà tanto contraddittoria di culture che i 
temi e le strutture «universali» della commedia e della 
tragedia nelle interpretazioni che partono da prospet- 
tive religiose greco-cristiane o estetiche occidentali 
non risultano chiaramente discernibili al di fuori dei 
loro contesti. 

Il nò sembrerebbe costituire una buona prova delle 
tesi di Frye e di Turner. In apparenza ci sono moltissi- 
me somiglianze tra il #0 e il teatro greco classico. Un 
programma tradizionale alterna il serio nò con il comi- 
co kyogen; e il nò stesso comprende sia il protagonista 
che il coro. Ma tali somiglianze sono soltanto apparen- 
ti. Né il nò né il kyogen (o l’insieme dei due) elabora 
l’«azione rituale» di base di lotta, smembramento e re- 
surrezione che la scuola di Cambridge considera il nu- 
cleo della tragedia e della commedia. Neanche la solu- 
zione del conflitto che sorge dalla crisi è il fine del n.0. 
In realtà, è vero l'opposto. Il #6 evoca le anime che 
non riescono a trovare riposo — un mondo popolato 
dai fantasmi del padre di Amleto. Questi esseri non 
cercano vendetta, ma ascolto: una possibilità di ren- 
dersi ripetutamente presenti. Essi estenuano ed elabo- 
rano i loro spettacoli, piuttosto che sforzarsi di conclu- 
derli. Le rappresentazioni del #6 terminano semplice- 
mente con l’uscita dello shite, con la sua storia narrata 
ma non risolta, con lo spirito senza riposo che ha otte- 
nuto al massimo un temporaneo sollievo. L’azione di 
fondo di molti spettacoli xò non è la soluzione di un 
conflitto, nè una ricerca di resurrezione, di una vita 
eterna cristiana, ma un esorcismo sciamanico o la ri- 
cerca (ma senza esito) dell’annientamento buddhista. 

Lo sbite in realtà riveste un doppio ruolo. Nella pri- 
ma parte di un r0, egli è spesso un custode, un eremita 
o una persona legata a un luogo in cui «è avvenuto 
qualcosa». Nella seconda parte, lo shite — trasformato 
nell'immagine vera o essenziale dell’individuo associa- 
to a quel luogo: un guerriero sconfitto, una moglie tra- 
dita, una madre afflitta, una gru con la cresta rossa, gli 
alberi di pino di Sumiyoshi e di Takasago, un dio o una 
dea, il demone donna Yamamba — danza e canta la sto- 
ria della passione del suo personaggio. Il waki, il se- 
condo attore, è sia sciamano che testimone; egli fa do- 
mande, evoca, guarda e ascolta. Un coro di uomini 
composto dai sei ai dieci elementi, presente sul palco- 
scenico per la durata dell’intera rappresentazione, can- 
ta parti della storia, aggiunge passaggi descrittivi e a 
volte parla anche con e per lo shite, partecipe della sua 
coscienza. Secondo alcuni il coro in origine era com- 
posto da uomini che cantavano s#tra buddhisti. Oltre 
al coro ci sono quattro musicisti che suonano i tamburi 
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e il flauto. La loro musica è di percussione, non melo- 
dica: riecheggia lo stato d’animo dello shite e al tempo 
stesso lo guida. Le rappresentazioni del xò sono brevi 
— durano trenta o quaranta minuti ciascuna — ma l’ef- 
fetto cumulativo di un programma di cinque #0 e di 
quattro kyogen è potente. Forse non avviene nessun 
esorcismo, ma i fantasmi hanno avuto la loro occasione 
per narrare le loro storie e mostrare le loro danze. I 
kyogen che si alternano con i n6 parlano soprattutto di 
sposi o di mariti che si lasciano dominare dalle mogli, 
di ridicoli signori feudali, di animali, di lottatori, di 
servi astuti o ubriachi che mettono nel sacco i loro pa- 
droni, o di yamzabushi, «sacerdoti della montagna», 
considerati da alcuni come semidei, da altri come de- 
moni. Nel Kusabira lo yamzabushi è piuttosto simile al- 
l'apprendista stregone. Nel tentativo di eliminare un 
grosso esemplare dei fastidiosi funghi che rovinano il 
suo giardino, lo yamabushi getta incantesimi che non 
fanno altro che aumentare il numero dei funghi. In 
breve, il #0 presenta morti e demoni, mentre il kyoger 
deride le debolezze, le superstizioni e le ipocrisie di 
questo mondo. 

Conclusioni. Le varietà di spettacoli rituali sono in- 
numerevoli. E il rito come tale fa parte dell’ordito e 
della trama di ogni genere di spettacolo, religioso e se- 
colare. Non esistono temi, azioni o schemi universali 
dello spettacolo diversi dai processi etologici e neuro- 
logici che strutturano le qualità formali e le esperienze 
particolari dell’esecutore e dello spettatore. Tutti gli 
spettacoli hanno una struttura rituale, ma la natura e il 
significato di tali strutture variano da cultura a cultura, 
perfino da spettacolo a spettacolo. Gli spettacoli indi- 
viduali non narrano tanto storie universali, ma forni- 
scono piuttosto agli spettatori delle vie per interpreta- 
re particolari circostanze culturali e sottoculturali. Gli 
esecutori procurano ai partecipanti un’esperienza con- 
creta, inebriante e a volte straordinariamente potente 
di valori culturali. L’analogia del processo di iniziazio- 
ne rituale con il processo di esercitazione-laboratorio- 
prova rende probabile che non solo il rito religioso sa- 
rà secolarizzato, ma che anche gli spettacoli estetici 
verranno sacralizzati: un sistema molto complicato a 
doppio binario. 

Quali elementi costituiscono l’essere umano? Un 
nesso di circostanze: la parola, la posizione eretta, le 
dimensioni e la complessità del cervello, l’organizza- 
zione sociale. E ancora: quando un certo primate im- 
parò a «riattualizzare» — a danzare, a cantare e a rap- 
presentare quel che sognava e quel che ricordava — fu 
oltrepassata una soglia ben definita. La rappresenta- 
zione di un incubo, della caccia del giorno prima o del- 
l’incontro con una nuova banda, di un suono udito 
nella foresta — queste sono «seconde realtà», che, 


quando vengono ben rappresentate, fanno concorren- 
za alla prima, nei particolari e nell’aspetto generale. 
Questa seconda realtà ha qualità aggiuntive che la ren- 
dono persino superiore alla prima: può essere fondata 
su ciò che non esiste, così come su ciò che esiste: il so- 
gno, la caccia, l’incontro o il suono «richiamato alla 
mente» o «ricostruito» può essere immaginario. E può 
essere rielaborato o migliorato attraverso la ripetizio- 
ne. Ciò che conta è con quanta accuratezza viene rap- 
presentato e con quanta precisione si adatta, o si ag- 
giunge, a una visione del mondo che già esiste o che sta 
emergendo. Pertanto sono possibili tre classi di eventi 
nello spettacolo: quel che è stato, quel che viene im- 
maginato e quello che si trova fra la storia e l’immagi- 
nazione. Questa terza classe di eventi, che partecipa sia 
dell’autorevolezza della ricapitolazione, sia della crea- 
tività dell’immaginazione, è la più potente. Inoltre, 
una volta che questo regno della realtà virtuale riceve 
nello spettacolo esistenza concreta, può portare a una 
terza, a una quarta... a un’ennesima classe. 

In tal modo lo spettacolo è stato sempre e dovunque 
«in rapporto» con la religione. A volte questo rappor- 
to è stato di reciproco sostegno, a volte di ostilità. Nel- 
lo spettacolo non c’è niente di intrinsecamente favore- 
vole od ostile alla religione. Le testimonianze archeo- 
logiche e antropologiche segnalano una coesistenza di 
spettacolo e di religione a partire almeno dall’Età pa- 
leolitica. Le testimonianze etologiche e neurologiche 
suggeriscono che tra gli esseri umani rito e spettacolo 
sono identici: esibizioni e azioni ripetitive, condensate, 
intense, comunicative. Articolazione di credenze reli- 
giose, divertimento e teorie estetiche, ideologie e ma- 
nipolazioni politiche: questi sono alcuni degli impieghi 
che gli uomini hanno trovato per il comportamento 
del rito-spettacolo. Come Victor Turner amava dire, 
«far credere è fare la fede». 

[Si veda anche RITO e STUDI RITUALI, vol. 5] 
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RICHARD SCHECHNER 


Dramma religioso europeo 


Il dramma antico cessò di essere rappresentato all’i- 
nizio del Medioevo. Autori cristiani come Tertulliano 
(Irx secolo) si lamentavano che era crudele, osceno e 
idolatra. Qualunque fosse il motivo di tali lagnanze, en- 
tro il v secolo non ebbe più attinenza con la cultura cri- 
stiana dominante. Rappresentazioni all’antica maniera 
possono essere state presentate in Bisanzio fino al vII 
secolo, ma erano sporadiche e culturalmente insignifi- 
canti. Un’imitazione cristiana della tragedia greca clas- 
sica, Christos paschon (v secolo?), può essere stata rap- 
presentata come può non esserlo stata. Stranamente, 
nonostante le memorie del dramma antico che si pro- 
traevano in Bisanzio, il dramma religioso europeo fu 
creato, più che nell’Oriente, nell’Occidente latino. 
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I testi drammatici antichi vennero copiati e letti in 
Occidente durante tutto il Medioevo. La monaca del x 
secolo Hrosvitha di Gandersheim scrisse affascinanti 
commedie cristiane a imitazione delle commedie di 
Plauto, ma risulta improbabile che siano state rappre- 
sentate. Nel tardo Medioevo, i termini tragedia e com- 
media facevano riferimento a opere narrative come la 
Commedia di Dante. I mimi, gli spettacoli popolari e 
gli intrattenimenti quasi drammatici rappresentati 
sporadicamente nel corso del Medioevo non fondaro- 
no una tradizione drammatica significativa e sono 
scomparsi senza quasi lasciare traccia. 

Nel x secolo fecero la loro comparsa diverse opere 
brevi che furono scritte per essere rappresentate. Tali 
opere non erano imitazioni del dramma antico, ma 
composizioni originali. Descrivono tutte la visita delle 
Marie al sepolcro di Cristo il giorno della Resurrezio- 
ne. Sono destinate al canto più che alla recitazione e 
iniziano con la domanda dell’angelo: «Quem quaeritis 
in sepulcher?» («Chi cercate nel sepolcro?»). Dal mo- 
mento che si trovano annessi alla liturgia pasquale, 
vengono definiti drammi liturgici. 

I drammi liturgici sulla Natività di Cristo fecero la 
loro comparsa nell’x1 secolo. Nel xII1 secolo ci furono 
drammi sulle apparizioni di Cristo dopo la Resurrezio- 
ne, sull’ Ascensione, sulla Pentecoste, sulla strage degli 
innocenti e sui profeti di Cristo. Ci furono anche 
drammi relativi a soggetti meno eplicitamente liturgi- 
ci: Lazzaro, l’apostolo Paolo, Giuseppe e i suoi fratelli, 
san Nicola e l’Anticristo. Di questo periodo ci sono 
giunte due lunghe opere in vernacolo: Le meystère d’A- 
dam e La seinte Resurrection. In entrambe la recitazio- 
ne prevale sul canto e richiedono una rappresentazione 
e una messa in scena più sofisticate che non le opere li- 
turgiche. Nel xv secolo il dramma religioso nelle lin- 
gue volgari fiorì in tutta Europa. Oltre a opere di sog- 
getto biblico ci furono opere sui santi, sui miracoli e su 
argomenti di morale. Alcune opere erano di dimensio- 
ni gigantesche, secondo i parametri occidentali moder- 
ni: richiedevano un giorno intero o perfino vari giorni 
per essere rappresentate e utilizzavano numerosissimi 
attori e complicati macchinari scenici. 

Nel corso del Rinascimento, le autorità protestanti 
e cattoliche scoraggiarono la rappresentazione del 
dramma religioso medievale, che venne gradualmente 
soppiantato dal teatro secolare. Solo un’opera medie- 
vale è giunta fino a noi in una rappresentazione più o 
meno continua: I/ mzistero di Elche (circa 1420), che 
viene presentata ogni anno nella città di Elche in Spa- 
gna in occasione della festa dell’ Assunzione. La famo- 
sa Oberammergau Passion è di origine più tarda (xVII 
secolo) e viene rappresentata solo a intervalli di dieci 
anni. Alcune opere medievali sono state di quando in 


quando riportate in vita nel xx secolo. Tra queste, l’o- 
pera morale del xv secolo Everyzan è quella che più 
gode di fama durevole. 

Ci sono state molte congetture riguardo alle origini 
della produzione teatrale sulla Resurrezione del x se- 
colo. La scuola storica ha cercato una fonte specifica e 
ha individuato tale fonte in una composizione lirica 
(tropo) del ix secolo, impiegata per adornare la liturgia 
regolare. In The Drama of the Medieval Church 
(1933), Karl Young sostiene che la produzione teatrale 
sulla Resurrezione iniziò come tropo dell’introito della 
prima messa del giorno di Pasqua. Tale tropo venne 
alla fine separato dall’introito e collegato al mattutino 
di Pasqua. Nella nuova posizione la sua nota dramma- 
tica potè essere sfruttata e cominciò a essere rappre- 
sentato. 

La possibilità di un rapporto più profondo tra la 
produzione teatrale sulla Resurrezione e la liturgia del- 
la Chiesa viene suggerita dal fatto che in ogni cultura 
in cui il dramma costituisce un genere indigeno, gli 
esempi più antichi risultano strettamente associati a ri- 
ti religiosi. I riti sono drammatici per natura e i dram- 
mi presentano evidenti elementi e temi rituali. Il rap- 
porto tra il rito religioso greco e il dramma greco era 
evidente per Aristotele e la durevole influenza di tale 
rapporto può essere verificata in numerose tragedie 
greche superstiti. Sia la forma che il tema della produ- 
zione teatrale sulla Resurrezione indicano un analogo 
rapporto con il rito cristiano. 

Il battesimo è il rito cristiano di iniziazione. La se- 
quenza degli eventi in una cerimonia liturgica viene 
descritta in quel che il Medioevo chiamava ordo, un 
ordine di precedura. Nelle modalità di rappresentazio- 
ne dei primi secoli, l’ordo del battesimo esigeva che il 
candidato scendesse nudo nel fonte, si immergesse tre 
volte e, una volta emerso, venisse segnato con l’olio 
santo e benedetto da un vescovo. Tale sequenza è di 
per se stessa un dramma generalizzato, in cui l’immer- 
sione nell'acqua costituisce l’espressione visibile, o 
«imitazione», della purificazione dal peccato. 

Nell’elaborazione delle concezioni paoline di batte- 
simo e di Resurrezione (Rm 6,3-4), Cirillo di Gerusa- 
lemme (iv secolo) usa la terminologia della esegesi 
drammatica greca: «O Paradosso! Noi non morimmo 
realmente, noi non fummo realmente sepolti, noi non 
fummo realmente crocifissi e non risorgemmo real- 
mente; ma la nostra imitazione [7z7zésîs] fu un’imma- 
gine [en eikoni] e la nostra salvezza una realtà» (Cate- 
chesis mystagogica 2,5). 

Cirillo interpreta il battesimo in due modi. Il rito re- 
sta in primo piano. É un'azione reale, poiché produce 
«una realtà», vale a dire la rinascita e la salvezza del can- 
didato. Questa realtà è assoluta. E causata dall’inter- 


vento del divino — lo Spirito Santo — nel mondo tempo- 
rale. Il battesimo costituisce anche una rappresentazio- 
ne per imitazione (72477esîs) della morte e resurrezione 
di Cristo. Il dramma storico definisce il rito fornendogli 
un significato specifico che è vero, più che supposto, 
nella misura in cui interessa il Cristianesimo. 

Nell’alto Medioevo la vigilia di Pasqua era il tempo 
preferito per il battesimo. I candidati si preparavano 
per la loro iniziazione durante la Quaresima. Venivano 
battezzati intorno alla mezzanotte del Sabato Santo. 
Dopo essere stati vestiti di bianco, procedevano alla 
loro prima Comunione, che avveniva di primo mattino 
il giorno di Pasqua, in un momento approssimativa- 
mente coincidente con il momento della Resurrezione 
di Gesù, che il battesimo appunto rappresenta. 

Come il battesimo, anche la Messa costituisce un’a- 
zione reale. Per il tramite della consacrazione, il pane e 
il vino vengono trasformati nel corpo e nel sangue di 
Cristo. Il mutamento è una transustanziazione, un mu- 
tamento di sostanza, non un mutamento simbolico o 
una commemorazione. 

L’ordo della Messa consiste in una sequenza di mo- 
menti rituali distinti disposti in forma di prologo, azio- 
ne in crescendo, climax e scioglimento. Tale struttura 
prese forma nel corso dei secoli e con innumerevoli va- 
rianti. Fu considerata, tuttavia, ordinata in modo divi- 
no, il che significa che la disposizione dei momenti ri- 
tuali segue il volere di Dio più che la causalità naturale. 
La struttura non può essere spiegata, ma deve essere 
rispettata se il rito dovrà produrre il suo miracolo. 

Il tono iniziale della Messa è solenne e il tono con- 
clusivo gioioso. Il climax è il miracolo della presenza 
reale, che è un riconoscimento (anagrorisis) di Cristo e 
al tempo stesso un’inversione (peripateia) del tono del 
rito. I liturgisti medievali descrivevano l’inversione co- 
me un mutamento dalla tristezza (#risti4) al giubilo 
(gaudium). La Messa, nel senso greco classico, ha per- 
tanto una struttura comica più che tragica. 

Nella struttura della Messa risultano incorporati 
pezzetti di storia biblica. Il celebrante, quando ripete 
le parole di Cristo nell’Ultima Cena durante la consa- 
crazione, rappresenta momentaneamente il Cristo sto- 
rico. C'è rappresentazione anche durante l’«estensione 
delle mani» (extensio manuum) da parte del celebrante 
a imitazione delle braccia di Cristo in croce. 

Nel 1x secolo questi elementi storici ed altri connes- 
si portarono a un’interpretazione globale della Messa, 
in cui ogni momento rituale veniva equiparato a un 
evento della vita di Cristo. La descrizione più minuzio- 
sa della Messa da questo punto di vista è il Liber offi- 
cialis di Amalarius di Metz. Secondo Amalarius il cli- 
max della Messa è la consacrazione. Dal momento che 
il corpo e il sangue di Cristo vengono uniti nella consa- 
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crazione, questa corrisponde alla Resurrezione. I due 
suddiaconi che assistono rappresentano le due Marie 
che visitarono il sepolcro la mattina di Pasqua. Nel 
momento della consacrazione la loro solennità si muta 
in gioia, come avvenne per l’annuncio dell’angelo alle 
Marie storiche. 

In questa interpretazione la Messa appare come un 
dramma rituale e al tempo stesso come un elaborato 
dramma storico. Il rito fornisce la realtà assoluta su cui 
il dramma poggia. Essa è, tuttavia, una realtà genera- 
lizzata, un fondamento sacramentale. Il dramma forni- 
sce a questa realtà sacramentale uno specifico signifi- 
cato narrativo che le permette di essere «capita». Ap- 
pare probabile che l’interpretazione di Amalarius fosse 
in voga nel Ix secolo e nei secoli seguenti, per il preciso 
motivo che i laici non comprendevano più la Messa nei 
termini suoi propri e accoglievano benevolmente l’aiu- 
to fornito da quella interpretazione. Ad ogni modo, 
per le ragioni sopra delineate, la liturgia pasquale del 
Ix secolo era dominata dal tema della Resurrezione. 

La produzione teatrale sulla Resurrezione del x se- 
colo veniva rappresentata a Pasqua. La sua struttura 
riproduce in piccolo la struttura della Messa: un movi- 
mento dalla tristezza alla gioia, attraverso un climax 
che è riconoscimento e inversione. E il momento stori- 
co che fa da soggetto, cioè la Resurrezione, è il mo- 
mento che Amalarius equiparava al climax della Mes- 
sa. La liturgia fornisce anche il palcoscenico sul quale 
l’opera teatrale viene rappresentata, gli ecclesiastici 
che recitano la loro parte e gli abiti che servono loro da 
costumi. 

Nella Messa l’azione rituale generalizzata è essenzia- 
le e il dramma narrativo secondario. Nel passaggio dal 
rito al dramma il rapporto risulta invertito. La produ- 
zione teatrale sulla Resurrezione rende il racconto es- 
senziale e l’azione rituale secondaria, secondaria nel 
senso che diventa un fondamento sacramentale som- 
merso, un principio formativo 4 priori che deve essere 
dedotto 4 posteriori dai materiali che ha formato. La 
sequenza dei momenti rituali non costituisce una tra- 
ma. È, piuttosto, una forma che può essere il principio 
formativo di molte trame diverse, sia storiche che im- 
maginarie. Essa fornisce la realtà assoluta su cui il dram- 
ma religioso medievale costruisce le sue sembianze. 

Quando la struttura rituale della messa diventa la 
base per una produzione teatrale sulla Resurrezione, 
tale struttura sembra essere sostituita da una trama, da 
una narrazione con dei personaggi. Gli ecclesiastici 
che eseguono gli atti del rito diventano attori. I loro 
gesti cerimoniali diventano gesti mimetici che espri- 
mono motivi umani. Le loro preghiere e i loro canti di- 
ventano un dialogo stilizzato, ancora cantato, ma un 
dialogo in cui le domande implicano risposte e gli or- 
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dini vengono visibilmente eseguiti. Nel frattempo, dal 
momento che l’insieme dei fedeli non partecipa più, 
come avviene nel rito, diventa un gruppo di spettatori, 
un pubblico. 

AI di sotto di tali manifesti mutamenti si verifica un 
movimento dalla sequenza rituale alla causalità natura- 
le. I momenti del rito nella Messa si susseguono l’uno 
all’altro in un determinato ordine, perché essi devono 
essere in quell’ordine. La causalità naturale non è tan- 
to assente dall’ordo da risultargli estranea. D'altro can- 
to, poiché gli eventi di una trama si verificano in un 
tempo naturale, sono soggetti alla causalità. Se la storia 
biblica dice che essi si sono verificati, sono necessari; 
in caso contrario, sono soltanto probabili. La Scrittu- 
ra, ad esempio, afferma che quando le Marie giunsero 
al sepolcro incontrarono un angelo. L’angelo è pertan- 
to un elemento necessario della produzione teatrale 
sulla Resurrezione, per quanto al di fuori della sfera 
della causalità naturale. La Scrittura è vaga, tuttavia, 
per quanto riguarda i gesti delle Marie quando incon- 
trarono l'angelo. Gli attori che interpretano il ruolo 
delle Marie devono decidere quali furono i probabili 
gesti delle Marie. In diverse versioni estese della pro- 
duzione teatrale sulla Resurrezione le Marie riferisco- 
no la loro esperienza agli apostoli. La Bibbia dice che 
ciò avvenne, ma non riporta il dialogo. Varie opere 
pertanto usano per il dialogo una ben nota composi- 
zione lirica (sequenza) che inizia con «Dic mihi Maria» 
(«Dimmi, Maria»). La popolarità di questa composi- 
zione dimostra che fu largamente considerata come 
una versione accettabile — e pertanto probabile — del 
dialogo. Di qui la sua appropriatezza per la produzio- 
ne teatrale. 

A differenza della realtà rituale, la realtà del dram- 
ma è contingente. La storia biblica è vera in un senso 
particolare e, pertanto, necessaria; ma altri tipi di sto- 
ria possono sbagliare e le elaborazioni basate sulla pro- 
babilità sono contingenti per definizione. La realtà del 
dramma religioso medievale è pertanto una realtà ipo- 
tetica, una «realtà in apparenza», in cui la realtà del- 
l'apparenza viene sostenuta dalla realtà assoluta del 
fondamento sacramentale su cui essa poggia. 

La realtà rituale è un ordo, assolutamente determi- 
nato. La «realtà in apparenza», tuttavia, è plastica e 
può essere manipolata. I tipi di manipolazione comuni 
nel dramma religioso medievale sono tre: estensione, 
invenzione e imitazione. 

L’estensione consiste nell’aggiunta di episodi storici 
a un dramma già esistente. La visita di Maria Maddale- 
na alla croce può essere aggiunta, ad esempio, all’ini- 
zio dell’opera teatrale sulla Resurrezione e l’apparizio- 
ne di Cristo a Emmaus alla fine, senza cambiare la 
struttura dell’opera. Il limite di estensione di un dram- 


ma biblico viene mostrato dalle opere teatrali inglesi 
del Corpus Christi; esse iniziano con la caduta di Luci- 
fero e terminano con il giudizio universale, ma conser- 
vano la struttura comica della produzione teatrale sulla 
Resurrezione, comprendendo la visita al sepolcro co- 
me climax. Per il dramma religioso basato su fonti sto- 
riche diverse dalla Scrittura (la Legenda Aurea, ad 
esempio) il limite di estensione è il limite della narra- 
zione storica. 

L’invenzione consiste nella creazione di episodi che 
non trovano fondamento nella storia. Come risulta evi- 
dente dal problema dei gesti di Maria di fronte all’an- 
gelo, anche il dramma storico più breve utilizza l’e- 
stensione, perché la storia non fornisce mai tutti i det- 
tagli che il dramma richiede. Ogniqualvolta un’esten- 
sione ha luogo, il dramma si muove dalla storia verso 
la finzione. Il riferire delle Marie agli apostoli è nella 
Scrittura, ma il dialogo che comincia con «Dic mihi, 
Maria» è finzione. La Scrittura afferma che le Marie 
portarono al sepolcro dell’unguento. Da dove veniva 
quell’unguento? Probabilmente da un mercante di 
spezie. Come si procurarono l’unguento? Probabil- 
mente mercanteggiandolo. La contrattazione ha i suoi 
aspetti comici, oltre a quelli seri, così un episodio in- 
ventato su un mercante di spezie, liberato dalle restri- 
zioni del resoconto biblico, ha la possibilità di diventa- 
re divertente o satirico. Uno dei più antichi episodi in- 
ventati per la produzione teatrale sulla Resurrezione è 
la scena del «mercante di spezie» (unguentarius). E 
una scena moderatamente satirica e anche anacronisti- 
ca. La ricerca storica avrebbe potuto produrre qualco- 
sa di simile al mercante palestinese del 1 secolo, ma il 
risultato avrebbe confuso il pubblico. Pertanto il 
drammaturgo ha prodotto un personaggio che è «pro- 
babile», nel senso che assomiglia al tipo di mercante 
familiare al pubblico. Ciò significa anche che il perso- 
naggio ha il carattere del «realismo». 

Un brillante esempio di invenzione realistica è forni- 
to dal Second Shepherds' Play del ciclo di Wakefield 
(xv secolo). La Scrittura afferma che i pastori fecero 
visita a Gesù Bambino. Com’erano i pastori? Il dram- 
maturgo di Wakefield crea una vignetta comica di pa- 
stori medievali inglesi così efficace da eclissare quasi la 
scena della natività, soggetto dell’opera. Un impulso 
analogo verso la libera invenzione è evidente nei gigan- 
teschi mystères francesi del tardo Medioevo, che si ba- 
sano sulle vite dei santi più che sulla Scrittura. Questo 
impulso giocoso è reso possibile dal fatto che, finché il 
fondamento sacramentale viene rispettato, sosterrà — 
cioè renderà accettabile — quasi ogni tipo di invenzio- 
ne. La giocosità si trova espressa in passi che sono al- 
ternativamente comici, grotteschi, satirici, seri e inten- 


samente pii, e in brusche giustapposizioni tra il comico 
e il pesantemente didattico, il realistico e il miracoloso. 

La produzione teatrale morale del tardo Medioevo è 
interamente immaginaria, dal momento che si fonda 
sulle probabilità delle teorie della psicologia religiosa. 
Essendo immaginaria, è più cauta — più razionalistica — 
delle opere che si fondano sulla storia biblica e sulle vi- 
te dei santi. I sudi personaggi sono più coerenti, il suo 
dialogo più ristretto e il suo impiego di materiali di- 
gressivi, comici e realistici e di giustapposizioni bru- 
sche più prudente. La sua fede nel fondamento sacra- 
mentale del rito risulta evidente nella trama comica, 
che regolarmente si impernia sulla miracolosa conver- 
sione o salvezza del protagonista, e nell'impiego di te- 
mi e di personaggi religiosi appartenenti al mondo in- 
visibile: dio e gli angeli ribelli, le anime dei defunti, i 
demoni e i «vizi» comici che ricompaiono nel dramma 
rinascimentale razionalizzati nelle figure dei cattivi, 
come lago, o come incarnazioni comiche del principio 
del disordine, come Falstaff. 

L’imitazione consiste semplicemente nell’uso dei 
modelli. La produzione teatrale sulla Resurrezione in- 
carna il concetto di una «realtà in apparenza» che pog- 
gia su un fondamento sacramentale. Dopo esser diven- 
tata largamente conosciuta, la forma originale dell’o- 
pera poteva costituire un modello per altre opere sulla 
Resurrezione e per opere che utilizzavano le stesse tec- 
niche ma soggetti differenti. Quando il dramma si fece 
più complesso attraverso l'estensione e l’invenzione, le 
possibilità di imitazione si moltiplicarono. Nel xv se- 
colo (e probabilmente da molto prima) il dramma reli- 
gioso medievale si era istituzionalizzato e i suoi autori 
derivavano le loro tecniche essenzialmente da altri 
drammi. Dal momento che la «realtà in apparenza» del 
dramma religioso è esplicita e il fondamento sacra- 
mentale è 4 priori e invisibile, la superficie arrivava alla 
fine a sembrare reale — cioè autonoma — mentre il fon- 
damento sacramentale finiva col sembrare un corollario 
del soggetto principale e quindi un caso della storia o una 
tendenza, più che la base su cui poggia il dramma. 

Durante il Rinascimento, il dramma francese e quel- 
lo italiano respinsero la tradizione medievale. In un 
primo momento l’alternativa fu l’imitazione diretta 
delle tragedie di Seneca e delle commedie di Plauto e 
di Terenzio. Dal momento che il dramma antico pog- 
gia su una base del tutto differente dalla base del 
dramma medievale e ad essa estranea, non sorprende 
che la maggior parte delle imitazioni dirette fossero 
degli aborti. Nella Francia del xvIi secolo l’imitazione 
diretta diede luogo a un neoclassicismo che rendeva 
omaggio agli antichi modelli, ma si basava sui principi 
razionalistici della verisimiglianza, del decoro e della 
norma di natura. I drammi di Molière e di Racine pre- 
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suppongono che l’apparenza sia autonoma e cercano 
di creare l'illusione della realtà sottoponendo tutto il 
loro materiale alla regola della probabilità. Le loro 
opere somigliano a esperimenti del pensiero che scatu- 
riscono dalla domanda: «Data questa situazione e que- 
sti personaggi, quale potrebbe essere il probabile risul- 
tato?» Le trame comiche sono pura finzione. Il mito e 
la leggenda che forniscono il soggetto delle trame tra- 
giche vengono prosciugati del loro antico significato 
religioso: il mito e la leggenda forniscono un mezzo 
per distanziare l'esperimento del pensiero, o dramma, 
dall'esperienza immediata e per enfatizzare così il suo 
status di «apparenza autonoma». 

Il dramma spagnolo e quello inglese del Rinasci- 
mento imboccarono una via opposta. Come hanno 
giustamente osservato i critici neoclassici, le opere di 
Shakespeare ignorano la verisimiglianza e il decoro e 
sono piene di linguaggio stravagante, di invenzioni e di 
personaggi improbabili e di sorprendenti giustapposi- 
zioni di serio e di comico. Esse possono essere consi- 
derate, a questo proposito, una fioritura finale in un 
contesto secolare delle tradizioni del dramma religio- 
so. L'enorme ciclo storico di Shakespeare, che si esten- 
de dalla «caduta» dell’Inghilterra, attraverso l’assassi- 
nio di Riccardo tI, fino alla sua miracolosa «salvezza» 
successiva alla sconfitta di Riccardo It, è un equivalen- 
te profano dellla produzione teatrale del Corpus Chri- 
sti. Diverse sue tragedie terminano con un commento 
che enfatizza il carattere di redenzione insito nella sof- 
ferenza: Romeo e Giulietta, Amleto e Macbetb. Il moti- 
vo della salvezza attraverso il miracolo viene raziona- 
lizzato tramite gli espedienti «non realistici» della 
coincidenza e del travestimento in commedie come La 
commedia degli errori, La dodicesima notte e Misura 
per misura; diventa esplicito in I/ racconto d’inverno e 
ne La tempesta. La tradizione medievale compare an- 
che in personaggi influenzati da convenzioni medievali 
(Falstaff come vizio comico), in scene rituali (Otello 
che si inginocchia per garantire la propria fedeltà a Ia- 
go), nella magia e nei miracoli (Sogno di una notte di 
mezza estate, la rinascita di Ermione) e nell’enfasi po- 
sta alla fine di molte opere sulla restaurazione della co- 
munità (Come ti piace, Amleto, Misura per misura, La 
tempesta). Secondo la critica posteriore, neoclassica 
(xvIri secolo), le opere di Shakespeare sarebbero state 
degli insuccessi. Sono scomposte costruite in maniera 
sregolata, improbabili e indecorose. Il fatto che abbia- 
no avuto successo è la prova che esse poggiano su una 
realtà più profonda dell’«apparenza autonoma» del 
dramma neoclassico e della duratura importanza di 
questa realtà più profonda per il pubblico moderno ad 
esse sensibile. 

Il dramma liturgico non è assolutamente un tema 
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d’antiquariato e il suo riemergere in forme vernacolari 
estremamente popolari nel xx secolo appare significa- 
tivo. Paul Claudel e T.S. Eliot, tra gli altri, hanno ten- 
tato di far rivivere il dramma religioso nel xx secolo; i 
loro sforzi non sono stati del tutto coronati da succes- 
so. Forse perché le loro opere interessano essenzial- 
mente il tema che ne è soggetto, cioè l'apparenza. Al- 
cune opere del ventesimo secolo hanno cominciato 
con il rito, piuttosto che con il soggetto e sembrano 
moderatamente efficaci: Jesus Christ Superstar di Tim- 
othy Rice ed Andrew Lloyd Webber e Mass di Leon- 
ard Bernstein. Il cinema popolare e gli intrattenimenti 
televisivi — western, thriller, fantascienza — conservano 
la struttura comica del rito e la sua convenzione della 
«salvezza attraverso il miracolo», anche se i miracoli 
vengono sempre razionalizzati come coincidenza, for- 
tuna o «intervento dall’aldilà». L’intrattenimento po- 
polare, tuttavia, risulta limitato dalla sua dipendenza 
da stereotipi e da formule. La sua «realtà in apparen- 
za» appare poco convincente e prevedibile se parago- 
nata alla «realtà in apparenza» osservabile nel dramma 
religioso medievale e nel dramma inglese e spagnolo 
del Rinascimento. 
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Teatro occidentale moderno 


Dove la religione ha mantenuto viva la sua affinità 
con la danza, il tamburo e l'apparenza drammatica de- 
gli dei, è rimasta vitale. Dove il dramma ha mantenuto 
viva la sua qualità di rivelazione magica, è rimasto in- 
dispensabile. Questi lasciti hanno mostrato difficoltà 
di sopravvivenza nella società occidentale, ma conten- 
gono il cuore delle aspettative che la gente porta a tea- 
tro e similmente alle cerimonie religiose. 

L’antico e duraturo legame tra religione e dramma 
può essere considerato come la risultante di diversi fat- 
tori, tra cui i seguenti: 

1. una probabile ascendenza comune nel comporta- 
mento ritualizzato degli esseri umani preistorici (da 
questo punto di vista, il rito, o almeno la ritualizzazio- 
ne del comportamento, fornisce una matrice in cui si 
sviluppano sia il dramma che la religione); 

2. il noto sviluppo del teatro e del dramma in tempi 
storici dall'interno di specifiche tradizioni e feste reli- 
giose o almeno in associazione con esse (esempi, in 
Occidente, sono reperibili nell'antica Grecia, dove il 
dramma ebbe inizio come parte di feste dedicate al dio 
Dioniso, e nell'Europa medievale, dove trovò le sue ra- 
dici nelle cerimonie religiose sia cristiane che non cri- 
stiane); 

3. le caratteristiche quasi sacerdotali o sciamaniche 
degli attori teatrali e, viceversa, le qualità teatrali delle 
liturgie religiose; 

4. la necessità del dramma e parimenti della religione 
di impiegare la tecnica di rappresentare storie, nel pri- 
mo caso essenzialmente ai fini dello spettacolo (insieme 
con qualsivoglia scopo educativo e/o propagandistico 
possa essere presente) e nel secondo caso essenzialmen- 
te al fine di attualizzare nel presente le storie e i miti vi- 
tali per una determinata tradizione religiosa; 

5. le influenze reciproche esercitate dal dramma e 
dalla religione l’uno sull’altra indirettamente attraver- 
so i mezzi della cultura-scuola, della pubblicità e (ai 
giorni nostri) della radiodiffusione. 

Aspetti specifici delle connessioni generali tra reli- 
gione e dramma si trovano discussi altrove in questa 
enciclopedia. Qui concentreremo l’attenzione sul 
dramma e sulla religione nel mondo occidentale (Eu- 
ropa e America) a partire dal xvi secolo in poi. 


Si ipotizza spesso che il teatro nell’Europa e nell’A- 
merica moderne, come la civiltà occidentale in genera- 
le, sia costantemente diventato sempre più profano, 
vale a dire sempre meno interessato alla religione. La 
verità di questa supposizione, per quanto riguarda sia 
il teatro che la società moderna, è discutibile. Nella 
misura in cui può essere vera, viene equilibrata dal fat- 
to che la religione occidentale stessa ha subito una sor- 
ta di secolarizzazione: in molti settori ha subito una 
demitologizzazione, la «morte di Dio», e una svolta ra- 
dicale verso l’azione politica in «questo mondo», il tut- 
to senza perdere la sua identità come religione. Più si- 
gnificativo del fenomeno della secolarizzazione risulta 
il fatto che, nella maggior parte delle società europee e 
americane dei tempi moderni, il teatro professionale e 
la religione istituzionale sono entrambi diventati cultu- 
ralmente marginali — forse per ragioni analoghe. 

Prima del 1700, i luoghi principali per la narrazione 
pubblica di storie erano i teatri e le chiese. L'avvento 
del romanzo nel xvili secolo significò che le storie po- 
tevano essere narrate a un pubblico vasto senza che le 
persone dovessero riunirsi in un luogo pubblico. An- 
che così, il teatro rimase un'istituzione popolare du- 
rante tutto il xIx secolo, mentre il risveglio religioso, 
se non la regolare frequenza alla chiesa, era ancora for- 
te, specialmente in America. L’immenso successo del 
cinema e della televisione nel xx secolo hanno ridotto 
il pubblico del teatro dal vivo a una fetta assai esigua 
della popolazione. Anche se, in confronto, il numero 
di coloro che vanno in chiesa resta molto alto, forse 
dalle venti alle venticinque volte di più in America, an- 
ch’esso si è contratto col crescere del pubblico cinema- 
tografico e televisivo. L’età elettronica, incrementando 
ampiamente una tendenza già iniziata con l’editoria 
popolare, ha operato un cambiamento nei modelli so- 
ciali che coinvolge il modo in cui le persone si riuni- 
scono in pubblico — o non si riuniscono — per parteci- 
pare alla rappresentazione di storie, riti e miti. 

Il mutamento avvenuto nei modelli di riunione non 
è stato lo stesso per tutte le classi sociali. La popolarità 
dell'editoria religiosa continua con più vigore tra i po- 
veri che tra i ricchi. Si potrebbe affermare che la reli- 
gione funge da teatro per i poveri, anche se sarebbe 
più esatto dire che fra i poveri la biforcazione tra reli- 
gione e dramma non risulta così profonda come tra co- 
loro che hanno entrate più alte. 

Per quanto religione e teatro siano istituzioni delle 
classi medie, ironicamente rivestono sempre meno im- 
portanza per le classi medie. L’emarginazione sociale 
delle due istituzioni porta anche a una sorta di emargi- 
nazione estetica: il teatro diventa pittoresco (e pertan- 
to non costituisce un concorrente significativo per il 
cinema e per la televisione), mentre il rito religioso di- 
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venta arcaico, per non dire antiquato. In tale situazio- 
ne, il teatro e la religione contano spesso l’uno sull’al- 
tra per recuperare qualche componente perduta che li 
aiuti a ripristinare la loro immediatezza. Il loro legame 
fondamentale è la rappresentazione del «magico» per 
rendere visibile ciò che è invisibile e ciò che è assente 
presente, e questo nell’immediatezza di un tempo e di 
un luogo specifico. 

Anche se il Cristianesimo europeo ebbe molti debiti 
con la civiltà classica greca e romana, ereditò anche la 
visione biblica della storia come compimento della 
promessa divina e di Cristo come un redentore che 
non rientrava nei prototipi né tragici né comici dell’an- 
tichità. Pertanto il Cristianesimo portò nella cultura 
europea molte sensibilità verso un carattere, un’espe- 
rienza e un’esistenza storica dell’uomo che erano signi- 
ficativamente diversi da quelli su cui si erano fondati il 
dramma greco e quello latino. È probabile che queste 
sensibilità si fondessero con quelle delle religioni già 
praticate in Europa quando arrivò il Cristianesimo. In 
ogni caso, emersero alcune idee decisamente non clas- 
siche, che mostrarono di essere assai importanti per il 
dramma: ad esempio, che la natura umana non è sud- 
divisa in un numero determinato di tipi fissi; che alcu- 
ni individui subiscono notevoli cambiamenti come 
conseguenza delle esperienze di vita; che la storia uma- 
na in generale è capace di autentiche novità e sorprese. 
Quando queste idee si fecero strada sul palcoscenico 
nell’espressione drammatica, portarono a un tipo di 
dramma che interessava i processi della storia, le dina- 
miche dell’interazione fra le classi e il confrontarsi del- 
l’anima umana con la tentazione, con la coscienza e 
con Dio. 

Un'esplosione senza precedenti, e mai in seguito su- 
perata, di genio drammatico si ebbe nel xvi secolo. I 
più grandi talenti furono quelli di William Shakespeare 
in Inghilterra e Lope de Vega in Spagna. I loro scritti 
per il palcoscenico si fondavano su concezioni del ge- 
nere drammatico molto diverse da quelle dei classici 
greci e latini. Tali concezioni portarono a un genere 
meno regolare, più episodico, più aperto alla varietà 
nella caratterizzazione umana, più interessato alla ri- 
flessione della coscienza, più aperto alla raffigurazione 
del grottesco e del deforme. Le fonti immediate della 
nuova sensibilità, con il suo profondo effetto sul gene- 
re drammatico, sulla forma del teatro e sui modi di re- 
citazione, sono rinvenibili, si pensa, nei drammi cri- 
stiani medievali noti come rappresentazioni dei Miste- 
ri, nelle feste religiose popolari, cristiane e non (alcune 
delle quali diedero origine a spettacoli di mimi, relativi 
alla morte e alla resurrezione), nella letteratura biblica 
e nelle omelie cristiane. 

In Inghilterra, la nuova sensibilità drammatica fu 
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espressa da Shakespeare e dalla maggior parte dei 
drammaturghi a lui contemporanei, utilizzando temi 
che derivavano in gran parte dagli umanisti e dai rifor- 
matori protestanti (per lo più puritani) dell’epoca e 
mostrando il forte influsso di una classe media in asce- 
sa. In Spagna, la nuova sensibilità venne espressa da 
Lope de Vega e Pedro Calderén de la Barca, utilizzan- 
do idee più congeniali al feudalesimo e al Cattolicesi- 
mo. Il Rinascimento, con il suo atteggiamento ambi- 
guo nei confronti del Cristianesimo, della Chiesa e del 
dogma, diede modo ai drammaturghi non solo di 
esprimere la loro ambivalenza religiosa, ma anche, col 
passare del tempo, di forgiare una nuova forma dram- 
matica. 

L’influenza puritana sul dramma, notevole durante 
il regno di Elisabetta 1 in Inghilterra, si mutò presto in 
ostilità verso il teatro. All’inizio del xvir secolo, la 
maggior parte dei Puritani si sarebbe scandalizzata se 
avesse saputo che Giovanni Calvino aveva passato 
molte domeniche pomeriggio assistendo alla rappre- 
sentazione di opere teatrali, anche se in effetti si tratta- 
va di opere su temi biblici, di Theodore Beza. Nel 
1642, i Puritani inglesi che avevano ottenuto il potere 
municipale a Londra chiusero tutti i teatri, in parte 
perché si riteneva che il palcoscenico contribuisse ad 
allentare i principi morali, ma anche perché lo si asso- 
ciava alla corte reale, alla nobiltà e al Cattolicesimo. 
Anche se con l’ascesa al trono di Carlo 11 fu permessa 
la riapertura dei teatri, nel 1660, quella chiusura forza- 
ta lasciò il segno su tutti i successivi rapporti fra chiesa 
e teatro nel mondo occidentale, rapporti che sono a 
volte intensi, ma più spesso tesi. 

A parte alcune eccezioni, il xviI e il xvini secolo non 
furono periodi di importante interazione tra religione 
e dramma. Durante la Controriforma, i Gesuiti in tutta 
Europa fecero ampio uso del dramma per propagan- 
dare la fede, esibendo un lascito del teatro didattico 
postmedievale che ha avuto larga influenza, ad esem- 
pio sul commediografo marxista del xx secolo Bertolt 
Brecht. I drammi neoclassici francesi del xvII secolo, 
specialmente quelli di Jean Racine e di Thomas Cor- 
neille, e anche i drammi comici di Molière, non si 
comprendono bene senza la conoscenza della dottrina 
e dell’etica cristiana del tempo: come, ad esempio, del- 
la teologia giansenista, che fu importante nell’opera di 
Racine. L’anticlericalismo che si diffuse con l’Illumini- 
smo, soprattutto in Francia e in Germania, esacerbò 
antiche tensioni fra religione e teatro, con la conse- 
guenza che la spaccatura esistente fra loro fu massima 
nell'età della Ragione. Anche se ciò non ha niente a 
che fare con il fatto che questo non fu un periodo par- 
ticolarmente creativo per la drammaturgia, in confron- 
to a epoche precedenti e successive, costituisce tuttavia 
materia di speculazione. Il teatro del xvi secolo svi- 


luppò straordinari effetti scenici e si alleò agli esperi- 
menti che venivano compiuti da pittori e architetti. 
Tendeva più verso l’aspetto pittorico del teatro che 
verso quello recitativo e pertanto risultava assai distan- 
te da qualsiasi sensibilità religiosa profonda. 

Il movimento romantico che ebbe inizio verso la fi- 
ne del xvi secolo si presenta in modo del tutto diffe- 
rente. Stimolò l’uso di temi religiosi nel dramma, spes- 
so in forme non ortodosse. Il Faust di Goethe è forse 
l'esempio più famoso; ma è difficile pensare a un com- 
mediografo inglese o del continente nei cui drammi le 
idee o le esperienze religiose non compaiano o in ma- 
niera positiva (come nel Faust), o negativa (come in 
gran parte di Ibsen), o in modo fortemente ambivalen- 
te (come nelle opere di Wilhelm von Kleist, Georg 
Biichner e altri). 

Nel corso del xIx secolo, il dramma europeo comin- 
ciò a manifestare due interessi principali: l’effetto delle 
condizioni sociali sull’esistenza umana (e ciò condusse 
a uno stile noto come Realismo) e la ricerca di un si- 
gnificato nella vita in mezzo alle incertezze determina- 
te dalla Rivoluzione francese, dalla rivoluzione indu- 
striale e dalla emergente concezione evoluzionista del- 
la natura. Le rappresentazioni della ricerca di signifi- 
cato, più che l’interesse positivistico per il realismo so- 
ciale, portarono spesso a opere che rappresentavano 
una ricerca di Dio o dell'anima del protagonista. 
Brand (1866) e Peer Gynt (1867) di Henrik Ibsen rien- 
trano in questa categoria, così come molte opere di 
August Strindberg, quali ad esempio Avvento (1898), 
Verso Damasco (1898-1904), Pasqua (1900) e La sona- 
ta degli spettri (1907). Nello stesso tempo, ci fu anche 
una tendenza favorevole allo sviluppo, da parte delle 
opere più realistiche o «secolari», di una modalità sim- 
bolica che si accosta al mito e mette a confronto il pub- 
blico con un mistero quasi religioso. L’anitra selvatica 
(1884) e I/ costruttore Solness (1892) di Ibsen appar- 
tengono a questa categoria, come pure le scandalose 
opere sul matrimonio di Strindberg, I/ padre (1887) e 
Danza di morte (1901). Vale la pena osservare che Ib- 
sen era interessato all’esistenzialismo religioso e all’an- 
ticlericalismo di Soren Kierkegaard e che Strindberg 
fu in un periodo esperto di alchimia e in un altro disce- 
polo di Emanuel Swedenborg. 

A questa tendenza dei maggiori commediografi del 
xIX secolo a manifestare interesse per temi religiosi, 
l'eccezione più notevole è Anton Cechov. In lui i cieli 
sono chiusi. Il simbolismo di opere come I/ gabbiano 
(1896) e I/ giardino dei ciliegi (1904), forte e bello co- 
m'è, non accenna a un mistero trascendente. Il discor- 
so conclusivo di Sonia in Zio Vanta (1897), con la sua 
visione di una pace celeste finale, è commovente pro- 
prio perché il pubblico riconosce che le sue parole so- 
no solo piene di desiderio. 


George Bernard Shaw, un quarto luminare tra i 
commediografi alla svolta del secolo, fu un critico se- 
vero del Cristianesimo contemporaneo, soprattutto 
per quel che egli considerava la sua ipocrisia morale e 
la sua alleanza con il capitalismo; tuttavia introdusse 
motivi religiosi in quasi tutte le opere e si può dire di 
lui, come di William Butler Yeats, che inventò una re- 
ligione personale. Costituita da idee tratte dal Cristia- 
nesimo, dai filosofi Friedrich Nietzsche ed Henri 
Bergson e dal socialismo fabiano, la fede di Shaw equi- 
valeva a una divinizzazione della forza creativa della vi- 
ta. Anche se l’interesse per la vita, sia razionale che 
santa, non è mai assente dall'opera di Shaw, i lavori in 
cui appare più cospicuo sono Uomo e superuomo 
(1903), I/ maggiore Barbara (1905), Ritorno a Matusa- 
lemme (1922) e Santa Giovanna (1923). Intanto, il 
compatriota irlandese di Shaw, il poeta Yeats, si servi- 
va del teatro per comunicare non solo le leggende del 
patriottismo irlandese, ma anche visioni poetiche reli- 
giose, specialmente nelle opere tarde, come Calvario 
(1921), La Resurrezione (1927) e Purgatorio (1938). La 
prima guerra mondiale pose fine, non al romanticismo 
nelle arti, come si era soliti affermare, ma alla sua fase 
ottocentesca. A seguito della catastrofe del 1914-1918, 
i motivi e gli stili teatrali del secolo precedente conti- 
nuarono, ma in una forma più profonda, più tormenta- 
ta. La ricerca di significato divenne più disperata. Una 
conseguenza in campo teatrale fu una forma nota come 
espressionismo, che utilizzò strumenti teatrali — deco- 
razioni, costumi, luci, musiche, costruzioni sceniche, 
tecniche di rappresentazione — per conseguire effetti 
più simili alla pittura, al cartone animato, al gioco dei 
pagliacci e alla poesia che non all’arte narrativa, tipica 
della maggior parte del teatro occidentale. In effetti, 
da Yeats in poi il teatro occidentale sperimentale si è 
aperto a convenzioni stilistiche orientali (soprattutto 
giapponesi), che sono esse stesse saldamente radicate 
in una tradizione religiosa. 

Nell'opera dei drammaturghi tedeschi espressioni- 
sti, tra cui Ernst Toller, Ernst Barlach e Oskar Ko- 
koschka (più noto come pittore), è presente una sde- 
gnata rivolta contro l’esistenza che è al tempo stesso 
morale e religiosa, quest’ultima più o meno esplicita. 
Un'arte di questo tipo, nel teatro così come in altri ge- 
neri, fu utilizzata dal teologo Paul Tillich per rappre- 
sentare la situazione religiosa della Germania verso la 
fine degli anni ’20. Egli nei suoi scritti considerò tale 
arte impegnata in una protesta religiosa contro la «li- 
mitatezza autosufficiente borghese», come egli definì 
l'atteggiamento infiltratosi sia nelle chiese che in altre 
istituzioni sociali e contro il quale la maggior parte del 
teatro serio del tempo protestava. 

Un simile teatro di protesta religiosa antireligiosa 
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(per usare un’espressione molto dialettica) raggiunse 
una fama internazionale grazie anche al primo dram- 
maturgo del teatro americano — Eugene O’Neill, le cui 
opere spesso rappresentano «la creativa accettazione 
pagana della vita», come egli affermava, «il combattere 
una eterna guerra contro lo spirito masochistico, nega- 
tore della vita del Cristianesimo» (citato da Play- 
wrights on Playwriting, a cura di Toby Cole, New 
York 1961, pp. 237ss.). Le opere di O’Neill che tratta- 
no specificamente di questo tema religioso compren- 
dono: Desiderio sotto gli olmi (1924), Il grande dio 
Brown (1926), Lazzaro rise (1928), Dinamo (1929) e Il 
lutto st addice ad Elettra (1931). 

Nelle opere di O’Neill è presente anche un’altra, 
sottilmente differente interpretazione della situazione 
religiosa moderna, più vicina alle concezioni di Tillich 
sopra citate. O'Neill espresse tale interpretazione in 
una lettera al critico George Jean Nathan, nella quale 
affermava il suo desiderio di scavare alle «radici della 
malattia moderna», che egli descriveva come «la morte 
di un vecchio Dio e il fallimento della scienza e del ma- 
terialismo nel fornirne uno nuovo che soddisfacesse il 
primitivo istinto religioso di trovare in esso un signifi- 
cato per la vita e un conforto alla paura della morte» 
(citato in A History of Modern Drama, a cura di Barret 
H. Clark e George Freedley, New York 1947, p. 690). 
Un tale senso della perdita di Dio, di significato, di 
gioia e di conforto, può essere definito postnietzschea- 
no, dal filosofo tedesco che fu il primo tra gli intellet- 
tuali moderni a scrivere della «morte di Dio». Questa 
visione della situazione umana moderna, quando viene 
sostenuta con passione, dà luogo a una convinzione 
nota come esistenzialismo, di cui O’Neill fu il primo 
esponente e di cui resta l'esponente principale nel tea- 
tro americano. Le più profonde espressioni di questo 
atteggiamento sono rinvenibili nelle opere tarde, in 
particolare Arriva l'uomo del ghiaccio (1939) e Lungo 
viaggio verso la notte (1940), ma tale tendenza si trova 
anticipata molto prima nelle sue opere espressioniste, 
quali L'imperatore Jones (1920) e Lo scimmione (1922). 

Anche in Europa si può individuare una linea di svi- 
luppo che va dal grido anarchico, pre-espressionista di 
Alfred Jarry, Ubu re (1896), al dramma espressionista 
— che comprende molti esempi dalla Russia, dalla 
Francia e dall’Italia che qui non citiamo — per arrivare 
fino a drammi specificamente esistenzialisti come Sen- 
za uscita (1944) di Jean Paul Sartre e Caligola di Albert 
Camus, e quindi, dopo il 1945, al «teatro dell’assurdo» 
(che comprende le opere di Eugène Ionesco, Arthur 
Adamov, Jean Genet e Fernando Arrabal; in America, 
Edward Albee e altri), fino a culminare nelle opere di 
Samuel Beckett, famoso soprattutto per la sua prima 
opera pubblicata, Aspettando Godot (1952). 
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Fondamentali per questa evoluzione, come anche 
per il teatro sperimentale degli anni ’60 e ’70, furono le 
idee proposte da Antonin Artaud in un libro di saggi 
dal titolo I/ teatro e il suo doppio (1938). Il «teatro del- 
la crudeltà» di Artaud, come egli lo definiva, è in realtà 
un teatro di puri gesti, in cui parole e idee risultano 
«crudelmente» subordinate a una rappresentazione 
delle azioni fine a se stessa (l’ato gratuito). Questa 
concentrazione sul gesto teatrale in sè avrebbe riporta- 
to il teatro alla sfera del rito. Teologicamente parlan- 
do, un gratuit è l’azione di una divinità che è garante 
solo di se stessa. Il teatro di avanguardia del xx secolo 
è stato un tentativo di riportare il teatro alle sue radici 
religiose, senza necessariamente adottare — anzi, spes- 
so respingendo — una fede religiosa. 

Ci fu, tuttavia, verso la metà del secolo, un movi- 
mento che mirava a restaurare la fede religiosa nel tea- 
tro per mezzo di un ritorno al dramma poetico. La fi- 
gura di maggior spicco di questo movimento fu il poe- 
ta T.S. Eliot, al quale nel 1934 E. Martin Browne, un 
direttore di teatro che lavorava per la diocesi anglicana 
di Londra, chiese di comporre alcuni versi (in seguito 
noti come «Cori da La Rocca») per una produzione 
teatrale diocesana. Fece seguito un incarico da parte di 
Browne e della cattedrale di Canterbury che diede ori- 
gine all'opera Assassinio nella cattedrale (1935); essa 
rese Eliot famoso come drammaturgo e costituisce 
probabilmente il miglior dramma poetico religioso 
scritto nei tempi moderni. Successivamente Eliot aspi- 
rò a comporre opere religiose in versi sugli uomini in 
situazioni moderne, in parte a causa della sfida estetica 
che un tale compito presentava, in parte al fine di dif- 
fondere la fede cristiana nel mondo moderno e in parte 
come risposta a opere esistenzialiste. Egli scrisse cin- 
que di queste opere, tra le quali la più famosa è Cock- 
tail party (1949). Altri autori che si sono impegnati 
nella rinascita del dramma poetico religioso sono stati 
Christopher Fry, Ronald Duncan, Henri Ghéon e An- 
dré Obey. Tuttavia, il belga Michel de Ghelderode, 
che scrisse forse i drammi religiosi più intensi del seco- 
lo, scelse di non usare il verso. Egli adottò invece uno 
stile teatrale in un certo modo a metà tra quello dell’e- 
spressionismo e quello del teatro dell'assurdo, produ- 
cendo opere di un forte interesse religioso e teatrale, 
come Barabba (1929), Cronache dell'Inferno (1929), 
Le donne al Sepolcro (1928) e molti altri. 

Un'importante conseguenza della concorrenza fatta 
al teatro dal cinema e dalla televisione è stato il ricono- 
scimento da parte dei teorici e dei professionisti più 
innovatori che il teatro non è necessariamente un’arte 
di rappresentazione. I principali innovatori l’hanno vi- 
sto invece come un'arte di esecuzione, il che significa 
concentrare l’interesse sulla realtà dell’esistenza dell’e- 


secutore e sull’interazione tra l’esecutore, gli altri ese- 
cutori e gli spettatori. Ci sono stati tentativi di lavorare 
partendo da un’estetica della realtà piuttosto che da 
un'estetica dell’imitazione. Come è stato in precedenza 
osservato a proposito di Antonin Artaud, questa con- 
sapevolezza, e le tecniche di esecuzione ad essa asso- 
ciate, tendono a far muovere il teatro verso la ritualiz- 
zazione e a portare così in superficie una delle sue più 
importanti, per quanto nascoste, connessioni con la 
religione. 

Per questo motivo, si può affermare che nel xx se- 
colo non ci sono stati sviluppi più significativi nel rap- 
porto fra teatro e religione del movimento del teatro 
sperimentale degli anni ’60 e ’70. Il suo esponente più 
autorevole è stato Jerzy Grotowski, fondatore del Tea- 
tro laboratorio polacco. Altri gruppi di rilievo sono 
l’Odin Teatret di Eugenio Barba (Svezia), il Living 
Theater di Julian Beck e Judith Malina (che fu fondato 
a New York ma ebbe sede per molti anni in Brasile e in 
Europa), il Performance Group di Richard Schechner 
(New York) e l'Open Theater di Joseph Chaikin (New 
York). Tra questi gruppi, soltanto l’Odin Teatret e il 
Living Theater permangono ancora vitali negli anni 
"80 e solo il primo resta artisticamente significativo. Il 
movimento è in declino, ma è probabile che il suo in- 
flusso su una riflessione seria sul teatro e sul suo rap- 
porto con la religione sia destinato a durare. 

La religione dei neri nell'America settentrionale, a 
differenza della maggior parte della religione dei bian- 
chi, ha fornito un reale e diretto contributo artistico al 
teatro. La ragione generale è che il culto nella chiesa 
nera ha mantenuto, molto di più che in quella bianca, 
una vigorosa ed accentuata tradizione rappresentativa. 
La recitazione narrativa nella preghiera nera, ad esem- 
pio, è teatrale nel senso più profondo del termine; la 
musica e il ritmo forniscono la struttura della funzio- 
ne; la danza (a volte nota come «acclamazione») viene 
spesso praticata. La funzione cultuale mira a un incon- 
tro empirico visibile tra gli oranti e un Dio che fornisce 
sicurezza, dignità e libertà. In particolare, c’è stata una 
stretta connessione tra la musica della chiesa nera e la 
musica suonata per intrattenimento in club e teatri. 
Nel teatro commerciale, tale connessione è apparsa 
evidente in molte produzioni, tra le quali Tambourines 
to Glory, di Langston Hughes, con musica gospel di 
Jobe Huntley (1949), Black Nativity di Hughes, diret- 
ta da Vinette Carroll (1961) e Your Arms Too Short to 
Box with God della stessa Carroll (1975). Un’opera di 
notevole intensità fu The Gospel at Colonus (1983), 
concepito e diretto da Lee Breuer, con musica di Bob 
Telson e un «copione» tratto dall’Edipo a Colono di 
Sofocle, con alcuni passi tratti dall’Edipo re e dall’An- 
tigone nelle traduzioni di Robert Fitzgerald e Dudley 


Fitts. Questo testo veniva cantato, danzato e pregato 
come se fosse la Sacra Scrittura in una funzione cultua- 
le della chiesa nera. Qui la musica gospel, la tradizione 
nera di preghiera, un approccio di avanguardia alla 
pratica del teatro e la base rituale del teatro greco rie- 
cheggiata nel testo sofocleo si sono uniti insieme per 
suscitare un barlume dell’estasi che solo una tradizione 
viva di teatro religioso può provocare. 
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Idea of a Theater, Princeton 1949. Per l’influenza del pensiero 
biblico sul dramma rinascimentale, si veda il mio volume The 
Sense of History in Greek and Shakespearean Drama, New York 
1960; e anche Juliet Dusinberre, Shakespeare and the Nature of 
Women, London 1975. Un’analisi degli sviluppi del dramma nel 
xtx e nel xx secolo, nel loro rapporto con la coscienza moderna 
e la sua ricerca di significato, è reperibile nel mio Romantic 
Quest and Modern Query. A History of the Modern Theatre, 
New York 1970. Le concezioni di Paul Tillich citate nel presente 
articolo sono tratte dal suo volume The Religious Situation, tra- 
dotto da H.R. Niebuhr, New York 1932. B.H. Clark (cur.), Ew- 
ropean Theories of the Drama, New York 1947, è la fonte classi- 
ca per gli scritti teoretici sul dramma occidentale nel suo com- 
plesso, sia antico che moderno. 

Non esiste un’opera che tratti in maniera esaustiva di religione 
e di dramma moderno. Un buon lavoro di portata limitata è N. 
Vos, The Great Pendulum of Becoming: Images in Modern Dra- 
ma, Grand Rapids/Mich. 1980. Cfr. anche E.M. Browne, The 
Making of T.S. Eliot's Plays, London 1969. Tra le opere di con- 
sultazione sul dramma moderno nel suo complesso, risulta parti- 
colarmente utile quella di M. Matlaw, Modern World Drama. An 
Encyclopedia, New York 1972. 
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TESSUTI. L'arte della filatura e della tessitura fa la 
sua prima comparsa nella cultura umana nel Neolitico 
(12-15.000 anni fa). Comunque fino al vi millennio 
a.C. le tracce di tessuti reperite nei siti dell'Europa 
centrale e del Vicino Oriente non costituiscono una 
prova evidente di un loro uso rituale o religioso. Re- 
perti tombali e altri ritrovamenti casuali in depositi ab- 
bandonati suggeriscono delle ipotesi, anche se la docu- 
mentazione di pratiche rituali coinvolgenti manufatti è 
nella maggior parte dei casi relativamente recente. 

Nonostante le differenze di tempo e di spazio e l’esi- 
stenza di ben pochi nessi causali tra le culture qui esa- 
minate, le pratiche che coinvolgono l’impiego di tessu- 
ti in riti e cerimonie religiosi sembrano ascrivibili a tre 
diverse categorie: 1) significati simbolici associati ai 
tessuti; 2) funzioni rituali dei tessuti all’interno di pra- 
tiche religiose; 3) vincoli tra ambito sacro e profano. 

Tessuti come simboli. In molte società le vesti e la 
loro manifattura indicano un mutamento di vita. Nella 
mitologia greca per esempio, le tre Parche sono rap- 
presentate come dee che esercitano un’attività connes- 
sa coi tessuti: Cloto filava il filo della vita, Lachesi ne 
misurava la lunghezza e Atropo lo tagliava. 

La pratica induista moderna continua ad impiegare 
filo o corda come simbolo di rinnovamento e crea un 
circolo stretto che avvolge i devoti ai principi della fe- 
de. Durante l’Upanayana, una cerimonia strutturata sul 
tipo del rito di passaggio, una corda sacra è posta sulla 
spalla di un adolescente per segnalare che è degno di es- 
sere ammesso all’educazione propria di una tradizione 
di casta. Per la casta dei Brahmani il filo è quello del co- 
tone; per la casta guerriera dei Ksatriya il filato è di ca- 
napa; per i Vai$ya (casta dei mercanti artigiani) il filato è 
di lana. Anche le donne usano nel rito del filato sacro. 
Ad esempio, nelle feste annuali in onore della dea Gau- 
ri, un filato di cotone alto sedici volte l'altezza di una 
donna è avvolto in una matassa e disteso davanti alle 
immagini della dea; più tardi la matassa viene portata 
intorno al collo e poi bruciata o sepolta. 

Il rituale delle nozze ricorre sovente a tessuti. La 
stola del sacerdote che avvolge le mani congiunte di 
una coppia durante il matrimonio secondo il rito cri- 
stiano d'Occidente diventa il filo che unisce l’uomo al- 
la donna e la coppia alla chiesa, rafforzando la sacralità 
del vincolo. In molte società musulmane il legame ri- 
tuale interviene quando una coppia di sposi è invitata a 
sedere su una stuoia o un pezzo di tessuto. Tra le tribù 
dei Batak (Sumatra settentrionale) il momento culmi- 
nante del matrimonio tradizionale prevede l’avvolgi- 
mento della coppia in un unico tessuto da parte del pa- 
dre della sposa: per tutta la durata della cerimonia an- 
che gli altri parenti stretti rimangono avvolti in scialli 
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per conferire maggiore enfasi al legame celebrato nel 
rito. 

L’atto di intrecciare fili predisposti su intelaiature 
per fare una stoffa ha anch’esso forte valenza simboli- 
ca. La filatura, il suo snodarsi, lo spostarsi del telaio 
possono alludere alle fasi del concepimento, della ge- 
stazione e della nascita: cioè il processo di tessitura 
può evocare, similmente, le vicissitudini della vita dal- 
l'adolescenza alla maturità. Il distacco del manufatto 
dal telaio può significare morte ma più frequentemen- 
te rinascita e rinnovamento per il fatto che è stato crea- 
to un nuovo oggetto d’uso. 

In certe zone dell'Asia meridionale e del Pacifico 
meridionale, la forma di una veste appena tessuta è cir- 
colare o tubulare perché i fili dell’ordito sono continui 
e formano un circolo ininterrotto attraverso le due aste 
del telaio. Quando l’abito è finito solo una piccola par- 
te dei fili dell’ordito rimane disfatta e per l’uso norma- 
le il tessuto è tagliato lungo questa zona. Il potenziale 
metaforico dei fili continui in un abito non tagliato ri- 
sulta chiaro per diversi gruppi dell’arcipelago indone- 
siano. Tra le tribù Sasak nell’isola di Lombok (Indone- 
sia orientale), tre vesti circolari sacre sono fatte per un 
bimbo appena nato dalla donna più anziana della fami- 
glia e poi raccolte in una zona sacra della casa finché 
non ve n’è bisogno. Nel corso dei riti della tonsura, 
della circoncisione, del matrimonio, gli orditi di questi 
tessuti sono tagliati. Benché dall’apparenza modesta 
questi tessuti di cotone a strisce nere, rosse, bianche e 
gialle si ricollegano ad una generale ricerca di benesse- 
re da parte degli uomini. Nella zona più occidentale, 
nell’isola di Bali l'elaborato geringsing ha un analogo 
significato metaforico: anch’esso ha un ordito circola- 
re che dev'essere tagliato per ricavarne una veste. Una 
singola veste, che può richiedere anche un anno di la- 
vorazione, accompagna l’individuo attraverso tutte le 
cerimonie che segnano tappe cruciali nella sua vita e 
può servire anche come lenzuolo funebre. 

I legami tra tessuto e vita sono molto evidenti in so- 
cietà non industrializzate dove la tessitura è compito 
delle donne le quali, essendo connesse a loro volta con 
la sfera della produttività e della fertilità, assicurano 
anche al filato la stessa funzione simbolica. Contrap- 
posta a simboli prettamente maschili quali gli arnesi 
usati in agricoltura o nell’attività estrattiva, la tessitura 
rivela un carattere di polarità e complementarietà ben 
illustrata dalle ricerche etnologiche. Le tombe del n se- 
colo d.C. dei nobili Tien scavate a Shih-tsai Shan e Li- 
tsai Shan nella Cina sudoccidentale, contenevano mo- 
delli in bronzo di telai, altri utensili per tessere e scato- 
le da cucito nelle sepolture femminili mentre quelle 
maschili erano rifornite di armi di bronzo e riprodu- 
zioni di arnesi agricoli: insieme, utensili per tessitura, 


armi e arnesi agricoli, suggerirebbero l’idea di un’ar- 
monia cosmica e di completamento. Echi di tale ideale 
si trovano nelle leggende degli antichi ambiti asiatici e 
mediterranei che personificavano l’annuale congiun- 
zione di due astri nella Via Lattea come unione di una 
fanciulla con un mandriano. 

Usi rituali. Nel corso della storia i tessuti hanno vei- 
colato significati sia simbolici che economici. Prima 
dell’età industriale, che ha ridotto i tessuti al ruolo di 
uno dei tanti beni di consumo, tutti i tessuti possede- 
vano un loro valore reale come prodotto di un lavoro 
speso nella coltivazione delle fibre,nella filatura, nella 
tintura e nella tessitura; tutti questi elementi, così co- 
me i materiali, le tecniche e i significati rituali conferi- 
vano prestigio. 

Offerta. Centinaia di coperte, pezze per abiti ed al- 
tri tessuti d’uso comune, così come un’altra gran quan- 
tità di oggetti domestici e rituali d’altro genere, erano 
ammassati dai gruppi familiari nelle tribù della costa 
nordoccidentale dell’ America settentrionale per le ce- 
rimonie del potlatch, nel corso delle quali tutte quelle 
cose erano presentate agli ospiti, e talvolta bruciate, 
per una strana manifestazione di scambio. Anche nei 
revival dei tempi moderni si assiste allo scambio di tes- 
suti ed abiti con un valore commerciale. Allo stesso 
modo, le sciarpe di seta bianca con simboli buddhisti 
importate dalla Cina e il semplice cotone indiano bian- 
co usato dai monaci buddhisti tibetani per le loro 
sciarpe di garza racchiudono un simile significato di 
offerta e sacrificio. Nelle regioni dell’altopiano tibeta- 
no che producono lana queste importazioni esotiche 
avevano funzione di scambio tra individui e di offerta 
per le immagini sacre. I Tibetani offrono anche rettan- 
goli di cotone con impressi i testi di certe preghiere 
agli elementi quali atti di devozione; svolazzanti dal- 
l’alto di pertiche o sospesi a dei fili o assicurati ai tetti 
dei templi e dei sacrari, questi tessuti sono lacerati dai 
venti che attivano l’intercessione divina. 

Gli usi funerari forniscono un altro approfondimen- 
to della pratica di offerta di tessuti. Nonostante l’in- 
completezza delle nostre informazioni, le scoperte ar- 
cheologiche nell’Egitto dei faraoni e nel Perù preco- 
lombiano forniscono esempi notevoli. Il secco clima 
desertico e quello della costa peruviana ha consentito 
la conservazione di molti tessuti d’uso funerario (l’e- 
sempio a tutti noto è quello delle mummie avvolte nei 
lini). Guardaroba completi con vesti e tessuti d’uso 
domestico riflettevano la condizione e il significato 
della vita di un defunto ed erano sepolti col proprieta- 
rio per garantirgli i comfort necessari nell'aldilà. Lun- 
go la costa arida del Perù meridionale, gli involucri 
delle mummie precolombiane di aristocratici conten- 


gono tutta una serie di vesti finemente lavorate ed una 
quantità di altre stoffe. 

In Cina, dov'era assai diffusa la seta, era questa a 
giocare un ruolo importante in vita e in morte. Il nu- 
mero e la qualità delle vesti funebri riflettevano lo sta- 
to di vita del defunto. La ben conservata tomba della 
«Signora Tai» a Ma-wang-tui, Chang-sha, risalente al 
160 a.C., contiene 27 capi di vestiario in seta, una doz- 
zina di giacche, 46 rotoli di seta non tagliata e numero- 
se borse e coperte di seta. Nella tarda età imperiale era 
sorto l’uso di confezionare giacche particolarmente 
decorate con motivi allusivi alla lunga vita (le cosiddet- 
te sbou-fu, giacche «di longevità»), ma di solito l’appa- 
rato delle vesti funebri era quello facente parte del 
guardaroba ufficiale dell’individuo, definito secondo il 
suo rango a corte. Le donne confuciane, non ricopren- 
do alcuna carica ufficiale e non avendo dunque un co- 
stume particolare, venivano sepolte col costume delle 
nozze, poiché il matrimonio, nella società patriarcale, 
conferisce comunque alla donna uno stato più elevato 
ed in quell’occasione ogni donna era considerata come 
un’imperatrice. La dispendiosità imposta da questa 
usanza funebre confuciana ha indotto le ultime genera- 
zioni a disattenderla; in compenso, nel xIx secolo, gli 
aristocratici di Timor (Indonesia orientale) destinava- 
no considerevoli somme di denaro all’accumulo di 
preziosi tessuti per il loro funerale. 

I sacrifici non comprendevano sempre l’uso di tes- 
suti di grande valore estetico ed economico. In certe 
culture esiste una specifica produzione per sudari. Il 
tradizionale abito funebre ebraico è di semplice lino e 
di foggia non particolare. A Bali, le vesti sacre chiama- 
te bebali sono in realtà tessuti fatti apposta per l’offer- 
ta: tessuti allentatamente essi sono troppo fragili per 
un impiego pratico ed anche di dimensioni ridotte. 
Nella tarda età imperiale in Cina, fino ai nostri giorni, 
delle serie di vesti di carta e pezzi di seta sono state 
bruciate come offerte per i defunti nell’aldilà. 

In certe culture i tessuti stessi sono venerati di per 
sé. Le effigi delle divinità del focolare adorate dai 
Mongoli erano interamente di feltro: tali effigi, chia- 
mate ongot e identificate l’una come maschio e l’altra 
come femmina, erano poste all’interno delle tipiche 
tende rotonde chiamate jurta. 

Nel Buddhismo, prima che nel 11 secolo si sviluppas- 
se una ricca iconografia, le immagini tradizionali del 
Buddha lo rappresentano con un manto e seduto in 
trono su un cuscino ricoperto dello stesso tessuto. Il 
leggendario velo della Veronica o la Sindone conserva- 
ta a Torino recante impressa un'immagine che si crede 
sia quella di Cristo, sono tra i tessuti più venerati nel 
mondo cristiano. Tra i musulmani, la presentazione di 
un tessuto proveniente dalla copertura del sepolcro di 
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un santo era un modo per attirare benedizioni su un 
visitatore. 

Tra le tribù dei Toragia di Celebes, dei tessuti chia- 
mati 724°4 e sarita sono trasmessi per via ereditaria ed 
usati solo in cerimonie di grande rilievo; alcuni sono di 
manifattura locale ma per lo più sono fatti col cotone 
d'importazione indiana dipinto poi coi tradizionali 
simboli Toragia. 

L’uso di offerte tessili è importante in rituali in ono- 
re di divinità personificate. Nell’Egitto faraonico le 
immagini degli dei all’interno dei templi erano al cen- 
tro di elaborati cerimoniali che si rifacevano alla vita 
umana: esse venivano destate al mattino, lavate, nutri- 
te e vestite, portate attorno per una passeggiata e, alla 
sera, messe a letto proprio come il faraone, manifesta- 
zione concreta di un dio in terra. Una quantità di stoffe 
e di vesti era tra le offerte essenziali dei fedeli. 

Forse il tessuto più prezioso che sia stato offerto ad 
una divinità nel corso di una cerimonia è il Palladio of- 
ferto ad Atena nel corso delle Panatenaiche annuali: la 
cerimonia è immortalata sul fregio interno del Parte- 
none. La festività culminava con una processione che 
trasportava un peplo di nuovissima tessitura, fatto dal- 
le donne ateniesi, fino all’Acropoli per venire qui pre- 
sentato all'immagine di Pallade Atena. 

Le offerte di abiti alle immagini dei templi sono fre- 
quenti anche nell’Asia buddhista, induista, taoista e 
confuciana. La Cina tardo-imperiale, ad esempio, con- 
trassegnava col dono di tessuti preziosi il Nuovo Anno 
ed altre ricorrenze annuali: in queste occasioni gli dei 
cittadini erano vestiti a nuovo con abiti dal taglio am- 
pio, spesso senza cuciture laterali (fatto spesso ricorda- 
to dalle pie iscrizioni dei donatori). 

AI contrario, la veste che ricopre l’effigie del Bam- 
bin Gesù e quella della statua della Madonna ed altri 
tessuti usati nelle processioni cristiane spesso sono ca- 
ratterizzati da tessuti trasformati allo scopo da impie- 
ghi secolari. Molte chiese incoraggiavano in effetti co- 
me atti meritori da parte dei fedeli le donazioni di stof- 
fe d’uso secolare di prestigio e tale ammassamento di 
beni così preziosi consentiva poi il riciclaggio. Tessuti 
di pregio particolare erano usati per avvolgere le reli- 
quie e altri oggetti sacri prima di deporli nelle apposite 
teche. Nel mondo occidentale, la sopravvivenza di sete 
d’epoca medievale è dovuta esclusivamente a tali im- 
pieghi. 

All’interno della pratica ebraica, molti tessuti rituali 
usati nelle sinagoghe sono ricavati dal riciclaggio di 
tessuti d’uso secolare. Nella tradizione ashkenazita, la 
striscia di tessuto usata per legare i rotoli della Torah 
prima di deporli è spesso fatta con stoffe d’impiego 
domestico particolarmente significativo. Sono le madri 
che di solito preparano e donano i legami per la Torah 
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fatti con tessuti usati, così come le fasce per la circon- 
cisione. 

In Tibet i mandala che raffigurano varie entità del 
pantheon buddhista erano fatti applicando la tecnica 
cinese della sovrapposizione della seta ed usando altri 
tessuti esotici donati al monastero. L’esempio più no- 
tevole è quello del gigantesco mandala, lungo più di 
venti metri, che veniva esposto una volta all'anno da- 
vanti alla facciata del Potala a Lhasa. 

Creazione di luoghi sacri. Il luogo dove si compie 
un rituale o una cerimonia può avere dimensioni tanto 
spaziali quanto temporali. La sospensione del tempo 
ordinario per creare un intermezzo temporale in cui 
l'umano condivide una situazione col soprannaturale 
può essere aiutata dall’impiego di tessuti particolari. 
Ad esempio, l’uso ripetuto di tessuti come le vesti ros- 
se e le decorazioni d’altare impiegati nella Chiesa 
d'Occidente nel medesimo contesto di tempo in tem- 
po (ad esempio, nelle feste dei martiri) esalta il senso 
di un ciclo rituale permanente nonostante il trascorre- 
re del tempo reale. L’uso degli stessi tessuti in una se- 
rie di circostanze, come avviene con il geringsing dell’i- 
sola di Bali, produce sul partecipante un senso di so- 
spensione di vita. Si può riscontrare un altro significa- 
to del tempo rituale nel concetto di trasformazione: 
speciali vesti o tessuti possono accentuare una trasfor- 
mazione di un luogo nell’epifania di una divinità o 
quella di un comune individuo in servitore o interme- 
diario di un dio. 

I tessuti sono importanti anche perché hanno una fun- 
zione spaziale, creando uno spazio delimitato all’inter- 
no di un contesto profano più vasto. Possono diventa- 
re in certi casi addirittura il fulcro stesso di un rituale. 
L’atto di spiegare un tessuto, si tratti del semplice lino 
che ricopre la sommità dell’altare cristiano o la seta la- 
vorata che ricopre le tavole da incenso buddhiste, ba- 
sta a trasformare una semplice tavola in un altare. 

Il kiswabh, il tessuto più importante dell’Islam, rico- 
pre la Ka‘bah alla Mecca, l’edificio squadrato di grani- 
to che contiene la Pietra Nera, che è la reliquia più 
preziosa ed il fulcro dei pellegrinaggi dei musulmani 
nella città santa. Il kiswab è in seta nera con iscrizioni 
coraniche impresse o ricamate in oro. Dal momento 
che ricopre una struttura cubica di dodici metri d’al- 
tezza all’incirca, il kiswab indica con enfasi la recinzio- 
ne di un posto sacro; viene sostituito ogni anno e il 
kiswah dismesso viene tagliato in pezzi che vengono 
venduti come reliquie. 

I tessuti sospesi sopra un’area rituale segnalano la 
sacralità della zona al di sotto offrendo reale o simboli- 
ca protezione. Alcuni di questi manufatti sono portati- 
li, come i baldacchini nuziali comuni a molte usanze 
religiose: il loro scopo è in effetti quello di trasformare 


lo spazio sottostante in area rituale e sono impiegati 
ogni volta che ci sia necessità. Altri baldacchini inclu- 
dono un significato cosmologico; quelli posti sopra 
immagini o altari negli edifici cristiani e buddhisti, per 
esempio, servono quali espressioni metaforiche per il 
cielo, ponendo in contrasto la porzione d’universo e di 
firmamento visibile con un cielo percepito come più 
vasto benché invisibile che sta al di là. 

Il baldacchino, chiamato con termine cinese yén- 
chien («collana di nuvole»), posto sulla sommità della 
iurta di feltro dei Mongoli, è di origine centrasiatica o 
siberiana meridionale. I suoi quattro elementi penduli 
segnalano un orientamento spaziale adeguato a quello 
dei punti cardinali; la parte superiore della tenda è 
considerata la porta del cielo (cioè l’ingresso al paradi- 
so) attraverso la quale passa l’asse terrestre. 

Tessuti possono ricoprire anche l’area su cui avviene 
un certo rito. Stuoie e tappeti indicano i posti per le 
preghiere e le meditazioni in varie culture asiatiche che 
non hanno sviluppato elaborate strutture per sedersi, 
ma che vivevano di solito a contatto col suolo. Ad 
esempio, i tappetini di lana decorati con simboli bud- 
dhisti erano usati comunemente dai monaci tibetani; 
tuttavia, i sacerdoti di rango più elevato sedevano 
spesso su cuscini ricoperti di seta. 

Alcune ricoperture di pavimenti richiamano l’idea 
di un orientamento spaziale. All’interno di molti po- 
tenti regni agricoli la precisa disposizione delle rico- 
perture dei pavimenti ed altri drappi all’interno di un 
rituale assicurano il successo della cerimonia. Un testo 
cinese del Iv secolo a.C., il Libro di Storia (Shu Ching), 
descrive la corretta procedura per disporre le offerte 
per le esequie di un principe aggiungendo complesse 
istruzioni per la scelta del tappeto, della tavola delle 
offerte e descrivendo il sacrificio appropriato per cia- 
scuno dei punti cardinali all’interno della tomba. In al- 
tri esempi, singoli tessuti servono da indicatori spazia- 
li: l’organizzazione dei motivi in certi tappeti mongoli, 
turchi e cinesi all’interno di bordi rettilinei del tessuto 
richiede un allineamento corretto. 

La più nota ricopertura rituale di un pavimento, il 
cosiddetto tappeto da preghiera musulmano, è decora- 
ta tradizionalmente con un arco ad ogni estremo che 
richiama la nicchia del wmibrab nella moschea che 
orienta verso la Mecca l’orante. Tuttavia, la funzione 
di questi tappeti è indipendente dalla decorazione, 
poiché fornisce al fedele uno spazio che sostituisce 
quello all’interno della moschea sollevandolo dall’ob- 
bligo della preghiera cinque volte al giorno. Per la mo- 
schea non sono prescritti tappeti particolari. Se si deve 
considerare qualcosa come la prima ricopertura pavi- 
mentale religiosa, si può ricorrere alla semplice stuoia 
di foglie di palma usata dai nomadi arabi. Ma, una vol- 


ta che l'Islam entrò in contatto con culture artistica- 
mente più raffinate come quelle occidentali dell'Asia, 
fu la tradizione ed il gusto a determinare il disegno. 
Storicamente, molti tappeti avevano solo funzione de- 
corativa, tuttavia alcuni erano usati indiscutibilmente 
per le preghiere all’interno della casa. 

I tessuti sono serviti come edifici portatili per popoli 
nomadi, ed alcuni di questi involucri tessili sopravvi- 
vono presso popolazioni stanziali: le tende mama! 
usate durante i pellegrinaggi musulmani a la Mecca ne 
sono un esempio. 

I tendaggi di tessuto servono come schermi protetti- 
vi di aree sacre al rito e ne preservano l’accesso. Con la 
loro funzione separatrice, questi drappeggi consento- 
no al celebrante di ottenere effetti drammatici nel mo- 
mento in cui le tende in questione vengono rimosse al- 
l'improvviso per rivelare un mistero. Il parokbet ebrai- 
co è il tessuto rituale più usato nella pratica ebraica: se 
ne ritrovano i precedenti nel tabernacolo descritto in 
Esodo 26 il cui ricordo deve aver influenzato profon- 
damente le insegne rituali della pratica cristiana e tar- 
do-giudaica. Tra gli Ashkenaziti il parokbet consiste di 
solito in un panno pregiato incorniciato tra due pilastri 
ed un’architrave, espediente che pare risalga alla prati- 
ca del xvi secolo di riportare i frontespizi dei libri 
stampati ma la forma può avere precedenti ancora più 
antichi rifacendosi ai tempi in cui la pratica richiedeva 
l’impiego di tendaggi appesi tra diversi spazi architet- 
tonici per delimitare le zone di culto: ad esempio, gli 
scavi archeologici condotti nella sinagoga di Dura Eu- 
ropos (Siria) del nm secolo d.C., rivelano che un ampio 
tendaggio divideva l’area davanti al contenitore della 
Torah dalla zona occupata dalla congregazione. Tale 
costume d’usare tende per separare gli spazi dell’archi- 
tettura secolare e religiosa era diffuso in età classica in 
tutta l’area mediterranea e del Vicino Oriente. 

E deve aver influenzato anche la devozione cristia- 
na; sappiamo infatti che nei primi secoli del Cristiane- 
simo ampi tendaggi erano usati per articolare lo spazio 
interno delle chiese o le sale di riunione destinate agli 
incontri di vari gruppi. Parte dell’edificio era accessi- 
bile anche ai non credenti, altre parti erano destinate ai 
catechizzandi non ancora battezzati. I fedeli erano di- 
visi per gruppi e uomini e donne occupavano aree di- 
verse ed un’altra ancora diversa, quella attorno all’alta- 
re, era riservata al clero. In Occidente l’uso di questi 
tendaggi è scomparso verso l’anno 1000: oggi una ben 
misera reminiscenza di quei drappi (che un tempo de- 
coravano generosamente l’interno) è rappresentata dal 
velame del tabernacolo nella Chiesa d'Occidente. 

Ampi tendaggi sono invece rimasti in uso nella 
Chiesa ortodossa d’Oriente ancora per qualche tempo, 
finché lo sviluppo dell’iconostasi su cui si espongono 
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le sacre immagini ha gradualmente sostituito le tende 
che separavano il sacrario dalla navata. L’anfitrion, 
una tendina che pende dalla porta centrale dell’icono- 
stasi, è tutto ciò che resta dell’antico ed elaborato siste- 
ma di cortinaggio, che resta oggi in vigore solo nella 
chiesa etiopica di rito copto. 

La nozione di occultare è presente anche ad altri li- 
velli, specie nelle pratiche che preservano i parafernali 
sacri dallo sguardo dei non iniziati o dal contatto diret- 
to con mani profane. Nella Chiesa cristiana l’Ostia e il 
calice ed altri oggetti usati nel corso del rito sono pale- 
sati solo nel momento loro appropriato; in altri tempi 
erano addirittura velati alla vista. I drappi della Torah, 
fatti con la seta più preziosa e arricchiti con oro, le 
semplici cortine di seta colorata dei mandala dei Bud- 
dhisti tibetani, che pendono davanti alle immagini di- 
pinte e la epitaphios syndon riccamente ricamata che 
vela calice e patera nel rito greco ortodosso, hanno tut- 
ti identiche funzioni. 

Legami tessili tra ambito sacro e ambito profano. 
La maggior parte dei tessuti impiegati nel corso di ce- 
rimonie religiose non ha funzioni rituali o simbologie 
religiose; piuttosto, il loro scopo è decorativo. Sia nel 
loro impiego duraturo sia in quello temporaneo, essi 
accrescono la suggestione rituale tramite un dispiego 
di magnificenza. 

Stendardi e vessilli svolazzanti segnalano spesso il 
carattere particolare di uno spazio rituale. Molti di 
questi manufatti possono essere usati per l'arredo in- 
terno o nelle processioni; sono di solito vistosi e fatti 
con materiali luminosi. alcuni di questi oggetti, come 
le bandiere usate nei templi buddhisti, hanno lunghe 
striscie che ne accrescono il movimento ed aggiungono 
note di colore nello spazio rituale. Stendardi recanti 
immagini di divinità influenzano l’iconografia popola- 
re e possono avere una loro funzione educativa anche 
se è difficile distinguere questo tipo d’iconografia da 
quella secolare. 

Le stoffe che adornano l’interno delle aule di devo- 
zione, come le pitture murali che le hanno quasi ovun- 
que sostituite, hanno comunemente funzione didatti- 
ca. Gli svolazzanti drappi di cotone usati nell’India 
settentrionale, sovente dipinti con storie tratte dalla 
mitologia induista ne sono un esempio. Nell’Europa 
medievale molte serie di ricoperture parietali destinate 
a varie istituzioni religiose avevano per soggetto le vite 
dei santi o descrizioni ispirate alla letteratura apocalit- 
tica visionaria. In Occidente la fortuna di questi tessuti 
è venuta meno con l’avvento dello stile gotico. in ar- 
chitettura; tuttavia la copertura parietale curata dal- 
l’artista britannico contemporaneo Graham Suther- 
land per la Cattedrale di Coventry può essere ritenuta 
un revival dell'uso antico della Chiesa occidentale. 
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I tappeti possono ricoprire i pavimenti, proteggere i 
piedi scalzi come nell’uso islamico, arredare lo spazio 
davanti all’altare come nella pratica cristiana, avvolge- 
re pilastri come nell’uso tibetano e cinese. Nella mag- 
gior parte dei casi, comunque, tali manifestazioni di 
lusso sono più il risultato di donazioni da parte di de- 
voti di beni secolari che espressa produzione per esi- 
genze rituali. 

Una nutrita serie di ricoperture per leggii, libri, ma- 
noscritti, cuscini, inginocchiatoi e mobili utilizzano 
stoffe dal momento che lo splendore dei tessuti pregia- 
ti accresce anche la bellezza delle opere architettoni- 
che. Il kapporet («coperchio») posto sopra la tenda che 
protegge la Torah trasforma la costruzione stessa che 
conserva il sacro testo ebraico nella sede della pietà 
dell’Arca del Tabernacolo. Nell’Asia orientale, in mol- 
ti contesti religiosi, elaborati tessuti di complessa lavo- 
razione venivano collocati nelle nicchie che conteneva- 
no le immagini sacre: a volte si trattava di donazioni 
fatte al tempio. Un famoso tessuto di valore nella Cina 
buddhista consisteva in una lavorazione composita ef- 
fettuata dai membri della congregazione che impiega- 
vano stoffe personali oppure quelle appartenenti al 
santuario per donazioni dei devoti. 

Allo stesso modo in cui molte vesti impiegate dal 
personale di diverse religioni sono l’evoluzione di abiti 
secolari, molte stoffe decorative connesse al rituale 
hanno un'origine laica. In particolare, una serie di tes- 
suti è restata invariata nei secoli: il complesso dei co- 
stumi di parata, ricoperture di troni, ombrelli, sgabelli 
e baldacchini: insomma, tutto quel complesso di og- 
getti connessi col potere politico secolare. Essi desi- 
gnano, infatti, anche all’interno del clero un rango ed 
una posizione che hanno scopi non tanto rituali quan- 
to di controllo e di prestigio. 
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TOCCO E CONTATTO. Nell’uso religioso, il toc- 
care implica spesso qualcosa di più del semplice con- 
tatto fisico con le mani o con altre parti del corpo. Si 
può toccare per sanare, per affermare un potere, per 
trasmettere od ottenere una grazia, per consacrare, per 
costringere una persona o un oggetto. 

Tocco risanatore. Un esempio classico è ricordato 
nei primi tre Vangeli. Vi si racconta che una donna 
sofferente da dodici anni di perdite ematiche si appres- 
sò fra la folla alle spalle di Gesù e toccò l’orlo della sua 
veste. Secondo Luca, Gesù domandò: «Chi mi ha toc- 
cato?», aggiungendo: «Ho sentito che una forza è 
uscita da me» (Lc 8,45-46). Quando la donna vide che 
non poteva più nascondersi nella folla, cadde ai piedi 
di Gesù dicendo che d’un tratto si era sentita risanata. 
In quanto guaritore carismatico, Gesù imponeva le 
mani sui malati, toccava i lebbrosi, metteva le dita ne- 
gli orecchi dei sordomuti e ne toccava la lingua. Inol- 
tre, bagnò con la propria saliva gli occhi di un cieco e 
passò due volte le mani sui suoi occhi per guarirlo (Mc 
8,22-26). 

Le Scritture ebraiche raccontano che il profeta Eli- 
seo si stese sopra il cadavere di un fanciullo, con la 
bocca sulla bocca, gli occhi sugli occhi e le mani sulle 
mani. La carne del fanciullo incominciò a riscaldarsi, il 
profeta si levò e poi tornò a stendersi su di lui: allora il 
ragazzo starnutì sette volte e aprì gli occhi (2 Re 
4,34s.). Il profeta Isaia, dopo una visione di Dio «alto 


ed elevato», confessò le proprie colpe; a questo punto 
volò a lui un serafino con un carbone ardente preso 
dall'altare celeste e con quello lo toccò sulla bocca per 
cancellare la sua iniquità (Is 6,1-7). 

Non solo il contatto di una persona sacra poteva 
avere un potere risanatore, ma anche il semplice con- 
tatto con qualcosa che la riguardasse. Il Nuovo Testa- 
mento riporta che gli infermi cercavano l’ombra di 
Pietro e venivano portati sulla strada per essere guariti 
al suo passaggio (At 5,15). E miracoli venivano com- 
piuti non solo dalle mani di Paolo, ma anche dalle sue 
vesti, prese di dosso a lui e date ai malati, che si libera- 
vano così dai malanni e dalla possessione degli spiriti 
maligni (At 19,12). 

I discepoli di Gesù guarivano gli infermi ungendoli 
con olio (Mc 6,13), e così pure gli anziani della Chiesa 
erano incaricati di pregare per loro e di ungerli con 
olio nel nome del Signore (Gc 5,14-15). Da ciò ebbe 
origine quella che si chiamò poi Unzione degli infermi 
in alcune Chiese d’Oriente e d'Occidente, e sacramen- 
to dell’Estrema Unzione (o Unzione degli infermi) nel- 
la Chiesa cattolica. L’unzione con olio, accompagnata 
dalla preghiera, viene impartita sugli occhi, sugli orec- 
chi, sul naso, sulle labbra, sulle mani e sui piedi del 
malato «per la salute del corpo e dell’anima». Rito che 
va distinto dal viatico («provvista per un viaggio») del- 
la Santa Comunione, somministrato ai moribondi. 

Benché l’Islam affermi che Maometto era un uomo e 
che il suo unico miracolo fu il Corano, i fedeli hanno 
attribuito al Profeta il contatto risanatore. Al-Bakhari 
racconta che quando uno dei compagni di Maometto 
si ruppe una gamba, egli vi passò sopra le mani e fu al- 
lora come se nulla gli fosse accaduto. Una donna gli 
portò il figlio che era invasato, Maometto passò una 
mano sul petto del ragazzo, finché quello vomitò e fu 
risanato. Il Profeta aveva potere perfino sulla natura: si 
racconta che una palma, che costituiva uno dei pilastri 
della sua moschea, avesse urlato fin quasi a spezzarsi, e 
il Profeta l’abbracciò finché l’albero riuscì a placarsi e 
a racquetarsi. 

Nelle società antiche e preletterarie si attribuiva un 
potere al tocco dei guaritori, dei sacerdoti e degli scia- 
mani. I guaritori delle tribù Ndembu dello Zambia, ad 
esempio, circondano la capanna del paziente e portano 
medicamenti di radici e di foglie; dopo il lavaggio del 
torace e delle spalle, il guaritore lo afferra per il mi- 
gnolo e lo porta a riscaldarsi davanti al fuoco. Quindi, 
sempre tenendolo per il dito, gli dà un sonaglio, e do- 
po un poco il paziente incomincia a tremare e a danza- 
re. Un aiutante gli mette le mani sulle spalle, mentre il 
guaritore gli pone sul capo un canestro coi medicinali; 
dopo altre danze, il paziente è ricondotto nella sua ca- 
panna per riposare e ristabilirsi. 
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La pratica di toccare un animale per trasferirgli il 
male si trova descritta nella Bibbia. Il sacerdote Aaron 
ebbe l’incarico di prendere due capre nel deserto: una 
da sacrificare come offerta espiatoria, l’altra da offrire 
come capro espiatorio ad ‘Aza’zel, demone del deser- 
to. Il sacerdote pose le mani sul capo della seconda ca- 
pra, confessando su di essa i peccati del popolo, quindi 
la rimandò a vagare nel deserto (Lv 16,7-10.21). Nel- 
l'Africa occidentale, una madre, a cui erano morti due 
gemelli, prese una capra per le corna e vi pose contro 
tre volte la fronte allo scopo di trasferire il male nell’a- 
nimale, che venne poi cacciato dal villaggio. [Vedi CA- 
PRO ESPIATORIO)]. 

Analogamente, in Asia e nell'America settentriona- 
le, sia i guaritori che gli sciamani hanno avuto la fun- 
zione di risanare per contatto. Sebbene lo sciamano 
possa usare le proprietà terapeutiche di piante e ani- 
mali, o praticare il massaggio sul paziente, molte infer- 
mità vengono considerate di natura spirituale, cioè 
causate da offese dell'anima. Perciò si ritiene che il 
metodo sciamanico ristabilisca l’anima mediante l’a- 
scesa al cielo o la discesa agli Inferi in stato di trance. 
Se lo sciamano riconosce che l’infermità è dovuta ad 
un corpo estraneo, visibile o invisibile, può estrarla 
succhiando la pelle direttamente, oppure attraverso un 
osso o un tubo di legno, sulla parte del corpo indivi- 
duata durante la france. Quindi esegue una danza e 
successivamente traccia dei disegni magici sul corpo 
del paziente, o insegna ai familiari il modo di farlo. 

In Giappone, Nakayama Miki (1778-1884), fonda- 
trice della religione Tenrikyòo, cercava di sanare gli in- 
fermi dando loro del cibo o qualcosa che le apparte- 
nesse. Aumentando il numero dei seguaci, apprestò 
per loro degli amuleti. La consultavano i parenti dei 
malati, di cui inoltre le recavano il vestiario; Miki lo 
prendeva e vi alitava sopra: allora, a quanto si diceva, 
seguiva immediatamente la guarigione. Distribuiva ai 
discepoli pezzi di carta su cui aveva alitato, e, quando 
la richiesta aumentò in modo eccessivo, accordò il po- 
tere dell’alito ai discepoli prediletti. 

Toccamenti di potere e di venerazione. Secondo le 
Leggi di Manu, il discepolo induista di casta elevata de- 
ve afferrare i piedi del maestro all’inizio e alla fine di 
ogni lezione sui Veda, incrociando le mani in modo da 
toccare con la sinistra il piede sinistro e con la destra il 
piede destro. Allo stesso modo, dovrebbe anche tocca- 
re i piedi della moglie del maestro e della moglie del 
fratello del maestro, se appartiene alla stessa casta 
(Manu 2,72,132.217). 

Fino all’epoca moderna, la presenza fisica di un 
maestro, o guru, è stata apprezzata più ancora dei libri 
e dell’insegnamento, poiché è per suo tramite che si 
acquista la vera conoscenza, la forza e perfino la divini- 
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tà. A volte il guru siede in silenzio di fronte al discepo- 
lo, che se ne sta accovacciato ad occhi chiusi. Alla fine 
gli tocca la fronte o lo fissa negli occhi, e si avverte così 
che il potere passa dall’uno all’altro. 

Nella pratica religiosa quotidiana, il fedele induista, 
alzandosi dal letto, chiede perdono alla terra per do- 
verla toccare con i piedi. Quando è pronto per il culto, 
invoca il suo dio mediante il ry4s4, per «collocare» o 
«fissare» nel proprio corpo la presenza della divinità, 
passando la mano destra successivamente davanti alla 
bocca, agli occhi, agli orecchi, alle narici, alla testa, agli 
avambracci, all'ombelico e alla schiena. Il toccamento 
viene accompagnato dalla recita di un mantra, cioè di 
un testo sacro, e da preghiere perché gli dei protettori 
delle varie parti del corpo possano interessarsi ciascu- 
no della parte di sua competenza. Il #y4s4 viene anche 
compiuto sulle immagini, allo scopo di insediarvi gli 
dei: si tocca con cespi di erba sacra il petto della perso- 
na raffigurata per insediarvi Brahma, la mano per inse- 
diarvi Indra, il piede per Visnu e altre parti per le divi- 
nità corrispondenti. 

Nello Sri Lanka, i buddhisti hanno riti simili. In 
presenza di un superiore, giungono le mani in segno di 
grande rispetto, si inchinano o s’inginocchiano, e arri- 
vano perfino a toccare con la fronte la terra o il piede 
della persona che salutano. Analogo ossequio è riser- 
vato alle immagini del Buddha e ad altre figure sacre. 
La «festa dell’occhio», che si celebra al compimento di 
un'immagine del Buddha, è un rituale elaborato, inte- 
so ad evitare che lo sguardo dell'immagine cada diret- 
tamente sull’artista che vi inserisce gli occhi: egli li di- 
pinge servendosi di uno specchio, evitandone così lo 
sguardo pericoloso; quindi, con gli occhi bendati, vie- 
ne condotto fuori dalla stanza e la benda gli viene tolta 
solo quando i suoi occhi cadranno su qualcosa di inno- 
cuo, per esempio l’acqua. 

Nel mito e nelle raffigurazioni buddhiste ricorre il 
gesto simbolico (r:44r4) del Buddha «che tocca la ter- 
ra» (Bbamifparsa Mudra). Esistono varie versioni del- 
l'avvenimento: una è che il Buddha, sul punto di rag- 
giungere la perfezione, fu avvertito che sarebbe stato 
assalito dai demoni. Perciò puntò un dito sul terreno e 
invocò gli dei della terra che si levassero e li uccidesse- 
ro. Secondo un’altra versione, Mara, re dei demoni, ri- 
vendicò il trono del Buddha e radunò a testimonianza 
le sue schiere. Il Buddha, allora, toccò la terra come 
propria testimone, ed essa proclamò il suo diritto al 
trono. In altre versioni ancora, questo gesto simbolico 
è chiamato il mudra della sconfitta di Mara o il tocca- 
mento della terra per costringerne gli dei a giurare fe- 
deltà eterna. Toccare la terra ha il significato di repri- 
mere il male, oltre che di chiamarla a testimone. Le 
cinque dita della mano sinistra reggono la veste del 


Buddha all’altezza del petto, mentre quelle della destra 
toccano o premono il terreno. Nelle raffigurazioni 
buddhiste, questo gesto è caratteristico del Buddha 
storico, Sakyamuni, mentre altri gesti in immagini e di- 
pinti sono comuni a vari Buddha. 

Una tradizione islamica, secondo al-Bukhari, tra- 
manda che una volta, essendoci scarsità di cibo, Mao- 
metto lo benedisse finché non ve ne fu abbastanza per 
una gran folla (episodio simile a quello evangelico di 
Gesù che prega, benedice e spezza cinque pani per cin- 
quemila persone). Secondo un altro racconto islamico, 
un giorno che i seguaci di Maometto erano assetati, egli 
mise la mano in un secchio vuoto e l’acqua gli scaturì di 
fra le dita come da una fonte. Un discepolo raccontò 
che il Profeta venne a lui in sogno e lo baciò sulla guan- 
cia, e al risveglio la casa era piena di profumo. 

Nel Cristianesimo, l’imposizione delle mani tra- 
smette il potere. I Vangeli narrano che i genitori porta- 
vano i figli da Gesù perché potesse toccarli. Egli sco- 
stava i discepoli che lo proteggevano, prendeva i pic- 
coli fra le braccia «e imponendo loro le mani li benedi- 
ceva» (Mc 10,16). 

Secondo i Vangeli, i primi apostoli cristiani sceglie- 
vano dei diaconi che li aiutassero negli impegni mino- 
ri, stendevano le mani su di loro e pregavano, e in essi 
entrava la forza dello Spirito. Pietro e Giovanni impo- 
nevano le mani sui convertiti, ed essi ricevevano lo 
Spirito Santo (At 6,6). Simon Mago cercò di comprare 
questo potere, così da trasmetterlo anche a quelli sui 
quali egli imponeva le mani (At 8,18s.). Paolo e Barna- 
ba si fecero imporre le mani per poter affrontare con 
successo una missione particolare, ma un ammoni- 
mento rivolto a Timoteo di «astenersi immediatamente 
dall’imporre le mani su alcuno» dimostra che questa 
investitura richiedeva una cura particolare. 

La pratica dell’imposizione delle mani, specialmente 
nel ministero consacrato della Chiesa, continuò attra- 
verso il tempo. Viene praticata dalle Chiese libere e 
non episcopali, come pure da quelle che rivendicano 
una successione apostolica ed episcopale ininterrotta, 
trasmessa mediante questo tocco sacro. Nella Chiesa 
anglicana l'ordinazione dei sacerdoti col tocco vescovi- 
le conferisce l’autorità e la funzione, come riflettono 
queste parole del tradizionale Book of Common Prayer 
(Libro delle preghiere): «Ricevi lo Spirito Santo per il 
ministero e l’opera di sacerdote nella Chiesa di Dio, 
trasmesso ora a te con l’imposizione delle mani». Nella 
consacrazione di un vescovo, altri vescovi stendono le 
mani sul suo capo e lo esortano a «raccogliere la grazia 
di Dio che ti viene elargita con l’imposizione delle no- 
stre mani». 

All’investitura di un induista di casta elevata, il can- 
didato passa dallo stato inferiore o neutro, a quello del 


«due volte nato». Il rito centrale è l’Upanayana, cioè 
«l’indossare il sacro filo», oggi comunemente limitato 
ai ragazzi, benché in passato anche le ragazze venissero 
vestite col simbolo della rinascita. Mentre il precettore 
recita i testi adatti, il candidato, rivolto al sole, fa scor- 
rere i fili di cotone sopra il capo e attraverso il petto. 
Poi il maestro mette la mano destra sul lato destro del 
ragazzo, toccando alternativamente la sua spalla e il 
proprio petto, mentre esorta all’obbedienza e all’ar- 
monia della mente. Successivamente prende la mano 
destra del ragazzo nella propria e gli chiede il suo 
«vecchio nome»; quindi gli assegna un «nuovo nome» 
(che viene reso pubblico solo in questa cerimonia). 
Quando alla fine il candidato può considerarsi ritual- 
mente puro, esegue il ry4s4, toccandosi il capo, gli oc- 
chi, le narici, le mani, le braccia, le membra e altre par- 
ti del corpo affinché tutte abbiano a purificarsi. Il dito 
medio della mano destra è considerato il più propizio, 
perciò il nuovo «due volte nato» tocca con esso la ce- 
nere del fuoco sacro che sta bruciando accanto e se le 
mette sulla fronte, sulla gola, sulla spalla destra e sul 
cuore. Quindi viene benedetto e s’inchina al maestro e 
a tutti gli anziani. 

Non soltanto ai profeti e ai guaritori, ma anche ai 
sovrani secolari è stato attribuito un tocco miracoloso, 
manifestando così la divinità che «circonda un re». I re 
europei toccavano i sudditi che soffrivano di scrofola, 
chiamata anche «male del re», un ingrossamento delle 
ghiandole che si riteneva venisse curato dal tocco rea- 
le. I re francesi lo facevano fin dai tempi antichi e l’u- 
sanza venne introdotta in Inghilterra nel secolo xi da 
Edoardo il Confessore, in odore di santità. Nel tardo 
secolo xv, forse per trovare appoggio alla sua pretesa 
al trono, Enrico vu istituì il rito del toccamento dei 
malati di scrofola, ai quali donava anche monete d’oro. 
Nel xvi secolo Carlo I distribuiva monete d’argento 
che i malati dovevano toccare. Da allora fino al 1719 il 
Libro delle preghiere anglicano conteneva un ufficio 
detto «Alla guarigione», in cui il monarca stendeva le 
mani sugli infermi radunati e metteva oro e argento in- 
torno al loro collo, mentre il cappellano recitava que- 
sta preghiera: «Signore, benedici quest'opera e fa’ che 
questi infermi, sui quali il re impone le mani, possano 
ristabilirsi». 

La pratica del toccamento regale con lo scopo di ot- 
tenere l'appoggio popolare raggiunse il massimo in In- 
ghilterra sotto Carlo 11, che regnò dal 1660 al 1685 e 
che toccò circa centomila persone. Come racconta 
Thomas Macaulay, «nel 1684 la calca era tale che sei o 
sette ammalati finirono calpestati a morte». Poco tem- 
po più tardi, Guglielmo ini definì la cosa «una sciocca 
superstizione», benché la moglie e coreggente Maria ll 
seguitasse a praticarla. La regina Anna, che regnò dal 
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1702 al 1714 fu l’ultimo monarca inglese a praticare il 
toccamento regale. James Boswell scriveva nella sua 
biografia di Samuel Johnson che lo scrittore da bambi- 
no era stato portato alla regina Anna per venir toccato 
perché aveva il volto deturpato: «sua madre cedette al- 
la credenza superstiziosa, che, strano a dirsi, durò tan- 
to a lungo in questo paese, riguardo alla virtù del tocco 
regale». Quello della regina Anna, comunque, non eb- 
be alcun effetto sul giovane Johnson, e Boswell lo irri- 
se dicendo che «la madre non lo aveva portato abba- 
stanza lontano: avrebbe dovuto portarlo fino a Roma». 

Simile al tocco risanatore del sovrano è la lavanda 
dei piedi praticata il Giovedì Santo (in Inghilterra 
chiamato Maundy Thursday) dalle persone in vista, a 
imitazione di quella fatta da Cristo ai discepoli. La 
pratica della lavanda (in inglese, appunto, rmaurdy) 
prese il nome dal latino mandatum, traduzione del 
«comandamento nuovo» dato in Giovanni 13,34. Pa- 
pi, vescovi e re praticavano l’abluzione; il papa soleva 
lavare i piedi dei cardinali oppure, in epoca moderna, 
quelli di alcuni poveri. In Inghilterra, i re facevano tale 
lavanda fino al regno di Giacomo tI, nel tardo xvII se- 
colo. Il «Denaro dei poveri» (inglese: «Maundy mon- 
ey») espressamente coniato, viene tuttora distribuito 
dal sovrano a certi anziani il Giovedì Santo durante 
una cerimonia religiosa che ha luogo in una cattedrale 
diversa ogni anno. 

La potenza del tocco, dell’aspetto, della presenza 
reale è attestata in vari luoghi. Nelle Leggi di Mana, la 
presenza del re, come quella del sole, si ritiene bruci 
gli occhi e il cuore, e nessuno sulla terra può neppure 
fissarlo; anche un infante reale è una divinità sotto for- 
ma umana. Il sovrano ha grandi responsabilità e deve 
saper dominare i propri sensi per poter pretendere 
l'obbedienza dei sudditi. Egli comanda a bacchetta ma 
non deve arrecare offese corporali ingiustificate. Se 
combatte i nemici in battaglia, non deve usare armi 
sleali o colpire chi si arrende. Suo dovere fondamenta- 
le è quello di proteggere i sudditi e accogliere con cor- 
tesia chiunque si rivolga a lui. 

I re dell’Africa occidentale portavano spesso veli or- 
nati di perle sul volto, secondo una pratica che sembra 
molto antica, come dimostrano le maschere bronzee 
con i fori per i veli. Era considerato ugualmente peri- 
coloso guardare direttamente in faccia il re o ricevere il 
suo sguardo senza veli. Se il sovrano si rivolgeva a un 
cittadino comune e lo toccava, poteva significare sia un 
segno di favore che di pericolo. 

In Cina, gli obblighi materiali del re furono specifi- 
cati dallo studioso confuciano Tung Chung-shu, il 
quale stabilì che il re dovesse personalmente afferrare 
il timone dell’aratro e tracciare un solco, cogliere more 
e nutrire i bachi e dissodare nuova terra per accrescere 
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le provviste di grano. Come rappresentante del cielo, il 
re toccava formalmente l’aratro o la falce per dare ini- 
zio al raccolto. Oggigiorno, in Giappone, l’imperatore 
taglia il primo riso del raccolto. Le fotografie sui gior- 
nali lo mostrano pubblicamente in maniche di camicia, 
bretelle e calzoni, mentre coglie il riso, che viene poi 
inviato ai templi scintoisti più importanti, quelli di Ise. 

Bacio e stretta di mano. Il bacio è una forma di 
contatto più intimo, sia di rispetto che di saluto o di af- 
fetto. Si dà alle persone o agli oggetti. Il passo della 
Bibbia secondo cui al profeta Elia venne assicurato che 
settemila persone in Israele non avevano baciato il dio 
Baal dimostra che gli Israeliti praticavano l’uso cana- 
neo e fenicio di baciare l’immagine degli dei. Anche il 
profeta Osea parlò in toni disperati degli Israeliti che 
baciavano gli idoli d’argento. Così pure Greci e Roma- 
ni baciavano le immagini delle loro divinità, e i primi 
cristiani erano perseguitati se rifiutavano questo omag- 
gio agli dei pagani. 

Gli antichi Ebrei baciavano il pavimento del Tem- 
pio e tuttora gli Ebrei baciano la pergamena della To- 
rah prima della lettura e ogni libro sacro che fosse ac- 
cidentalmente caduto. Quando le pergamene della To- 
rah vengono portate in processione nella sinagoga, i fe- 
deli le toccano e quindi si portano le mani al petto. 
Quando un Ebreo indossa lo scialle della preghiera, lo 
bacia, ed entrando o uscendo da una stanza, talvolta 
bacia o tocca un m7ezuzab, piccolo contenitore con al- 
cuni versi della Scrittura, affisso allo stipite della porta. 
Sul Muro occidentale di Gerusalemme, i fedeli tocca- 
no e baciano dei pezzi di carta su cui scrivono preghie- 
re e che infilano nelle crepe del muro stesso. 

Celebrando la Messa, il sacerdote cattolico bacia 
l’altare e il corporale su cui sono stesi gli oggetti sacri, 
oltre che la croce della stola, prima di indossarla. Sia 
nella Chiesa orientale che in quella occidentale, il ba- 
cio rituale viene praticato anche sulle reliquie, sui libri 
del Vangelo, sulle croci, le candele, i rami d’ulivo, i pa- 
ramenti e gli oggetti liturgici. Nelle corti giudiziarie in- 
glesi, si presta giuramento tenendo la Bibbia, o un al- 
tro libro sacro, nelle mani nude; in passato, il libro sa- 
cro veniva baciato. 

Immagini e icone vengono comunemente baciate. In 
San Pietro, a Roma, un dito della statua dell’Apostolo 
è in parte consunto dai baci dei fedeli. In Irlanda, il ba- 
cio della Pietra di Blarney è diventato una moderna at- 
trazione turistica che ricorda tempi preistorici. Il bacio 
della Pietra Nera, che si trova sul muro della Ka‘bah, 
fa parte del rituale del pellegrinaggio islamico alla 
Mecca. A causa della grande folla, vi sono pellegrini 
che per toccare la pietra usano lunghe bacchette, op- 
pure simulano a distanza il gesto di toccarla e poi si 
passano le mani sul volto, lodando Dio e il suo Profeta. 


All’angolo opposto della Ka‘bah, si trova un’altra pie- 
tra, che il Profeta era solito toccare. Quando la folla è 
tale che non riesce a toccarla, il pellegrino dice una 
preghiera invocando clemenza e benedizione. Nell’I- 
ran si potevano vedere i seguaci dell’ultimo sh45 ba- 
ciare il suo ritratto, e lo stesso gesto di venerazione ve- 
niva compiuto sui ritratti del suo rivale, l’ayatollah 
Khomeini. 

Il secondo Salmo (2,11) esorta i fedeli di Israele a 
«baciare i piedi [del Signore]», senza dubbio un atto 
di venerazione, che portò in seguito a baciare i piedi 
dei sovrani e dei papi. In India, baciare i piedi o met- 
tersi la polvere dei piedi sul capo è segno di sottomis- 
sione e di rispetto. Il bacio d’addio ai defunti è un’an- 
tica pratica, talvolta proibita in passato, e tuttora in 
uso in forma attenuata, quella di toccare il feretro. 

Nel mondo islamico, si crede che baciare la spalla, il 
piede e specialmente la mano di un sant'uomo giovi a 
riceverne benefici spirituali. L’acqua in cui i santi si 
sono lavati le mani conferisce la grazia, e gli scolari be- 
vono a volte l’acqua usata per lavare la tavoletta su cui 
hanno scritto brani del Corano, per poterli apprendere 
più facilmente. Alla saliva di un sant'uomo si attribui- 
sce un potere medicinale, al punto che, si ritiene, i ra- 
gazzi imparano meglio le lezioni se gli insegnanti spu- 
tano loro in bocca. 

Il bacio della pace divenne una caratteristica del ri- 
tuale cristiano; sia Paolo che Pietro esortavano i loro 
lettori a «salutarsi reciprocamente con un bacio sa- 
cro», ma al tempo di Tertulliano, nel ni secolo, era sta- 
bilito che gli uomini dovessero baciare solo gli uomini, 
e le donne solo le donne, ad evitare il sospetto di scan- 
dali. Il bacio aveva valore sacramentale. Era un segno 
esteriore di unione spirituale o di benedizione: i vesco- 
vi ricevevano il bacio alla consacrazione e i re all’inco- 
ronazione. La consuetudine del bacio della pace è tor- 
nata in uso in epoca moderna: oltre alla stretta di mano 
e alla frase augurale di pace, si pratica, fra i più espan- 
sivi, il bacio amichevole. 

Anche la stretta di mano può trasmettere la grazia o 
essere segno di privilegio. In Marocco, quando dei pa- 
ri si incontrano, si danno la mano in segno di saluto e 
poi ciascuno bacerà la propria. Fra gli Ashanti dell’A- 
frica occidentale, negli intervalli della danza, i sacerdo- 
ti girano intorno al cerchio degli astanti e mettono la 
mano destra fra le palme tese della persona che li salu- 
ta. La mano destra è generalmente considerata la più 
propria e più fortunata; agli Ashanti può capitare di ri- 
fiutare un dono e perfino il pagamento di un debito 
dalla mano sinistra del datore. Va ricordato che fin dal 
latino il termine sirzster aveva la nota accezione peg- 
giorativa, e i Greci, per scaramanzia, chiamavano eufe- 
misticamente la parte sinistra la parte «di buon nome». 


L’uso di dare la mano sinistra, o con un dito piegato, è 
praticato da particolari società segrete e copiato dai 
Massoni e dai Boy Scouts. 

Toccamenti proibiti. Se consideriamo il divieto di 
certi contatti, vediamo che può essere altrettanto im- 
portante quanto il contatto stesso. Generalmente il di- 
vieto ha lo scopo di salvaguardare la persona da possi- 
bili contaminazioni. Quando portò gli Israeliti al mon- 
te Sinai, Mosè salì da solo alla presenza di Dio: benché 
consacrato dall’abluzione rituale, il popolo fu esortato 
a non toccare la montagna né le sue falde, perché 
«chiunque toccherà il monte sarà messo a morte» (Es 
19,12). 

I complessi regolamenti descritti nel Levitico com- 
prendono parecchie proibizioni di toccare oggetti e 
persone ritenuti sacri o pericolosi. Toccare qualsiasi 
cosa impura comporterebbe colpa e contaminazione e 
richiederebbe la purificazione attraverso un sacrificio 
espiatorio e una riparazione con l'intervento sacerdo- 
tale. Toccare un cadavere era considerato particolar- 
mente temibile, e c’erano in proposito reiterati ammo- 
nimenti. 

Sempre rischioso era il potere del sangue, e toccare 
una donna mestruata o qualcosa su cui si fosse seduta 
esigeva un’abluzione o un sacrificio espiatorio. Sicco- 
me il sangue era considerato la vita o l’anima, veniva 
proibito agli Ebrei di cibarsene e la stessa norma venne 
poi estesa ai musulmani. [Vedi SANGUE, vol. 4]. 

La Bibbia inoltre vietava rigorosamente di toccare 
per recare offesa, o anche di esprimere irriverenza ver- 
so una persona o un oggetto sacri. Quando Uzza stese 
la mano per sostenere l’Arca, «Dio lo percosse» (2 Sm 
6,7). La Bibbia ricorda l’ordine di Dio: «non toccare 
gli unti del Signore e non offendere i miei profeti», rie- 
cheggiato nella maledizione del vicario di Bray su colo- 
ro che «toccano gli unti del Signore» (riferita all’esecu- 
zione di Carlo 1). Altro esempio di reverenziale e forse 
numinosa proibizione del toccamento si trova nelle pa- 
role rivolte da Cristo risorto alla Maddalena: «Non mi 
trattenere» (Gv 20,17). 

Vi sono altri esempi ancora di figure religiose che 
evitano di farsi toccare. Quando Nakayama Miki si 
sentì colma di divinità e investita di una missione spe- 
ciale, si appartò dalla gente comune. Per il suo cibo or- 
dinò fuoco e vasellame separati e indossò esclusiva- 
mente vesti di color rosso per dimostrare che non era 
una persona comune. Tutto questo accentuava il valo- 
re numinoso degli amuleti che donava ai fedeli, poiché 
affermava di essere intermediaria fra Dio e gli uomini, 
dicendo: «Io devo appartarmi e vivere in luogo specia- 
le e separato». 
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GEOFFREY PARRINDER 


TOMBA. La disposizione rituale dei defunti sembra 
essere un fenomeno esclusivamente umano. L’inuma- 
zione (sepoltura nella terra), nelle sue diverse forme, 
risulta universalmente praticata, tranne là dove è stata 
sostituita da altri riti, come ad esempio l’esposizione 
del cadavere agli uccelli da preda. Dalle testimonianze 
più antiche, che risalgono al Paleolitico (manufatti in- 
seriti nella tomba, posizione del cadavere, e così via), 
appare chiaro che la disposizione dei defunti aveva in 
primo luogo una funzione rituale piuttosto che pratica. 
La ricerca storica e antropologica, del resto, dimostra 
che i riti di sepoltura riflettono perfettamente le conce- 
zioni della società in questione, non soltanto intorno 
alla morte ma anche riguardo all’esistenza dell’uomo 
all’interno del cosmo. 

I vivi e i morti. La grande quantità di materiali rin- 
venuti all’interno delle tombe, anche di quelle più an- 
tiche, suggerisce che gli uomini sono sempre stati inca- 
paci di accettare la morte come semplice interruzione 
della vita. L’ampia diffusione della pratica dell’inuma- 
zione, inoltre, indica che la nuova residenza dei defun- 
ti era tipicamente ritenuta sotterranea. La localizzazio- 
ne della sepoltura, infine, mostra che i due mondi, 
quello dei vivi e quello dei morti, venivano alternativa- 
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mente considerati separati e ostili l’uno all’altro, oppu- 
re facenti parte di un medesimo continuum. Per questo 
motivo, quando per i morti vi è affetto e venerazione, 
oppure si crede che dalla loro presenza derivi qualche 
vantaggio, la sepoltura avviene all’interno dell’abita- 
zione o delle proprietà della famiglia (come in Cina). 
Quando, al contrario, i defunti sono considerati ogget- 
ti di timore e la morte viene vista come una fonte di 
contaminazione per i vivi, il luogo della sepoltura è ac- 
curatamente separato e distinto e diventa esclusiva 
proprietà dei defunti. 

La sepoltura nella terra, di conseguenza, viene inte- 
sa da alcune culture come il riconoscimento di un ciclo 
eterno di nascita e di morte, al quale anche gli uomini, 
in quanto parte della natura, partecipano. Proprio co- 
me la terra vive, muore e rinasce, così anche gli uomini 
possono essere considerati sottoposti al medesimo 
processo. La rappresentazione mitica del genere uma- 
no come autoctono, generato dalla terra oppure creato 
dal fango o dall’argilla, viene in questo modo condotta 
alla sua logica conclusione: gli uomini sono di nuovo 
deposti nel luogo che un tempo li diede alla luce. E 
quando la terra è associata al principio femminile, si 
pensa che il genere umano venga di nuovo ricevuto 
dentro la madre che lo fece nascere. Anche nelle cul- 
ture che privilegiano la cremazione dei cadaveri, infat- 
ti, ritroviamo la pratica comune della sepoltura delle 
ceneri all’interno di una tomba. 

In altre culture, invece, la sepoltura dei defunti ri- 
flette il desiderio dei vivi di separarsi dai morti, di sta- 
bilire rigidi confini tra il mondo terreno e quello sot- 
terraneo e di garantire che, in forza di una corretta di- 
sposizione, i morti non facciano del male ai viventi. In- 
contriamo perciò pratiche come la costrizione dei de- 
funti, che vengono strettamente legati o appesantiti 
con pietre; e comunque, in questi casl, norme severe 
riguardano la disposizione dei defunti. Tali norme, che 
si ritrovano in tutte le culture, possono essere interpre- 
tate come una dimostrazione di benevolenza nei con- 
fronti dei morti, quando vogliono affrettare la loro di- 
partita da questo mondo, ma anche come una dimo- 
strazione di paura, quando vogliono al contrario impe- 
dire la loro permanenza in questo mondo, nel quale 
potrebbero fare del male. Il concetto di necropoli, o 
città dei morti, può essere considerato la naturale con- 
seguenza di tali credenze; il moderno cimitero ne rap- 
presenta la continuità. 

Spesso le modalità della disposizione del cadavere 
dipendono dall’ambientazione naturale, dalla topogra- 
fia e dalle condizioni di vita, combinate con una speci- 
fica concezione del mondo. L’esposizione del cadave- 
re, per esempio, può riflettere il timore di contaminare 
i sacri elementi della terra o del fuoco (come tra i Par- 


si), ma può essere anche la conseguenza di un terreno 
troppo duro da scavare (come tra gli abitanti dell’e- 
stremo settentrione). Anche la sepoltura nelle caverne 
può essere il riflesso di una credenza che considera tali 
luoghi delle aperture che conducono al mondo sotter- 
raneo dei morti; tale pratica, tuttavia non può eviden- 
temente svilupparsi laddove non esistono caverne 
(neppure in forma «potenziale»). La cremazione, infi- 
ne, che appare più adatta alle popolazioni nomadi, vie- 
ne talora praticata anche da popoli sedentari, come 
modo per separare lo spirito dal corpo. 

La dimora dei morti. La pratica dell’inumazione 
compare in modo evidente già nel Paleolitico; tuttavia, 
per queste epoche, non è possibile ricavare alcuna in- 
dicazione particolare o specifica sulla funzione del se- 
polcro. Si può comunque osservare che in questo pe- 
riodo è ampiamente attestato l’uso dell’inumazione al- 
l’interno delle grotte. Neppure nelle fasi più tarde del 
Paleolitico, tuttavia, pare emergere il tentativo di sta- 
bilire un confine tra i vivi e i morti, separando per 
esempio i defunti dalle zone di abitazione: in genere i 
vivi e i morti condividono lo stesso spazio. Soltanto a 
partire dal Neolitico la percezione della morte risulta 
caratterizzata non soltanto dal contenuto delle sepol- 
ture, ma anche da ciò che è visibile a coloro che sono 
ancora in vita. Si sviluppa infatti in questo periodo l’u- 
so del tumulo, una sorta di collinetta sovrapposta al se- 
polcro, che finisce per diventare la più caratteristica 
forma di sepoltura. Il sepolcro a tumulo deriva forse 
dal bisogno di stabilire dei confini psicologici tra l’u- 
manità dei viventi e il mondo dei morti, bisogno che si 
risolve collocando i defunti in un’area specifica (rac- 
chiusa, per esempio, da una palizzata o da un fossato), 
oppure in una particolare «abitazione» funeraria, rico- 
perte comunque, in ogni caso, con mucchi di terra. I 
recinti e le abitazioni, in pietra o in legno, che spesso 
sono stati trovati all’interno di questi tumuli, fanno 
pensare che essi venivano considerati luoghi di dimora 
dei morti. La loro collocazione all’interno delle aree 
abitate, per altro verso, sembrerebbe indicare che i de- 
funti, una volta sepolti correttamente, erano percepiti 
come i protettori del gruppo e del territorio: la presen- 
za delle loro tombe rafforzava il diritto degli uomini 
sulla terra. Su credenze di questo genere, per esempio, 
si fonda la pratica cinese del feng-shui, cioè la geoman- 
zia, che suggerisce il luogo in cui collocare le tombe, i 
templi e le abitazioni, affinché i defunti, gli dei e i vi- 
venti dimorino nel luogo più adatto e legittimo. Che la 
tomba sia spesso concepita come la residenza dei mor- 
ti, inoltre, è dimostrato dalla diffusa pratica di fare of- 
ferte sul luogo della sepoltura (talvolta addirittura 
«versando» le offerte all’interno della tomba attraverso 


fori appositamente praticati) e di invocare i morti da- 
vanti al sepolcro. 

La sepoltura a tumulo, che si manifestò in varie for- 
me già durante il periodo preistorico, trova la sua con- 
tinuità architettonica in strutture come la #bo/os (tom- 
ba a cupola) dei Micenei e come la piramide degli anti- 
chi Egizi. Sia il tumulo che la tho/os o la piramide pos- 
sono essere interpretati, oltre che come dimore dei 
morti, anche come delle ri-creazioni della montagna 
cosmica archetipale. La montagna primordiale può in- 
fatti essere vista come la sorgente dalla quale proviene 
l’intera esistenza (in Egitto), come il centro del mondo 
(in Cina), oppure come il legame che unisce tra loro il 
mondo degli dei, quello dei vivi e quello dei morti. La 
forma rotondeggiante di alcuni tumuli riproduce forse 
la volta del cielo: questo motivo sopravvive probabil- 
mente nelle tombe circolari di alcuni imperatori roma- 
ni e bizantini. Il rilievo costituito dal tumulo, infine, 
può fungere anche da lapide commemorativa, indican- 
do nello stesso tempo il reverente ricordo dei defunti e 
avvertendo i vivi che quel luogo appartiene ai morti. I 
grandiosi circoli di pietre del periodo Neolitico, come 
quelli di Stonehenge e di Avebury, in Inghilterra, paio- 
no chiaramente segnare il confine tra i due mondi. Pe- 
netrare all’interno del circolo sacro corrispondeva al- 
l’introdursi nell’altro mondo. 

La funzione del tumulo come luogo di contatto tra il 
mondo sacro e il mondo profano si può osservare an- 
che negli stupa buddhisti. Essi in origine erano dei 
semplici monticelli di terra a forma di cupola, circon- 
dati da una balaustra; in seguito assunsero spesso la 
forma di una torre. Secondo la tradizione, gli stupa fu- 
rono eretti in seguito alla richiesta dello stesso Bud- 
dha, che desiderava un luogo in cui fossero conservate 
le sue reliquie e quelle dei suoi discepoli. Per la loro 
struttura, gli stupa vengono considerati dei modelli del 
cosmo; essi ricevono venerazione come luoghi sacri di 
pellegrinaggio. La pagoda costituisce uno sviluppo ul- 
teriore della forma dello stupa. Assolve alle medesime 
funzioni il chorten tibetano, un monumento eretto in- 
torno alle reliquie del Buddha o di qualcuno dei suoi 
santi, oppure in forma di cenotafio (sepolcro vuoto) 
che serve a indicare un luogo sacro. I chorten hanno 
forma di guglia e la decorazione a forma di lingua che 
li sovrasta rappresenta, secondo la tradizione, la luce 
sacra che emanò dal Buddha. 

Il legame tra il mondo dei morti e la montagna pri- 
mordiale si può riconoscere anche nelle camere sepol- 
crali intagliate nella roccia che sono abbastanza diffuse 
fra le diverse culture semitiche del Vicino Oriente an- 
tico. Le facciate rupestri di questi sepolcri, che ripro- 
ducono l’ingresso monumentale di un tempio, sono 
state scolpite sul dirupo roccioso e le camere interne 
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sono scavate nel cuore della roccia. A questa categoria 
di monumenti si possono assegnare anche le tombe a 
forma di torre, diffuse in tutto l’Impero romano e spe- 
cialmente in Oriente: tali tombe sono decorate all’e- 
sterno con vari simboli mitologici e religiosi e conten- 
gono all’interno una o più camere destinate alla sepol- 
tura. 

L’identificazione della tomba con la dimora dei 
morti (in qualunque forma i defunti possano sopravvi- 
vere) è ulteriormente confermata dagli oggetti che in 
grande varietà troviamo nelle sepolture. Sembra esser- 
vi una connessione universale tra la condizione dell’in- 
dividuo e la qualità dei suoi beni funerari: l’ipotesi del- 
la continuazione, anche dopo la morte, dell’attività ter- 
rena del defunto è appunto sostenuta dagli attrezzi di 
lavoro che spesso troviamo nelle tombe. Anche la de- 
corazione interna dei sepolcri, che è ampiamente dif- 
fusa in quasi tutte le culture antiche, aveva evidente- 
mente lo scopo di dilettare i defunti, dal momento che 
le raffigurazioni si riferiscono in genere alle attività or- 
dinarie, come ad esempio banchetti e gare atletiche. 
Tali rappresentazioni vogliono probabilmente suggeri- 
re che il mondo dei morti non è poi così differente dal- 
la terra dei vivi al punto da risultare del tutto incono- 
scibile. 

La concezione della tomba come luogo di abitazione 
è rivelata, inoltre, dalla diffusa consuetudine di collo- 
care le spoglie del defunto in contenitori, sotterranei o 
meno, che imitano nella loro forma le abitazioni dei vi- 
vi (come le urne crematorie etrusche o i sarcofagi feni- 
ci). Questo concetto della residenza del defunto nella 
tomba, tuttavia, viene spesso contraddetto dalla con- 
comitante idea di una speciale terra in cui i morti di- 
morano. La difficoltà viene talvolta risolta consideran- 
do la tomba un rifugio temporaneo, che deve essere 
occupato fino a quando il corpo è putrefatto oppure è 
giunto il momento del giudizio; in altri casi la tomba 
viene considerata una dimora soltanto occasionale per 
i defunti. Nei tumuli sepolcrali degli antichi Scandina- 
vi i morti erano talvolta collocati all’interno di piccole 
imbarcazioni, che apparentemente simboleggiavano il 
viaggio verso l’altro mondo. Secondo alcune sette isla- 
miche, invece, il sepolcro deve essere di ampie dimen- 
sioni e riprodurre una stanza di abitazione con il suo 
soffitto a volta, affinché il corpo possa stare eretto 


| mentre risponde agli angeli che lo esaminano; i defun- 


ti, tuttavia, rimangono nella tomba fino al momento 
del giudizio finale. 

Il passaggio verso il mondo dei vivi. La collocazio- 
ne del sepolcro, il suo contenuto, la sua decorazione 
interna e la disposizione dei resti al suo interno offro- 
no una chiara testimonianza degli interessi e delle cre- 
denze dei vivi riguardo ai morti. La complessa storia 
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dell’architettura e dell’arte funeraria, tuttavia, sembre- 
rebbe indicare un graduale passaggio dal mondo inter- 
no del sepolcro verso il mondo temporale dei vivi. 
Mentre il tumulo aveva lo scopo di racchiudere i de- 
funti all’interno del loro mondo, insieme con tutti i be- 
ni di cui essi potrebbero avere bisogno, le soluzioni se- 
polcrali posteriori al periodo preistorico mostrano una 
struttura costruttiva e una decorazione sempre più ela- 
borata all’esterno della tomba, mentre gli arredi inter- 
ni diventano gradualmente più modesti. Questo pas- 
saggio non è chiaramente identificabile: un mucchio di 
pietre disposto sopra la tomba, per esempio, può esse- 
re inteso come un modo per trattenere il defunto, ma 
potrebbe anche costituire la più semplice forma di ri- 
cordo della persona che vi è contenuta. E ancora: i sar- 
cofagi più riccamente decorati si trovano indifferente- 
mente sepolti sotto terra oppure all’aperto, su struttu- 
re al di sopra del terreno. 

La mutevole natura del sepolcro può essere compre- 
sa attraverso un breve esame delle pratiche funerarie 
dell’antica Grecia. Durante l’Età del bronzo incontria- 
mo ogni genere di sepoltura (tombe monumentali a 
tholos, camere sepolcrali scavate nella roccia e sempli- 
ci fosse nel terreno, con o senza rivestimento), con una 
grande varietà di arredi e di offerte; veniva praticata 
sia l’inumazione che la cremazione. Durante il periodo 
protogeometrico (dal x11 al 1x secolo a.C.), troviamo 
per la prima volta dei segni che indicano la presenza 
del sepolcro: delle anfore collocate su piccole tombe a 
tumulo. A partire dal periodo geometrico, compare il 
vasellame decorato con scene tratte dai rituali funerari, 
ma numerosi oggetti vengono ancora sepolti nelle 
tombe. Il periodo arcaico (dal vi secolo alla metà del 
V) presenta il più evidente mutamento nelle credenze e 
nelle pratiche: mentre forti somme di denaro vengono 
spese per la decorazione esterna del sepolcro, gli og- 
getti posti al suo interno, a beneficio dei defunti, di- 
ventano sempre più scarsi; questa tendenza si protrae 
nell’età classica (dalla metà del v secolo a.C. fino alla 
fine del rv). Anche quando le tombe architettonica- 
mente più complesse prendono il posto della semplice 
collinetta sepolcrale, il principio dell’inumazione ri- 
mane costante: i defunti, infatti, vengono collocati sot- 
to la struttura, non al suo interno. 

Alcuni di questi monumenti erano talmente elabora- 
ti che alla fine del vi secolo furono promulgate, e pe- 
riodicamente rinnovate, apposite leggi suntuarie; que- 
ste leggi limitavano la somma di denaro che poteva es- 
sere impiegata per il funerale e per la lapide. Durante il 
periodo ellenistico, quando la magnificenza e perfino 
la divinità dei sovrani divennero concetti comunemen- 
te accettati, l'ulteriore sviluppo della concezione della 
tomba come dimora e insieme monumento per i de- 


funti divenne evidente nell’introduzione del mausoleo, 
una struttura architettonica costruita sopra la terra per 
contenere o coprire la camera funeraria. Il mausoleo, 
che imita le forme dell’architettura domestica e sacra, 
prende il nome da Mausolo, sovrano di Caria nel Iv se- 
colo a.C. La più spettacolare combinazione dei vari 
elementi finora segnalati si incontra probabilmente nel 
monumento funebre di Antioco 1 di Commagene (1 se- 
colo a.C.), costruito a Nimrud-Dagh, nell’attuale Tur- 
chia, sulle pendici della catena montuosa del Tauro. 
L’alto tumulo contenente la camera funebre si elevava 
al di sopra di tre terrazze sovrapposte ed era completa- 
to da alcune statue colossali: queste rappresentavano 
alcune divinità e lo stesso Antioco, anch'egli divinizza- 
to, ed erano alte in origine tra gli otto e i dieci metri. 
Le terrazze erano adornate da varie figure della tradi- 
zione greca e persiana, tra cui un leone zodiacale che 
rappresentava l'oroscopo del sovrano. 

L’arte sepolcrale di carattere decorativo (vasi dipin- 
ti, bassorilievi, stele e sculture a tutto tondo) pare ri- 
flettere, durante il periodo arcaico e classico, lo svilup- 
po di una iconografia funeraria standardizzata. Le sce- 
ne più frequentemente rappresentate mostrano sirene 
che cantano il lamento per i defunti, sfingi o altre figu- 
re femminili pesantemente drappeggiate e in atteggia- 
mento dolente, kouro: e korai come immagini (maschi- 
li o femminili) idealizzate; frequente è anche la rappre- 
sentazione della dexiosis (due adulti che si stringono le 
mani o che afferrano un oggetto simbolico, spesso un 
uccello, che forse indicava il legame tra il mondo dei 
vivi e quello dei morti). Spesso compaiono iscrizioni 
che ricordano il nome del defunto, a sottolineare la 
funzione commemorativa del monumento. Tutti que- 
sti motivi iconografici furono in seguito assorbiti nella 
tradizione funeraria occidentale: le fiere sfingi e i leoni 
alati così diffusi nel Vicino Oriente antico e nel mondo 
greco e romano, per esempio, si trasformarono negli 
angeli custodi che accompagnano i sepolcri cristiani. 

In tutte le culture, peraltro, i temi dell’iconografia 
funeraria riflettono le relazioni tra i vivi e i morti. Tro- 
viamo perciò frequentemente rappresentazioni che al- 
ludono alla credenza in una vita oltre la morte: rappre- 
sentazioni dettagliate di riti religiosi, di banchetti di vi- 
vi e di defunti, delle divinità degli Inferi; oppure sem- 
plici raffigurazioni di frutti o realtà naturali che rinvia- 
no all’immortalità, come fiori, rami di olivo, uva, viti e 
cornucopie. In alcune culture l’eternità del cosmo si ri- 
flette nella comparsa sul monumento funerario di sim- 
boli astrali, come il crescente lunare o i segni dello zo- 
diaco. Nel Cristianesimo, invece, la croce, simbolo 
della fede, rappresenta la credenza nella vita eterna 
promessa dalla crocifissione. Talvolta il monumento 
funerario costituisce semplicemente il segno della fede 


di chi vi è sepolto; nella Palestina ellenistica e romana, 
per esempio, accanto ai tradizionali simboli pagani 
dell'immortalità incontriamo talora motivi tipicamente 
ebraici, come la mzerorab (il candelabro a sette braccia) 
e lo shofar (il corno cerimoniale). In un sarcofago due 
Nikai di stile greco (che rappresentano la vittoria) so- 
stengono un tondo contenente una grande menorah 
che, a sua volta, sovrasta una scena bacchica di ven- 
demmia. 

Anche la temporalità dell’esistenza umana, comun- 
que, è spesso un tema favorito dell’arte funeraria. Nel 
mondo greco e romano, per esempio, era comune por- 
re il ritratto del defunto sulla pietra tombale, oppure 
scene tratte dalla vita quotidiana, indicanti la sua occu- 
pazione o il suo status sociale. Le immagini medievali 
del defunto disposte sopra la tomba rappresentano la 
continuità di questa tradizione. Il bisogno dell’umani- 
tà di partecipare, anche dopo la morte, sia al mondo 
sacro che al mondo profano è ampiamente illustrato 
dalle sue tombe e dai monumenti funebri. 

[Vedi RITI FUNERARI e TORRE; e inoltre MOR- 
TE, vol. 4]. 
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TORRE. Le ziggurat della Mesopotamia, le piramidi 
dell’antico Egitto e dell'America centrale, gli stupa 
dell’Estremo Oriente (così come del resto i moderni 
grattacieli del mondo occidentale) possono essere con- 
siderati modelli della montagna cosmica, il sacro cen- 
tro del mondo che unisce il cielo e la terra. Queste co- 
struzioni, peraltro, possono anche essere poste in rela- 
zione con la collinetta primordiale che sorse dagli abis- 
si all’inizio della creazione e che è la fonte di ogni esi- 
stenza. La cosmogonia, infatti, viene spesso intesa co- 
me un processo di suddivisione e di separazione, ri- 
spettivamente del cielo dalla terra oppure del divino 
dall’umano. La costruzione di torri rappresenta, quin- 
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di, l’universale esigenza umana di riunire il cielo e la 
terra, per riprodurre la situazione esistente agli inizi 
dei tempi. Le torri sono una manifestazione del nostro 
desiderio di sfuggire al mondo della geografia tempo- 
rale e profana, che continuamente ci ricorda la nostra 
natura mortale, per riunirci ancora una volta all’eter- 
no, all’infinito e al sacro. 

Per questo motivo le montagne rivestono un ruolo 
così importante nelle mitologie di molte religioni. Mo- 
sè salì sul monte Sinai per incontrarsi con il divino e 
per ricevere la legge sacra, la norma che avrebbe isti- 
tuito il legame tra gli Ebrei e il loro Dio. Gli antichi 
Greci credevano che gli dei abitassero sul monte 
Olimpo, dalla cui cima sempre avvolta di nubi Zeus 
scagliava i fulmini e comunicava i suoi voleri ai morta- 
li. Sia i buddhisti che gli induisti venerano il mitico 
monte Meru, alto più di 135.000 chilometri, che consi- 
derano l’asse verticale del cosmo e che collocano a 
nord dell'Himalaya. Gli scintoisti del Giappone vene- 
rano il monte Fuji, che essi giudicano il centro del 
mondo, il custode della nazione e la sede terrena del 
dio supremo. Le montagne sono talmente importanti 
per la visione che l’uomo ha dell’universo, che talora 
sono state appositamente costruite alcune montagne 
artificiali, per riprodurre e affermare il legame tra il 
mondo sacro e il mondo profano. 

Che ke torri fungano da montagne celesti è dimo- 
strato dai nomi attribuiti alle varie ziggurat (torri a 
gradoni costruite con mattoni di fango) dell’antica Me- 
sopotamia. La ziggurat di Tell Barsip, ad esempio, era 
chiamata «la casa delle sette direzioni del cielo e della 
terra» ed era costituita di sette parti, ciascuna delle 
quali rappresentava un pianeta. La torre a gradoni di 
Babilonia era invece conosciuta come «la casa della 
fondazione del cielo e della terra». Secondo Erodoto, 
in cima a questa ziggurat c'era un tempio che contene- 
va un letto sul quale veniva consumata l’unione tra il 
dio e la sua sacerdotessa: questo matrimonio sacro in- 
dicava l’unione tra il mondo degli dei e quello degli 
uomini. La ziggurat di Ur, orientata secondo i punti 
cardinali, era costruita su tre livelli che rappresentava- 
no le suddivisioni dell’universo; sulla sua cima era po- 
sto un altare, che era sede insieme di sacrifici e dell’os- 
servazione del cielo. Ma la ziggurat più famosa è certa- 
mente la Torre di Babele, che doveva servire agli uo- 
mini, secondo il Gexesi, per salire fino al cielo. L’uso 
della ziggurat come scala che conduce al cielo è rie- 
cheggiato nel racconto biblico del sogno di Giacobbe, 
nel quale il patriarca vide una scala che congiungeva il 
cielo e la terra, e «gli angeli di Dio salivano e scendeva- 
no su di essa» (Gn 28,12). 

L’Induismo produsse molte ed elaborate versioni 
della montagna primordiale, il monte Meru, dal quale 
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Siva regnava come dio supremo. A Ellora si può vede- 
re il Kailas (il paradiso di Siva), una montagna artifi- 
ciale ricavata da una montagna reale: si tratta di una ri- 
produzione esatta del monte Kailasa, la sede di Siva 
sull’Himalaya. Il sito è ricoperto di un gran numero di 
statue e bassorilievi: ha richiesto duecento anni per es- 
sere completato. Ma la montagna più riccamente deco- 
rata è certamente lo straordinario tempio-tomba di Sù- 
ryavarman II, un re cambogiano del xII secolo, che fu 
utilizzato sia come tomba che come simbolo della divi- 
nità del sovrano. 

Lo stupa buddhista viene considerato una riprodu- 
zione della volta del cielo che avvolge la montagna ce- 
leste. Raccomandati dal Buddha in persona, questi 
monumenti furono eretti come sacrari destinati a cu- 
stodire le reliquie del Buddha stesso e dei suoi santi. Il 
complesso templare di Borobudur, a Giava, è disposto 
su tre terrazze ed è composto da settantadue stupa, cia- 
scuno dei quali contiene un’immagine del Buddha. 
Ascendere fino alla cima di questa montagna artificiale 
significa compiere un viaggio estatico al centro del 
mondo. In Cina la #‘a, una torre a gradoni originaria- 
mente costruita come un santuario buddhista, assunse 
in seguito notevole importanza nella geomanzia (feng- 
shut). 

Anche nelle piramidi dell’antico Egitto è evidente la 
relazione tra la sepoltura dei defunti e il tentativo di ri- 
congiungersi con il sacro. La piramide utilizzava come 
modello la collinetta primordiale dalla quale, secondo 
il mito, il dio Re-Atum chiamò il mondo all’esistenza. 
Le piramidi più antiche erano delle torri a gradoni co- 


struite intorno a un nucleo centrale; spesso erano for- 
nite di una scala verso il cielo, lungo la quale il faraone 
ascendeva fino al livello celeste. In particolari momenti 
storici, quando risultava prevalente la venerazione del 
dio solare Re, la piramide poteva anche fungere da 
simbolo solare, rappresentando, al pari dell’obelisco, i 
raggi creatori del sole. Questa medesima funzione so- 
lare della forma piramidale si può osservare in modo 
chiaro nella Piramide del Sole di Teotihuacan, il luogo 
in cui, secondo la tradizione, il sole era stato creato. 

Come l’albero cosmico, anch’esso situato al centro 
dell’universo e collegante il mondo terreno con quello 
celeste, la montagna primitiva, che si manifesta in tutte 
queste costruzioni artificiali in forma di torre, mette gli 
essere umani in grado di oltrepassare la loro esistenza 
terrena e di collocarsi al centro del cosmo. Grazie a 
queste riproduzioni della montagna cosmica, assicu- 
riamo a noi stessi un mezzo di comunicazione e di 
unione con il sacro. 

[Vedi anche TOMBA, vedi inoltre MONTAGNA, 
vol. 4]. 
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UMORISMO E SATIRA. Le religioni hanno tradi- 
zionalmente fatto ricorso all’umorismo e alla satira per 
attirare la gente e scioglierne la diffidenza. I lazzi dei 
buffoni nelle chiese medievali non erano intesi a dissa- 
crare il sacro, ma a liberare i fedeli dal senso di rigidità 
e di pomposità. La risata dei buffoni era una lode a un 
Dio che disdegnava l’orgoglio nel suo popolo. Oggi, 
alcune forme di religione sono divenute troppo austere 
per ammettere il riso fra le mura sacre e, di conseguen- 
za, si sono andate imponendo regole di comportamen- 
to accuratamente preservate per evitare occasioni di 
ilarità. 

Umorismo e satira scomparvero dal Cristianesimo 
con la Riforma protestante, che esaltava la sobrietà, la 
parsimonia, l’operosità e l'ambizione contro l'allegria, 
gli eccessi, il gioco, le burle. La Chiesa del Medioevo 
tollerava la farsa associata alla liturgia, e in un buon 
numero di drammi religiosi, sviluppatisi fra il x e il XIII 
secolo, erano frequenti gli scherzi anche grossolani 
volti a suscitare l’ilarità degli spettatori. Un esempio 
calzante è la celebrazione dell'Epifania nell’Inghilterra 
del Rinascimento, quando un Lord del Malgoverno 
presiedeva alla festa capovolgendo tutti i ruoli. I Puri- 
tani condannarono questo spettacolo. Altro esempio 
di satira è la Festa dei Folli, che fiorì in alcune parti 
dell'Europa medievale (Cox, 1969). Finti vescovi e sa- 
cerdoti, e laici vestiti in modo bizzarro cantavano can- 
zoni oscene facendosi gioco delle regole e dei rituali 
della Chiesa. Si eleggeva vescovo un ragazzo, di solito 
il peggior monello della città, per dirigere il caos e ce- 
lebrare una messa da burla. La Festa dei Folli, che ca- 
deva ai primi di gennaio, fu condannata dal Concilio di 
Basilea nel 1431, ma sopravvisse fino alla Riforma. I 
campioni della Riforma, specie Calvino, esaltavano la 


ragione e la legge, e questo sfociò in espressioni di 
estrema severità, come il Protestantesimo puritano e il 
Cattolicesimo giansenista. 

Durante il Medioevo, i «santi pazzi» della Chiesa or- 
todossa russa erano un misto di comicità e di religiosi- 
tà. Fedotov ne ha trattato in The Russian Religious 
Mind, Cambridge/Mass. 1946. I santi pazzi furono ca- 
nonizzati fra il xIv e il xvII secolo: quattro nel x1v, un- 
dici nel xv, quattordici nel xvI e sette nel xvii secolo. 
Dopo di che la Chiesa troncò tali procedure e arrivò a 
proibire questa forma di vita considerata blasfema. Un 
santo pazzo fu san Simeone, che fingeva pazzia e im- 
moralità. Commetteva ogni sorta di atti sconvenienti: 
causava scandalo in chiesa, mangiava pubblicamente 
salsicce il Venerdì Santo, al mercato distruggeva la 
mercanzia, danzava con le prostitute e passava la notte 
in casa loro. Naturalmente tutto questo adombrava 
uno scopo benefico: la conversione dei peccatori; ma 
la forma esteriore suscitava scandalo, che era appunto 
l’effetto perseguito ai santi pazzi. La loro vita era un 
continuo altalenare fra l’intento morale di salvare il 
prossimo e l’azione immorale di vituperarlo. La loro 
derisione del mondo operava un capovolgimento: il 
mondo non insultava i santi pazzi, che, viceversa, in- 
sultavano il mondo. 

I «santi pazzi» sono simili ai trickster mitici di varie 
tradizioni religiose. Entrambi contraddicono le leggi 
sociali per ribadire la differenza fra sacro e profano. 
Essi trasgrediscono i limiti comuni allo scopo di defi- 
nirli. Trickster famoso fu il dio Hermes della mitologia 
greca; altri sono Saynday degli Indiani Kiowa, Wak- 
djunkaga dei Winnebago e Legba dei Fon dell’Africa 
occidentale. 

Robert Pelton (1980) descrisse Legba: nel pantheon 
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dei Fon, Mawu-Lisa è la divinità suprema, madre di 
sette figli, a ognuno dei quali ha assegnato un ambito 
preciso (per esempio la terra, il cielo, il mare, gli ani- 
mali). Mawu rassicura il figlio Legba che non permet- 
terà ai fratelli di esercitare la loro autorità su di lui, 
perché egli è il più giovane dei figli e non ha mai cono- 
sciuto punizione. Anzi, la madre lo incarica di fare pe- 
riodicamente visita ai fratelli e portargliene notizie. 
Legba si muove alternativamente dal centro divino alla 
periferia umana per permettere all’uno di trovare nel- 
l’altra, e viceversa, la piena manifestazione di sé. 

Si racconta che all’inizio Legba facesse buone azioni 
per tutti, ma chi riceveva i favori ringraziava sempre 
Mawu, non Legba, che, allora, cominciò a tramare. 
Raccontò a Mawu che alcuni ladri stavano progettando 
di rubare le piante di ipomea (batata) dal suo giardino, 
cosicché la dea avvertì gli uomini che chi avesse rubato 
nel suo giardino sarebbe stato ucciso. Poi, in una notte 
piovosa, Legba stesso le rubò i sandali, entrò nel giar- 
dino e prese le batate, lasciando le orme dei sandali sul 
terreno. Al mattino, Legba chiamò la gente per scopri- 
re di chi fossero le impronte. Quando non si trovò nes- 
suno le cui orme corrispondessero a quelle trovate, 
Legba suggerì che forse Mawu stessa era andata nel 
giardino, dimenticando poi quello che aveva fatto. 
Mawu si irritò, ma accettò di confrontare le impronte. 
Quando si scoprì che combaciavano, Mawu si sentì 
umiliata e disse a tutti che Legba le aveva giocato un ti- 
ro mancino. Il risultato fu che ella lasciò la terra per ri- 
tirarsi in cielo, ma poiché a quel tempo il cielo era a 
pochi metri sopra la terra, Mawu riceveva ogni sera un 
resoconto su Legba e quando questi commetteva un 
errore lo chiamava a sé e lo redarguiva. Irritato da que- 
sta sorveglianza, Legba istigò una vecchia a rovesciare 
l’acqua sporca del suo bucato nel luogo dove Mawu ri- 
posava. Piena di rabbia, Mawu si spostò ancora più in 
alto, abbandonando Legba sulla terra. 

In questo racconto Legba agisce da mediatore fra il 
dio e la terra per mezzo dell’ipocrisia, ossia una men- 
zogna che in realtà è una verità, un inganno che in real- 
tà è una rivelazione, una cospirazione che non doveva 
essere segreta. Il suo apparente inganno rivela sempli- 
cemente ciò che Mawu ha sempre preteso: che le azio- 
ni di lui sono sue, così che le impronte di lui sono, in 
realtà, vestigia dei. Questo trickster, come tutti gli al- 
tri, come i santi pazzi — per mezzo dell’inganno o della 
farsa — mettono in discussione le due componenti del- 
l’«essenza divina» (la polarità trascendentale e quella 
esperienziale). 

In modo non molto diverso, Cristo è stato rappre- 
sentato come un «pazzo divino» e come mediatore fra 
la realtà celeste e quella terrestre. I primi martiri cri- 
stiani lo raffigurarono sui muri delle catacombe come 


un uomo crocifisso con la testa di un asino, rappresen- 
tando così una sintesi di qualità animali, umane e divi- 
ne e simboleggiando, allo stesso tempo, la posizione 
paradossale dei primi cristiani, che divennero pazzi 
per amore di Cristo, convinti che la loro pazzia fosse 
più saggia della saggezza degli uomini. Come Legba, 
anche Cristo contraddice chi lo contraddice, palesan- 
do la presenza divina. In tempi più recenti, Cristo fu 
rappresentato come clown nel film La Parabola, pro- 
dotto dalle Chiese protestanti in occasione della Fiera 
Mondiale di New York del 1966. Per i tanti disillusi, 
Cristo ha finito per essere il simbolo della ridicola spe- 
ranza di poter debellare la violenza della fame, della 
povertà e della guerra. 

Molti vedono una grande diversità fra ciò che credo- 
no reale e ciò che il mondo afferma essere reale. Que- 
sta discrepanza è è spesso il bersaglio dell'umorismo e 
della satira. Per esempio, gli induisti ritengono che il 
mondo sia 7474, cioè una forma di illusione, e il diva- 
rio fra il mondo w4y4 e il mondo reale diventa fonte di 
ilarità. L’umorismo ebraico è rivolto alla credenza che 
gli Ebrei siano il «popolo eletto» di Dio, e ciò nono- 
stante sono trattati da reietti (Cohen, 1978). Hanno 
condannato i loro persecutori col sarcasmo e deriso se 
stessi in tono dolce-amaro per colmare la distanza fra 
le sublimi speranze e l’infelice realtà. Hanno descritto 
i loro avversari come esseri ottusi e idioti, mentre defi- 
nivano se stessi sh/erziel, sbnorer e luftmentshen (pa- 
sticcioni, mendicanti e sognatori sventurati). L’umori- 
smo e la satira sono diretti contro la figura grottesca 
del vincitore/vittima, immagine insieme di dignità e 
simbolo di disperata fragilità. Per il credente, l’umori- 
smo e la satira sono espressioni del concetto che la 
grossolanità umana e la sublimità divina sono grandio- 
samente e dialetticamente congiunti. 

Non deve quindi sorprendere che il buffone com- 
paia nella religione di molte culture. Da una ricerca ri- 
sulta che, su centotrentasei culture diverse, cinquanta- 
sei avevano una specifica cerimonia ludica (Pollio, 
1980). Il buffone Koyemci della tribù indiana america- 
na degli Zuni costituisce l'esempio di un ruolo in cui 
confluiscono elementi burleschi ed elementi religiosi. I 
buffoni Koyemci appartengono a un gruppo sacerdo- 
tale e sono considerati guide essenziali per la nazione. 
Si distinguono per la licenziosità e la comicità. Duran- 
te una cerimonia, due buffoni con i calzoni abbassati 
strisciano sopra una vecchia, mettendo in mostra un 
finto pene rappresentato da un cetriolo. La donna al- 
larga le gambe mostrando una finta vulva e suscitando 
l'ilarità di tutti. I clown montano goffamente sulla 
donna, seduta su uno scranno sacro. Mentre simulano 
l'accoppiamento, scorgono il figlio di lei che li sta 
spiando e lo allontanano mandandolo a prendere del- 


l’acqua. Il ragazzo ritorna subito dopo la finta copula- 
zione, li percuote e li caccia, quindi frusta la madre 
svergognata. La cerimonia termina con una zuffa gene- 
rale fra gli attori e con gli applausi scroscianti del pub- 
blico. 

Per gli Zuni questa parodia ha una funzione religio- 
sa. Sia i sacerdoti che i buffoni espongono la morale 
zuni, ma in modo diverso: i primi santificandone le re- 
gole di continenza, gli altri deridendole. I sacerdoti 
rappresentano la necessità di sottomettersi alle regole 
divine, mentre i buffoni, disattendendole, dimostrano 
l’assurdità della trasgressione. Dietro la maschera del 
buffone si intravede il moralista che riconosce, da un 
lato, il rigore dell'ordine socio-religioso e, dall'altro, la 
licenziosità della natura umana. 

L’umorismo e la satira religiosa sono spesso fondati 
sull’accostamento di immagini sessuali e simboli sacri. 
Vi è una stretta analogia fra il sesso e il divino, essendo 
entrambi tabu e soggetti al controllo culturale. Nella 
società, la sessualità e la sacralità sono forze potenzial- 
mente creative e, al tempo stesso, distruttive; vengono, 
quindi, utilizzate come metafore l’una per l’altra. [Ve- 
di SESSUALITÀ, vol. 3]. Michael Herzfeld (1979) ha 
portato l'esempio di come i contadini greci associno 
l’epitaphios, solenne immagine di Cristo sepolto, al pe- 
ne di un esibizionista. Secondo un racconto popolare, 
molti anni fa, un abitante di Rodi divenne noto per l’e- 
sibizione del pene alle riunioni festive. Anni dopo, il 
pronipote veniva deriso con questa canzone: 


Quanto merita il tuo nonno 

d’esser cantato ai quattro venti, Costantino! 
Quanto amava il suo epitaphios 

adorno di fiori! 

La gente conosceva il nonno tuo, Costantino, 
e raccontava 

come lui scopriva il suo epitaphios 

e in giro lo sfoggiava. 


L’apparente contenuto basfemo della canzone, tut- 
tavia, si scolora alla luce della conoscenza della cultura 
greca. La chiave dell’analogia fra la solenne icona di 
Cristo sepolto e il pene del nonno sta nell’importanza 
della discendenza patrilineare nella società greca: Cri- 
sto e il pene sono simili in quanto fonte di legami divi- 
ni e umani. Inoltre l’epitapbios viene conservato nel sa- 
crario più interno della chiesa, dove le donne non sono 
ammesse, tranne il Venerdì Santo, giorno di capovol- 
gimento e di rivelazione. Allora le donne adornano di 
fiori l’epitaphios e lo portano in processione per le 
strade. In questo modo, la chiesa del villaggio simboli- 
camente espone una delle sue parti più intime alla folla 
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secolare, proprio come il nonno di Costantino esibiva 
la sua virilità alla folla festiva. Inoltre il rito dell’epita- 
phios era associato alla fertilità. Si tratta di un adatta- 
mento sincretico delle celebrazioni della Magna Mater 
dedicate alla terra. Infine, ben lungi dall’ostentare un 
atteggiamento blasfemo, il cantore dei versi greci 
esprime il senso della sconvenienza di ostentare sfac- 
ciatamente qualcosa di così privato e «intimo», e infat- 
ti la Grecia contadina condanna la nudità. In realtà, la 
sensazione di comicità e di scandalo suscitata dall’in- 
congrua associazione epitaphios/pene serve a sottoli- 
neare l’importanza del pudore e della sacralità nei ri- 
guardi degli organi sessuali, della procreazione e delle 
immagini divine. 

Gli esempi di trickster, buffoni ed epitaphios illu- 
strano l’uso nel contesto religioso di elementi di analo- 
gia, rovesciamento e incongruenza col fine di divertire 
e di insegnare. Di solito, l'occasione per una satira del 
genere è il periodo fra la fine e l’inizio del calendario, 
come il primo di gennaio per la Festa dei Folli e i Sa- 
turnali e il Venerdì Santo per la processione dell’epita- 
phios. In questo periodo di può attuare un capovolgi- 
mento di ruoli, perché allora il tempo lineare è sospeso 
e si permette agli attori di assumere ruoli contradditto- 
ri. Victor Turner (1969) chiama questo periodo limi- 
nale, ossia a cavallo dei confini del tempo e dello spa- 
zio. Nei tempi liminali, i ruoli si capovolgono, così un 
monello diventa vescovo, un sacerdote diventa clown, 
un mendicante re. Un rovesciamento che livella i po- 
tenti e innalza gli umili, così da favorire la parità, il ca- 
meratismo e l'omogeneità. La risposta religiosa è la co- 
micità, non la deferenza. Il riso unisce gli uomini e 
cancella le differenze e gli odi. Queste occasioni limi- 
nali sono importanti per la religione, perché creano il 
senso della comunità (communitas) fra i partecipanti e 
la creazione di comunità è lo scopo basilare di molte 
religioni. 

Le religioni moderne hanno bandito l’ilarità e la sa- 
tira, considerate blasfeme e irriverenti nel contesto del 
rituale. Molti capi religiosi, tendendo al formalismo, 
alla sacralità, alla deferenza e all’autorità, hanno porta- 
to allo sviluppo di organizzazioni religiose gerarchi- 
che, pesantemente strutturate, eccessivamente severe, 
dogmatiche e impersonali. D'altro canto, molte reli- 
gioni, come quella degli Zuni e delle Chiese ortodosse 
di Grecia e di Russia, conservano elementi umoristici e 
satirici. L'analisi dimostra che questi elementi contri- 
buiscono alla religiosità con l’affermare l’incongruità 
della fede e della mondanità, ribaltando i ruoli dei po- 
tenti e degli umili e creando una comunità gioiosa. 

[Vedi BUFFONE SACRO, CARNEVALE; vedi 
inoltre TRICKSTER, vol. 1]. 
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VOTO E GIURAMENTO. Il voto di portare a ter- 
mine qualcosa impone a chi lo fa di dedicarsi comple- 
tamente a quel compito. Il giuramento costringe chi lo 
pronuncia a farsene garante, dal momento che ha no- 
minato se stesso o qualcuno dei suoi parenti come pe- 
gno della sua costrizione: egli è perciò vincolato nella 
sua stessa vita, nel suo onore, nel suo patrimonio. 

Il voto e il giuramento riguardano l’intera persona: 
essi pongono come pegno la sua stessa esistenza. C'è 
una chiara differenza, tuttavia, tra giuramento e voto: 
questo è semplicemente una promessa personale, men- 
tre il giuramento è una promessa fatta davanti a qual- 
che autorità istituzionalizzata. Nel momento in cui si 
pronuncia un giuramento, non soltanto si assume un 
impegno, ma si diventa anche potenziali oggetti di 
procedimento giudiziario; lo Stato e la società possono 
essere interessati a questo atto. Il giuramento funge da 
garanzia oggettiva di quanto viene promesso. Giuran- 
do di dire la verità, si garantisce che ciò che si sta di- 
cendo è vero. Il giuramento costituisce, perciò, una 
formula di autoapprovazione. 

L’usanza di giurare ponendo a rischio la propria vita 
è estremamente antica. Si tratta di una forma di coerci- 
zione, «la più potente coercizione nota all'uomo pri- 
mitivo» (Thurnwald, 1925, 11, p. 39). Il giuramento si 
incontra presso tutti i popoli e tutte le culture. Esso è 
un simbolo primitivo della religione. 

Pur essendo, per sua natura, rigidamente vincolan- 
te, il giuramento si presta al cattivo uso o all’abuso: 
per questo motivo viene considerato con qualche so- 
spetto nel mondo dell’etica, della politica e della giuri- 
sprudenza. Esso deve essere giudicato in se stesso, in 
relazione al particolare contenuto della promessa e alla 
natura della garanzia, in quanto l’uno e l’altra tendono 


a variare considerevolmente, dipendendo dal livello 
culturale e dalle convenzioni del codice giuridico che 
viene applicato. 

Dare e ricevere. Una istituzione per la vita. Nello 
schema arcaico delle cose, gli oggetti del baratto, le co- 
se che devono essere date in pagamento, non sono 
semplicemente dei beni ma rappresentano piuttosto 
dei doni. Essi stabiliscono un legame sostanziale tra 
chi dà e chi riceve, dato che quest’ultimo è obbligato a 
dare ancora qualcosa in cambio del dono ricevuto. 
Questo genere di scambio incide sulla posizione socia- 
le di chi vi partecipa: trasforma il datore in ricevente e 
il ricevente in datore. 

In una simile economia di offerta reciproca, gli og- 
getti scambiati hanno un significato sia oggettivo che 
soggettivo: non soltanto producono la società, ma for- 
niscono ad essa anche una forma di garanzia. Essi sono 
soggetti alla restituzione e producono diritti e obbli- 
ghi: sono dei pegni. 

Il voto e il giuramento hanno la medesima struttura 
arcaica. Essi creano e rafforzano una società basata 
sulla reciproca offerta. Si giura su oggetti specifici e 
nello scambio i pegni diventano estremamente impor- 
tanti. Essi garantiscono la pace, in modo soggettivo co- 
sì come in modo oggettivo. Il nuovo ordine e i nuovi 
legami che il voto e il giuramento stabiliscono vengono 
affermati nel giuramento stesso, cosicché quest’ultimo 
(come del resto gli oggetti sui quali si giura) costituisce 
in parte una benedizione e in parte una maledizione: 
obbliga l’uno mediante un legame, lega l’altro median- 
te un obbligo. 

In molte lingue il termine che vale «giuramento» è 
in qualche modo associato con il destino. L’assiro 724- 
muti, ad esempio, si traduce «giuramento» ma signifi- 
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ca anche «ossessione», «maledizione». L’altro termine 
assiro tamzitu viene usato sia per indicare il «giuramen- 
to», sia per riferirsi a un oracolo divino o alla domanda 
posta alla divinità (Pedersen, 1914, p. 2). Evidente- 
mente ciascuno è posseduto da ciò che possiede: il pa- 
trimonio talora comprende un potere fatale. 

Il termine arabo da: significa insieme «acquisto» e 
«vendita», ma anche «accordo». Lo scambio di oggetti 
accompagnato da certi gesti’rituali di collegamento, 
come il reciproco toccare e stringere le mani, conferi- 
sce determinati diritti e obblighi a entrambe le parti. 
Chi vende un proprio oggetto in qualche modo vende 
anche se stesso. Il legame che unisce il compratore e il 
venditore è un giuramento. Nel termine da: sono im- 
pliciti sia il suggello del patto che lo scambio di giura- 
menti (Ibid., pp. 52-58). Il primo assicura il rapporto, 
mentre il secondo costituisce in modo appropriato 
«religione» (da religare, «legare strettamente»), cioè 
collegamento con il dono della vita. Il verbo anglosas- 
sone swerian («giurare») fa pensare alla presenza di 
qualche cosa di magico in questo legame, dal momen- 
to che esso indicava anche l’atto di recitare certe for- 
mule magiche e certi incantesimi con un tipo particola- 
re di cantilena salmodiante. L’antico frisone swera, del 
resto, significa ormai semplicemente «cantare», in un 
contesto liturgico o comunque religioso. 

Tra gli antichi Germani il giuramento non era sol- 
tanto un rito religioso, ma costituiva esso stesso la reli- 
gione. Il giuramento era un actus religiosissimus, nel 
senso più profondo dell’espressione (Lex, 1967, p. 
24). Il termine medio alto tedesco per indicare il «giu- 
ramento» contiene la radice indoeuropea *it o */ig, 
che indica il legame. Il giuramento è una conferma ag- 
giuntiva, una garanzia assoluta della parola data e della 
volontà di colui che giura: è una catena che lega costui 
alla verità. Il termine latino per «giuramento» è ius i4- 
randum («legge giurata»). Il giuramento era perfetta- 
mente riconosciuto come strumento giuridico avente 
forza di legge: «Il giuramento è una garanzia avallata 
dalla santità religiosa; e ogni solenne promessa, fatta 
davanti alla divinità assunta come testimone, deve es- 
sere considerata in modo sacro» (Cicerone, De officiis 
3,104). Il giuramento di fedeltà era detto sacramzentura. 

Gli oggetti su cui si giura sono i pegni; le promesse 
alle quali ci si lega quando si giura su tali oggetti sono i 
giuramenti. Con gli oggetti particolari ai quali si appel- 
la, ciascuno garantisce ciò a cui si è impegnato. Tali 
oggetti possono eventualmente essergli richiesti: di- 
ventano perciò oggetti di una vertenza. La mitologia 
greca (in Esiodo) parla appunto del giuramento come 
di una «fonte di controversie». Esse possono nascere 
dall’eventale conflitto sopra gli oggetti ai quali ciascu- 
no si è obbligato, che possono essere cielo e terra, vita 


e morte, dei e uomini. L'obbligo verso di loro è vinco- 
lante e il legame con essi implica l’impegno. La terra 
stessa si vendica dello spergiuro che col suo giuramen- 
to l'ha posta come pegno. I Greci parlavano della ne- 
cessità di «oltrepassare le porte del giuramento», dal 
momento che horkos, il loro termine per «giuramen- 
to», indicava propriamente uno spazio separato davan- 
ti al quale si prova una sensazione di timore (45405), 
una zona di confine. Il giuramento più forte era quello 
pronunciato sulle rive dello Stige, il fiume degli Inferi 
le cui acque smascherano il colpevole e liberano l’in- 
nocente dalle false accuse. 

Il giuramento è un giudizio divino. Il bene e il male 
tra cui esso decide equivalgono alla buona e alla cattiva 
fortuna. Per questo motivo si può usare l’espressione 
«mangiarsi, o bersi, un giuramento». Esso può miglio- 
rare o minacciare la stessa esistenza di una persona. 

La celebrazione del giuramento richiede talora una 
prova: quella del fuoco, quella del duello, oppure la 
distruzione simbolica di qualche oggetto determinato, 
oppure ancora una forma di preventiva autocondanna. 
I Maasai dell’Africa orientale staccano con un morso 
alcuni fili d’erba e dicono: «Se ho mentito davanti alla 
divinità, possa quest’erba diventare velenosa per me!» 
(Lasch, 1908, p. 80). 

Nell’economia di baratto lo scambio reciproco è 
una realtà che serve a consolidare la società, poiché chi 
dà ha anche il diritto di ricevere. I doni sono perciò 
delle sfide: legando il ricevente al datore, essi stabili- 
scono l’accordo tra i due. I doni sono una cerimonia di 
apertura. Essi garantiscono il compimento del giura- 
mento, mentre anticipano il compimento del voto, che 
infatti non è un pegno per il passato ma un pegno per 
il futuro. Il voto presume un patto che deve essere an- 
cora compiuto. I doni votivi sono semplicemente pa- 
gamenti anticipati rispetto a patti futuri. Essi fungono 
da simboli, nell’bic et nunc, del compimento futuro e 
hanno un significato personale. Essi attribuiscono 
realtà oggettiva alla religiosità soggettiva. 

I doni votivi, dunque, come i riti magici e i sacrifici 
(animali e anche umani), sono esempi tipici di una tale 
oggettivazione del soggettivo. Analoga funzione rive- 
stono le solenni invocazioni per la pioggia (in Arizona, 
Nuovo Messico e anche nell’Europa meridionale), la 
prostituzione sacra del Vicino Oriente antico, la castità 
cultuale tra i Romani, la continenza durante il periodo 
di preparazione a compiti speciali (come nei voti di 
guerra) e, infine, l'usanza di deporre sugli altari e sulle 
pareti dei santuari capi di abbigliamento o riproduzio- 
ni di membra come offerte votive. La fede popolare 
abbonda di usanze di questo tipo. In questi casi la pro- 
messa prende forma di dono; e viceversa il dono funge 


da promessa, in quanto espressione concreta della reli- 
giosità personale. 

Il voto e la religiosità personale. Il dono mette in 
movimento la reciprocità del dare e del ricevere: a 
questo scopo è stato usato fin dai tempi più antichi. Il 
dono presenta una rilevanza personale, poiché le pro- 
messe che esso implica devono essere mantenute sola- 
mente se il dono viene ritenuto accettabile. 

Il voto rappresenta una promessa dello stesso tipo. 
Che questa promessa sia mantenuta, o meno, non ri- 
guarda la giurisprudenza ma dipende piuttosto dalla 
persona che regola il dare e il ricevere. Non viene dato 
nulla che sia ritenuto inaccettabile, e del resto non vie- 
ne accettato nulla che non possa essere dato. Il voto in- 
volontario, per questo, non è mai valido. Quello vo- 
lontario è valido purché soddisfi l'autorità di control- 
lo, cioè la religione all’interno della quale esso viene 
pronunciato. La medesima autorità ha il potere di an- 
nullare i voti. 

L’uso dei voti è attentamente limitato sia dall’Antico 
Testamento che dall’Ebraismo, dal Cristianesimo, dal- 
l’Islamismo e dal Buddhismo. Tutte queste religioni 
hanno delle regole che si applicano sia ai voti e alle 
promesse individuali che a quelle collettive, di gruppi, 
di ceti o di sette particolari. 

Nella Bibbia i termini per «voto» sono l’ebraico n4- 
zir e il greco euche («preghiera»). Nel primo caso il vo- 
to è un pegno incondizionato di speciale sottomissione 
a Jahvè. Il nazoreo, cioè l’uomo che ha pronunciato un 
simile voto, deve astenersi dal bere vino (Nm 6,3), dal 
tagliarsi i capelli (Nm 6,5) e dall’entrare in contatto 
con un altro corpo (Nm 6,6). Il guerriero carismatico 
Sansone è un esempio di un simile uomo (Gdc 13ss.). 
Ciò che distingue chi ha pronunciato un voto di questo 
genere non è il suo ascetismo ma piuttosto la sua forza 
simbolica, il suo completo impegno nell’avanzamento 
della causa di Jahvè. Questo medesimo voto si incon- 
tra anche nel Nuovo Testamento: Paolo, per esempio, 
si è posto volontariamente sotto uno di questi voti (At 
18,18) già prima che la comunità di Gerusalemme glie- 
lo ordini (At 21,23s.). Un voto di questo genere può 
durare per tutta la vita, oppure per un periodo deter- 
minato. 

Il Talmud e la Mishnah trattano dei diversi tipi di 
voti, cioè insieme dei voti di astinenza e di quelli di 
consacrazione, sotto l’unica rubrica di nedarim, «voti» 
(Nedarim 3,4). Viene formulata la raccomandazione 
che i pegni siano limitati, per quanto possibile, alle 
pratiche religiose fondamentali. Mentre ammettono la 
loro utilità come assicurazione della conformità agli 
obblighi sacri, questi testi mettono in guardia dal 
prendere i voti alla leggera e aggiungono che essi han- 
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no una valore soltanto limitato quando vengono pro- 
munciati da minorenni. 

Il voto cristiano consiste essenzialmente nella pro- 
messa di obbedire ai cosiddetti precetti evangelici: po- 
vertà, castità e obbedienza. Questo genere di voto ca- 
ratterizza numerosi ordini monastici, poiché è previsto 
dalle loro regole. La dichiarazione solenne dei precetti 
evangelici è un segno della chiamata cristiana alla 
Chiesa, per darsi a Dio, predicare il vangelo e personi- 
ficare il regno del Signore. Essa rappresenta un’antici- 
pazione dell’esistenza celeste. Riferendomi alla chia- 
mata, e perciò sottolineando soprattutto gli aspetti vo- 
lontari e carismatici della vita monastica, deliberata- 
mente tralascio il tema dell’autoindulgenza ascetica e 
del profitto personale, che vengono rifiutati da Lutero 
nel suo trattato De votis monasticis. Un atto come il 
pegno incondizionato è di necessità soltanto temporale 
e non è perciò vincolante per tutta l’eternità. 

Il Corano e le opere canoniche della sunzab metto- 
no in guardia contro l’uso eccessivo dei voti (nudbér; 
singolare radbr) e spiegano in modo abbastanza chiaro 
quale dovrebbe essere la natura di simili promesse. Se- 
condo il pensiero più antico, il voto dovrebbe essere 
soprattutto riferito ai doveri e alle devozioni religiose 
fondamentali e dovrebbe tendere ad accrescerne l’in- 
tensità. Si poteva perciò pronunciare il voto di pregare 
in luoghi o in momenti particolari, di digiunare in oc- 
casioni insolite, di compiere un pellegrinaggio a san- 
tuari diversi dalla Mecca, oppure — e questo è il voto 
più importante di tutti — di fare dell’ulteriore e volon- 
taria carità. Sono accettabili, inoltre, il voto di liberare 
gli schiavi, quello di essere particolarmente premurosi 
verso i fratelli musulmani, di visitare gli ammalati, di 
partecipare ai funerali e di accettare inviti per le nozze. 
Non sono considerati vincolanti, invece, i voti restritti- 
vi, che implicano l’astinenza da determinati cibi, op- 
pure il celibato, la penitenza estrema o ancora la pro- 
fessione di pentimento sincero. Questo tipo di voti vie- 
ne rifiutato perché colui che si permette di dichiarare 
proibito ciò che invece è generalmente permesso non è 
diverso da colui che permette ciò che di fatto è proibi- 
to. Per questo medesimo motivo il Corano (57,27) 
spiega che il monachesimo è una innovazione «che non 
fu istituita da Dio, ma soltanto inventata dalle genera- 
zioni prima di te». 

Nel suo significato più ampio, il voto è una promes- 
sa incondizionata di fare qualche cosa di specifico, in- 
differentemente buono o cattivo. Nel suo significato 
più specifico, invece, il voto è la promessa incondizio- 
nata di compiere il bene, non il male, e come tale esso 
è indirizzato unicamente a Dio. Spesso il voto viene 
pronunciato in termini ipotetici: si «promette di com- 
piere questa o quella azione a condizione che avvenga 
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questo o quello» (Gottschalk, 1919, p. 30). Si racconta 
che Maometto abbia detto che il voto non accelera 
nulla e non può prevenire nulla. Il voto, comunque, 
rende migliore chi è «avaro», perché in realtà egli dice 
a Dio: «Dà affinché io possa dare — da ut dem» (Ibid., 
p. 4). 

Il voto favorisce l'adempimento degli impegni e il 
compimento dei doveri. Il voto di guerra e quello di 
vendetta ne sono chiari esempi: essi utilizzano l’auto- 
sacrificio e la privazione per ottenere la giusta ricom- 
pensa. Il voto del bodbisattva, nel Buddhismo Maha- 
vana, consiste nella promessa di non desiderare di en- 
trare nel nirvana fino a quando tutte le creature non 
saranno state liberate dal ciclo delle rinascite e non 
avranno raggiunto la perfezione. Questo voto compare 
per la prima volta nel 11 sec. a.C., nella leggenda del 
Buddha Amitabha, e continua a caratterizzare le aspi- 
razioni delle principali scuole e sette della Cina e del 
Giappone. Esso è la chiave per comprendere la dottri- 
na della salvezza propria dell’Amidismo buddhista. 
Poiché ciascuno dà ciò che riceve, egualmente ciascu- 
no riceve ciò che dà. Nella promessa di procrastinare 
la propria salvezza, ciascuno trova la salvezza nell’atte- 
sa. Il significato di questo voto, in realtà, è cosmico: 
esso costituisce un sacrificio e una rinuncia. 

Il giuramento e le sue forme istituzionali. Il giura- 
mento possiede una forza essenziale e una forza stru- 
mentale. Esso comunica la verità di un’affermazione 
ma serve anche come strumento che consente di stabi- 
lire se un’affermazione è vera o falsa. Il giuramento 
conferma una promessa e allo stesso tempo fornisce, 
per la sua stessa forma, la prova positiva dell’esattezza 
del suo contenuto. 

La natura strumentale del giuramento risulta parti- 
colarmente evidente quando un sistema giudiziario di- 
venta troppo distante dalla vita della comunità, quan- 
do Stato e cultura non costituiscono più una realtà uni- 
ca. In tali casi, il giuramento non dimostra più la sua 
forza essenziale. Nel sistema processuale dello Stato 
esso funge da prova che vincola legalmente; è un modo 
per arrivare alla verità nei procedimenti giudiziari e 
per questo assume un’importanza che si tende a rego- 
lamentare. 

Il rituale del giuramento può assumere le forme più 
diverse. In ogni caso sussistono regole precise che sta- 
biliscono il comportamento di tutti i partecipanti, i di- 
ritti e i doveri di colui che giura e la forma particolare 
in cui egli pronuncia e conferma la sua promessa. Alla 
pronuncia del giuramento veniva spesso associata una 
speciale formula mistica, specialmente nel mondo cul- 
turale indoeuropeo. Dal momento che ogni ruolo è ac- 
curatamente stabilito, dunque, risulta tipica di questo 
genere di riti una sorta di ossessione formulare: il giu- 


ramento sarebbe del tutto inefficace se per qualche 
motivo non fosse possibile osservare le rigide norme 
che lo regolamentano. 

Queste regole vengono applicate non soltanto alla 
persona che direttamente pronuncia il giuramento, ma 
anche a coloro che lo assistono in questo atto. L’uso 
dei testimoni è caratteristico (quasi esclusivamente) 
del mondo culturale germanico. Il testimone poteva 
essere un membro della famiglia di colui che giurava, 
oppure un uomo con il quale quest’ultimo aveva giura- 
to fratellanza. Egli non era obbigato a confermare la 
sostanza dell’asserzione, ma soltanto ad attestare la sua 
credibilità. Una volta pronunciato il giuramento, i te- 
stimoni (in numero di due, tre, sei o dodici) erano 
chiamati a loro volta a giurare che esso era «puro e non 
spergiuro». 

Giuramenti di purificazione come questi potevano 
talvolta perdere tutta la loro potenza, come nel caso 
del cosiddetto e:dschelte (antico norvegese: «sfida del 
giuramento»). Se l’accusato abbassava con la forza la 
mano levata di chi stava pronunciando un giuramento, 
in questo caso soltanto combattendo un duello si pote- 
va decidere la questione. 

Il luogo in cui si pronunciava il giuramento, così co- 
me le parole e i gesti che lo accompagnavano, erano ri- 
gidamente regolamentati. Il luogo era chiamato 74/- 
stat («luogo della giustizia»), dingstat («luogo della 
prova») oppure richéstat («luogo del giudizio»). Era il 
luogo in cui la comunità regolarmente giurava per il 
suo ping, o assemblea legislativa, e in cui venivano of- 
ferti i sacrifici agli dei e si svolgevano le prove. Sul ter- 
reno veniva tracciato il cerchio del giuramento e colui 
che pronunciava il giuramento si poneva al suo inter- 
no. Per nessun motivo poteva uscire dal cerchio, o an- 
che soltanto porre un piede fuori dal suo perimetro, 
prima che il rituale fosse concluso. 

Le formule del giuramento variavano considerevol- 
mente, poiché dipendevano dall’autorità davanti alla 
quale esso veniva pronunciato e dalle persone o oggetti 
che venivano usati come pegni. Era possibile giurare 
sulla propria spada, sulla soglia di casa, sulla tolda del- 
la nave, sulla propria moglie o sui figli, sulla propria 
vita o su una delle divinità. Chi giurava doveva stare 
ritto in piedi e recitare l’argumentum iuramenti, detto 
eidstab («strofa del giuramento»), a voce alta e chiara e 
senza alcun aiuto. Talora le formule venivano dappri- 
ma pronunciate dal giudice o dall’accusatore e poi ri- 
petute parola per parola dall’accusato. Questo tipo di 
giuramento era noto come gestabter eid («giuramento 
diretto»). 

Mentre pronunciava la formula, colui che faceva il 
giuramento doveva toccare il suo pegno con la mano 
libera. Era questo contatto fisico «che stabiliva il lega- 


me soprannaturale del giuramento, il mzysterium iura- 
menti, e gli dava la sua forza magica» (Brunner, 1906- 
1928, 1, p. 257). Se il giuramento era fatto su una divi- 
nità, questo contatto fisico con il pegno era realizzato 
per via di sostituzione: veniva sacrificato un animale 
alla divinità prescelta e nel suo sangue veniva immerso 
il cosiddetto eidring («anello del giuramento»). Colui 
che giurava, in questo caso, stringeva l’anello in una 
mano mentre alzava l’altra. Usanze locali indicavano 
quante dita della mano alzata dovevano essere tenute 
distese: due, tre o cinque. 

Tutti coloro che partecipavano al rito dovevano 
svolgere il proprio ruolo secondo regole stabilite. Non 
veniva fatta alcuna distinzione tra il fallimento del ri- 
tuale del giuramento e il vero e proprio spergiuro. La 
forma e il contenuto coincidevano perfettamente. Se 
uno dei testimoni varcava il limite del cerchio del giu- 
ramento, dimenticava parte della formula oppure usa- 
va una parola sbagliata, abbassava la mano troppo ve- 
locemente o sbagliava nel toccare i pegni, in tutti que- 
sti casi il giuramento era considerato inutile e la colpa 
dell’accusato veniva riconosciuta. Evidentemente il 
suo era uno spergiuro: egli era obbligato ad abbando- 
nare la comunità con disonore, strappato da tutti i suoi 
legami familiari e sociali. In seguito si diffuse l’usanza 
di punire chi aveva commesso spergiuro mozzando le 
dita che aveva usato nel giuramento o addirittura l’in- 
tera mano. 

Nel diritto germanico, dunque, la vita stessa dell’uo- 
mo poteva dipendere dal suo giuramento. La sua salvez- 
za 0 la sua condanna venivano decise dalla forza del giu- 
ramento nella prova. La medesima importanza fonda- 
mentale posseggono, nel Medioevo, i giuramenti di fe- 
deltà e di vassallaggio, così come il giuramento del cit- 
tadino. La svizzera Eidgenossenschaft («confederazione 
giurata») trae la sua forza dal peso fondamentale del 
giuramento del cittadino, e anche il Codice civile sviz- 
zero è basato su questo speciale tipo di giuramento. 

In un buon numero di altre tradizioni culturali, in- 
vece, il giuramento possiede solamente un’importanza 
strumentale. E questo il caso della retorica greca, del 
diritto romano e islamico e dei vari sistemi giudiziari 
moderni. In queste tradizioni il giuramento non costi- 
tuisce una prova in sé e per sé, ma soltanto un mezzo 
di prova. Esso può aiutare nella determinazione della 
verità, ma non è mai considerato la verità stessa. 

Nel processo civile romano il giuramento «occupa 
una posizione meno importante che in quello germani- 
co, perché mentre nel secondo è un diritto legale del- 
l’accusato, che regolarmente ha la precedenza su ogni 
altra prova, nel primo esso compare soltanto su richie- 
sta dell’accusatore o del giudice, quando non ci siano 
altri mezzi per portare alla verità» (Bethmann-Holl- 
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weg, 1864-1874, 11, p. 573). Serve, dunque, come una 
specie di conferma, rafforzata dal fatto che dio è chia- 
mato a fare da testimone. In questo caso la forma e il 
contenuto del giuramento sono nettamente separati, 
così come il suo significato religioso e quello giuridico, 
i suoi aspetti etici e quelli politici. 

Gli autori antichi produssero numerosi trattati logi- 
ci, retorici, filologici, filosofici e teologici sul problema 
dello scopo (restrictio mentalis) e delle connotazioni 
del giuramento, sul significato dei termini, sui limiti 
del vincolo del giuramento (se essi dipendono dall’im- 
portanza della divinità su cui si giura) e sul problema 
dei giuramenti ripetuti o frequentemente richiesti. Tali 
trattati parlano dei giuramenti sofistici, nei quali il sen- 
so e la formulazione differiscono, dei giuramenti invo- 
lontari (a differenza di Platone e Aristotele, Democrito 
considerava validi tutti i giuramenti, anche quelli invo- 
lontari) e infine della forma corretta di nominare i pe- 
gni. Si legge di Radamanto, che lottò contro il cattivo 
uso dei giuramenti, e dei suoi sforzi per abolirli del 
tutto. Il giuramento di Ippocrate, invece, quello pro- 
nunciato dai medici, ha una rispettabilissima tradizio- 
ne, che sopravvive fino ai giorni nostri. Sempre ci sono 
state discussioni, comunque, su ciò su cui si può giura- 
re (come nel giuramento di fedeltà o in quello di lealtà) 
e sul limite dell’impegno (giuramento d’ufficio, giura- 
mento di vassallaggio, giuramento al Fiihrer). 

Nella Bibbia i giuramenti sono considerati sia in 
senso essenziale che in senso strumentale. Il Signore 
pronuncia un giuramento su se stesso (Dt 29,9ss.) e 
questo giuramento è il fondamento del patto con 
Israele: il Signore è vincolato e obbligato da esso. Se 
non fosse stato per questo giuramento, il Signore non 
si sarebbe curato del suo popolo eletto e non lo avreb- 
be liberato dalla schiavitù. Quel giuramento divino ha 
una forza fondamentale anche per Dio stesso. Agli uo- 
mini è permesso di giurare soltanto a condizione che 
essi chiamino Dio a testimone, ma non sempre essi si 
sono attenuti a questa limitazione. Da qui il monito di 
Gesù che invita a non giurare affatto (Mt 5,34-37). 

I giuramenti devono essere pronunciati davanti al 
Signore Dio; essi non sono adatti a rafforzare un’inten- 
zione che non sia riferita a lui (Mt 23,16-22). Gesù ri- 
fiuta l’uso strumentale del giuramento. Egli tuttavia lo 
ammette quando serve a rafforzare la promessa impli- 
cita nel nome del Signore (Mt 5,33), così come ammet- 
te l'affermazione nella forma «sì, sì; no, no» (Mt 5,37). 
Questa regola viene applicata nella Chiesa cristiana 
primitiva sia positivamente (Eb 6,13-19) che negativa- 
mente (Gc 5,12). Giurare è permesso, anche se il giu- 
ramento è ancora rifiutato. Nel frattempo il giuramen- 
to viene usato in senso strumentale come una confer- 
ma della fede. Nel 251 d.C. l’antipapa Novaziano ri- 
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chiese un giuramento di fedeltà ai suoi seguaci; egli fu 
il primo pontefice a farlo. In seguito divenne abituale 
per i vescovi e per i maestri pronunciare un giuramen- 
to d’ufficio; alle dita distese nel giuramento venne at- 
tribuito un significato cristiano; il giuramento era 
compiuto sul Vangelo o sulle reliquie. 

A più riprese ci si è chiesti se il sacerdote possa esse- 
re obbligato a giurare nei confronti dell’autorità seco- 
lare, come nel giuramento all’imperatore nell’antichi- 
tà, alla Repubblica durante la Rivoluzione francese o al 
Fiihrer sotto il Nazionalsocialismo. La Riforma prote- 
stante rifiutò i giuramenti papali. Numerose sette cri- 
stiane — Anabattisti, Testimoni di Geova, Mennoniti — 
rifiutano in ogni caso di pronunciare giuramenti. 
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Ricordiamo che i primi cinque volumi formano un tut- 
t'uno tematico, correlato ma autonomo rispetto agli al- 
tri volumi che si interessano di specifiche tradizioni re- 
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CANNIBALISMO 
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MANISMO 

MANO 
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MENDICITÀ 
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SCIAMANISMO 
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SCISMA 
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